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Geschenk zu bieten als diese Auswahl Ihrer kleinen Schriften, die, 
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nun gesammelt besser ihrem Zweck dienen werden. 

Den Titel Philologica Indica tragen sie nicht von ungefähr; 
die ser soll ihren Willen zum Ausdruck bringen, die Normen der 
Philologie auf unsere breitgelagerte Wissenschaft anzuwenden und 
dort heimisch zu machen. Aus Ihren Schriften spricht zu uns der 
Meister des strengen Stils. 

Mit der Überreichung der Festgabe verbinden wir unseren 

Dank an Sie und unsere besten Wünsche für Ihre Gesundheit 
und Ihr Wohl. 

Berlin, den 25. Juni 1939. 

3f)te Smmbe, Kollegen unt> ©cf)ütef 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-hGidelberg.de/diglit/luedersl940/0011 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 




















































- 















































































































































































































































































































































UNlVERStTÄTS“ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http: //digi 


© Universitätsbibliothek Heidelberg 





gefördert durch die 

DFG 





























Inhalt 


Die Sage von Ksyasriiga (Gott. Nadir. Phil.-Hist. Kl. 1897, S.87 —135). . . 
Zwei indische Etymologien (Gött. Nachr. Phil.-Hist. Kl. 1898, S.l—5) . . , 
Zur Sage von Rsyasrriga (Gött. Nachr. Phil.-Hist. Kl. 1901, S.28—56) . . . 
Ärya-Süras Jätakamälä und die Fresken von Ajantä (Gött. Nachr. Phil.-Hist. 

Kl. 1902, S.758—762)... 

Sanskrit äläna (KZ. 38, .1905, S.431—433). 

Eine indische Glosse des Hesychios (KZ. 38, 1905, S.433f.) . .. 

Die Jätakas und die Epik. Die Krsna-Sage (ZDMG. 58, 1904, S. 687—714) . 
Das Würfelspiel im alten Indien (Abh. Gött. Ges. Wiss., Phil.-Hist. Kl., Neue 

Folge, IX, 2, 1907, S.l—75)... 

Eine indische Speiseregel (ZDMG. 61, .1907, S. 641—644).. 

Sanskrit muletä, muktäphala, phalci (KZ. 42, 1909, S. 193—206). 

Das Säriputr aprakarana, ein Drama des Asvaghosa (BSB. 1911, S. 388—411) . . 
Epigraphische Beiträge. I. Die Inschriften von Bhattiprölu. II. Die Inschrift 

von Ara (BSB. 1912, S. 806—831).. 

Die Sakas und die 'nor darische* Sprache (BSB. 1913, S. 406—427). 

Die Pranidhi-Bilder im neunten Tempel von Bäzäklik (BSB. 1913, S. 864—884) 
Epigraphische Beiträge. III. Das vierte Sä ulen-Edikt des Asoka (BSB. 1913, 

S. 988—1028). 

Epigraphische Beiträge. IV. Zu den Felsen- und Säulenedikten des Asoka (BSß. 

1914, S. 831—868). 

Setaketu (Festschrift Windisch, 1914, S. 228—245). 

Zu den Upanisads. I. Die Samvargavidyä (BSB. 1916, S. 278—309) .... 
Die Saubhikas. Ein Beitrag zur Geschichte des indischen Dramas (BSB. 1916, 

S. 698—737).. . 

Ali und Ala (Aufsätze, Ernst Kuhn gewidmet, 1916, S. 313—325). 

Eine arische Anschauung über den Vertragsbruch (BSB. 1917, S. 347—374). 

Die säkischen Müra (BSB. 1919, S. 734—766). 

Pali uddiyäna (KZ. 49, 1920, S. 233—236).. 

Pali dhitä (KZ. 49, 1920, S. 236—250). 

Zu den Upanisads. II. Die Södasakalavidyä (BSB. Phil.-Hist. Kl. 1922, S.227-242) 
Zur Geschichte und Geographie Ostturkestans (BSB. Phil.-Hist. Kl. 1922, 

S. 243—261) ... 

Zur Geschichte des l im Altindischen. {Avnöcooov. Festschrift Wackernagel, 
1923, S. 294—308). 


Seite 

1 

43 

47 

73 

77 

79 

80 

106 

175 

179 

190 

213 

236 

255 

274 

312 

346 

361 

391 

428 

438 

463 

493 

497 

509 

526 

546 


UNI VERS ITÄTS 
BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0013 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 










































Inhalt 


Vcdiscb grh- (KZ. 52, 1924, S. 99—105).. 

Pali bondi - und Verwandtes (KZ. 52, 1924, S.106—109) 
Zu den As oka-Inschriften (ZU. 5, 1927, S. 251 — 



Medizinische Sanskrit-Texte aus Turkestan (Festgabe Garbe, 1927, S. 148—162) 

Modisch säma- (KZ. 56, 1929, S. 282—287). 

Weitere Beiträge zur Geschichte und Geographie von Ostturkestan (BSB. PML- 

Hist. K1. 1930, S. 7—64).. 

Kätantra und Kaumär aläta (BSB. Phil.-Hist. Kl. 1930, S. 482—538) . . . . 
Das Zeichen für 70 in den Inschriften von Mathurä aus der Saka- und Kasan a- 


Zeit (AO. 10, 1934, S. 118—125).. 

Zur Geschichte des Ostasiatischen Tierkreises (BSB. .Phil.-Hist. 
S. 998—1 


1933 



* ■ 


■D * 


9 * 


9 ■=■ * P 


Vedisch hesant, hesa, hesas (AO. 13, 1934, S. 81 —127) . . . 

Berichtigungen und Zusätze . . 


9 * 


% m 


fe -I *■ V V 




Register 


9 + 


b O fr 


Seite 

561 


ot 

569 

579 

591 


595 


721 


727 

751 

785 

790 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 


http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0014 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 

















Oie Sage von IRsyasrnga. 

Oie Person des Rsyasrnga 1 ) gehört dem Sagenkreise des Räma an. 

_ jT _ __ 

Er ist der Gatte der Säntä, einer leiblichen Tochter des Dasaratha, die von 
Lomapäda Dasaratha adoptiert war, und er ist der Rsi, der für seinen 
königlichen Schwiegervater die putriyä isti dar bringt. Sein Name begegnet 
uns schon in der vedischen Literatur. Nach dem Jaiminlya-Upanisad- 
Brähmana (III, 40) wurde das unsterbliche Gäyatrasäman von Indra dem 
Käsyapa, von diesem dem Rsyasrnga Käsyapa, von diesem dem Devataras 
Syävasäyana Käsyapa überliefert. Im Vamsabrähmana (2) ist Rsyasrnga 
Käsj^apa der Sohn und Schüler des Kasyapa und der Vater und Lehrer des 
Vibhandaka, Mit Sicherheit können wir Rsyasrnga auch, wohl mit dem 

* # ■ * i J * o 

Rsya identifizieren, der im Äranyakagäna des Ärseyabrähmana (Kau- 
thumasäkhä III, 6, 10; Jaiminlyas. I, 9, 2) erwähnt wird 2 ). Trotz Ver¬ 
schiedenheiten im einzelnen, auf die hier nicht weiter eingegangen werden 
kann, stimmen die genannten beiden Lehrerlisten darin überein, daß sie den 
Rsyasrnga einen Nachkommen des Kasyapa nennen. Das gleiche ist in der 
nichtvedischen Literatur der Fall: nach dem Mahäbhärata, Rämäyana, 
Padmapuräna und Skandapuräna ist Rsyasrnga der Sohn des Vibhandaka, 
der im Mahäbh. Käsyapa, im Ram,, Padmap. und Skandap. der Sohn des 
Käsyapa genannt wird, und im Alambusajätaka (523, v. 26 und 37) wird 
Kassapa als Name des Vaters des Isisihga erwähnt. Wir werden daher 
besser tun, den Rsyasrnga, der nach der Sarvänukramani der Verfasser von 
Rgv. X, 136, 7 ist, fernzuhalten, da er und sechs Brüder als die Söhne des 
Vätarasana bezeichnet werden 3 ). 

Die Quellen für die Legende, die sich an die Person des Rsyasrnga 
knüpft, sind das Mahäbhärata (III, 110, 23—113, 25), das Padmapuräna 

1 ) Ich schreibe im allgemeinen den Namen mit lingualem Zischlaut, da dies in 
der klassischen Literatur die allgemein anerkannte Form ist. Die ältere Form mit 
dem palatalen s findet sich, soweit ich sehe, im Jaim. Up. Brähm., im Ärseyabrähmana 
( Rsya ), in der Bombay-Ausgabe des Mbh. und neben der jüngeren Form im Yamsa¬ 
brähmana. 

■ 

2 ) Ein and.ercr Rsya ist der Sohn des Devätithi; Bhäg. Pur. IX, 22, 11. 

3 ) Erwähnen will ich, daß auch ein öfters zitiertes Gesetzbuch (Ind. Stud. I, 233; 
Weber, Verz. Berl. Ilften 322, 1166; Aufrecht, Cat. Cat. sub voce) und ein Tantra¬ 
werk (Rsyasrngasamhitä oder Anuttarabrahmatattvarahasya, Burneil, Class. Ind. 205 b) 
dem Rsyasrnga zugeschrieben werden, und daß die Käsikä seinen Namen als Beispiel 
zu Pän. 6, 2, 115 anführt. 

6402 Luders, Kleine Schriften 1 
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Die Sage von Rsyasrnga 


(Pätalakh. 13), die Bharatamanjari (III, 758—795), das Ramäyana 
(I, 8—10), das Skandapurana, der Kandjur (IV, Blatt 136. 137; übersetzt 
von Schiefner, Mel. As. VIII, 112—-116), das Mahävastu, das Bhadrakal- 
pävadäna (XXXIII), die Avadänakalpalatä (LXV), das Alambusa- und 
das Nalinikäjätaka (523. 526) und ein paar vereinzelte Notizen. 


Der Inhalt der Mahäbhärata-Erzählung ist folgender: Der Rsi 
Vibhändaka, ein großer Büßer, wohnt am Ufer eines großen Sees. Einst 
erblickt er die Apsaras Urvasi, und Hasya retaA pracaskandaf. Er badet sich 
darauf. Eine durstige Gazelle trinkt das Wasser, das er gebraucht hat, und 
wird davon schwanger. Ihr hatte einst, als sie ein Göttermädchen war, der 
W eltenschöpf er geweissagt, daß sie eine Gazelle werden und, nachdem sie 
als solche einen Muni geboren, erlöst werden würde. So gebiert sie denn 
einen Knaben, der ein Horn auf dem Haupte hat. Daher wird er Rsyasrhga 
genannt. Allein, ohne einen Menschen außer seinem Vater zu kennen, 

O ? * 

wächst er auf und wird ein frommer Büßer. 


f Zu dieser Zeit aber war der Freund des Dasaratha, Lomapäda mit 
Namen, der Fürst der Ahgas . 5 110, 41. 

Er betrog absichtlich einen Brahmanen: so lautet unsere Überlieferung. 

i 

Er wurde darauf von den Brahmanen verlassen, der Herr der Erde. 42. 

Und einst ließ der Tausendäugige es wegen eines Versehens des Puro- 
hita dieses Königs nicht regnen: daher litten die Untertanen Not. 43. 

Er befragte die Brahmanen, die bußegewohnten, weisen, die fähig waren, 
den Götterkönig zum Regnen zu zwingen, o Beherrscher der Erde: "Man 
muß ein Mittel finden, daß Parjanya regne 5 . 44; 45a. 

Aufgefordert sagten jene Weisen ihm ihre Meinungen; ein trefflicher 
Muni unter ihnen aber sprach zu dem Könige: 45b; 46a, 

r Die Brahmanen sind erzürnt auf dich, großer König; mache eine 
Sühne. Und hole den Rsyasrhga, den Sohn des Muni, herbei, o Fürst, der 
im Walde wohnt, die Weiber nicht kennt und sich am Rechten freut. 46 b; 47. 

Wenn dieser große Büßer dein Reich betritt, o König, wird Parjanya. 
sofort regnen; daran zweifle ich nicht. 5 48. 

Als er diese Rede gehört, o König, und eine Sühne seiner Person ge¬ 
macht hatte und gegangen war, kam er wieder, nachdem die Brahmanen 
versöhnt waren. Als die Untertanen gehört hatten, daß der König ge¬ 
kommen sei, freuten sie sich. 5 49; 50 a. 

Nun berät sich der König mit den Ministern über die Art und Weise,, 
wie man den Rsyasrhga herbeischaffen könne. Er beauftragt die Hetären 
mit dieser Mission, und eine alte Buhlerin findet sich denn auch gegen 
entsprechende Belohnung dazu bereit. Sie läßt auf einem Floße eine Ein¬ 
siedelei erbauen, beladet sie mit allerlei verführerischen Gegenständen und 
fährt damit nach der Einsiedelei ab. Nachdem sie den Aufenthaltsort des 
Rsi ermittelt hat, sendet sie ihre Tochter zur Verführung des Rsyasrhga, 
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ab. Die beiden begrüßen sich freundlich 
Wähne, einen Büßer vor sich zu haben — 


— Rsyasrnga natürlich in dem 
und die Hetäre erzählt ihm auf 
Befragen, daß ihre Einsiedelei drei Meilen hinter dem Berge liege. Die 
Wurzeln und Erlichte, die er ihr anbietet, schlägt sie aus und gibt ihm 
vielmehr von den mitgebrachten Kränzen, Gewändern, Speisen und Ge¬ 
tränken. Mit einem Balle spielt sie in seiner Nähe und reizt ihn durch ihre 
Umarmungen zur Liebe. Dann geht sie unter dem Vorwände, ihr Feuer 
besorgen zu müssen, fort. Dem Rsyasrnga ist traurig zu Mute, als er sich 
wieder allein sieht. In dieser Stimmung findet ihn der heimkehrende Vater. 
Befragt, gibt ihm Rsyasrnga eine sehr genaue Beschreibung des wunder¬ 
baren Büßers, der ihn besucht hat. Der Alte warnt ihn vor solchen Un¬ 
holden; er geht sogar aus, um die Verführerin zu suchen, allein umsonst. 
Als er nun wieder einmal fortgegangen ist, kommt die Hetäre zurück. 
Voll Freude begrüßt Rsyasrnga sie und geht jetzt mit ihr zu der schwim¬ 
menden Einsiedelei. Kaum hat er diese betreten, als man die Taue löst, 
und so schwimmt die ganze Einsiedelei mitsamt dem Rsyasrnga und den 
Hetären zu der Residenz des Königs. Als dieser den Rsyasrnga in den 
Harem geführt hat, regnet es in Strömen. Der König gibt dem Büßer darauf 
seine Tochter Santa zur Frau. 


Als Vibhandaka heimkommt und den Sohn nicht findet, ahnt er was 

t t Z 

vorgefallen und macht sich voller Zorn nach Campä, der Residenz des 
Lomapäda, auf. um den König mitsamt seiner Stadt und seinem Reiche 
zu verbrennen. Der König aber hat dies vorausgesehen und hat die Weiden 
an den Landstraßen dem Rsyasrnga geschenkt und den Hirten befohlen, 
wenn der alte Rsi komme, ihm zu sagen, daß alles dies der Besitz seines 
Sohnes sei. Als nun der Rsi sieht, welch gewaltigen Reichtum der König 
seinem Sohne verliehen, verraucht sein Zorn allmählich, und als er in 
Campä angekommen ist, söhnt er sich mit den Verhältnissen aus und läßt 
sich nur versprechen, daß Rsyasrnga nach der Geburt eines Sohnes wieder 
zu ihm in den Wald komme. Rsyasrnga erfüllt dies und zieht, von seinem 
Weibe begleitet, in den Wald. 


Die Widersprüche im Anfang des zweiten Teiles dieser Erz 
springen sofort ins Auge 1 ). Wie kann der König die Brahmanen um Rat 
fragen, von denen eben gesagt ist, daß sie ihn im Zorn verlassen haben! 
Nun läßt- sich mit Sicherheit beweisen, daß die ganze Begründung der Dürre 
durch die Kränkung der Brahmanen und die Geschichte ihrer Versöhnung 



: ) Dies hat schon Holtzmann, Mbh. u. s. Theile II, 78, hervorgehoben: "Auch 
eine andere Änderung ist höchst ungeschickt. Den Rat, den Rsyasrnga zu entführen, 
mußten dem Lomapäda die Brahmanen gegeben haben. Aber mit diesen hatte ja 
der König sich entzweit. Also wurde gefälscht, er habe sich vorher [sic] mit den 
Brahmanen wieder versöhnt. Aber dann war die Entführung des Rsyasrnga unnötig!’ 
Holtzmann scheint also nur die Versöhnung der Brahmanen für unecht zu halten, 
worin ich ihm nicht beistimmen kann. 
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Die Sage von Rsyasrnga 


durch spätere Überarbeitung in den Text gekommen ist. Schon die all¬ 
gemeine Erwägung führt zu diesem Schlüsse. Wenn die Dürre durch, den 
Zorn der Brahmanen veranlaßt war, so mußte in einem Märchen die Ver¬ 
söhnung derselben den Regen bewirken, und es lag in dem Falle überhaupt 
kein Grund mehr vor, den Rsyasrnga zu holen. Zweitens aber steht die 
ursprüngliche Veranlassung der Dürre ja noch selbst im Texte: sie trat 
einst infolge eines Versehens des Purohita des Königs ein. Der Über¬ 
arbeiter hat also einfach den zweiten Vers eingeschoben und sich nicht 
einmal die Mühe gegeben, die Fuge gehörig zu verwischen. Wenn man 
Vers 42 streicht, schließt sich Vers 43 vortrefflich an Vers 41 an. Ebenso 
ist die zweite Zeile von Vers 46 zu streichen; die dreizeilige Strophe (46b; 
47) wird dadurch zu einem regelmäßigen Sloka. Hier ist natürlich auch der 
Schluß der ersten Zeile von Vers 47, wie aus dem ca hervorgeht, leicht ver¬ 
ändert worden. Ganz hinzugefügt ist dann Vers 49; 50 a; nur die Worte 
etac chrutvä vaco sind vielleicht echt, doch ist die Überarbeitung hier gründ¬ 
licher gewesen und der alte Text nicht mehr herzustellen. 

* * __ 

Es lag dem Uberarbeiter offenbar daran, die Würde der Brahmanen 
und die Schwere einer ihnen zugefügten Beleidigung hervorzuheben. Wir 
werden demselben daher auch den Einschub der zweiten Zeile von 
Vers 44 zuschreiben dürfen. Sie hat nur den Zweck, die Macht der Brah¬ 
manen zu betonen, und Inhalt und Form erweisen sie als unecht. Wenn 
jene Brahmanen den Indra zum Regnen zwängen konnten, wozu bedurften 
sie dann des Rsyasrnga ? Die Zeile enthält außerdem das Flickwort prthi- 
vljyate und macht den Sloka (44; 45a) dreizeilig 1 ). 

Um die Sache zu verdeutlichen, gebe ich im folgenden den Sanskrit- 
text mit Hervorhebung der unechten Zeilen: 


etasminn eva käle tu sakhä Dasarathasya vai { 

Lomapäda iti khyätah Angänäm 2 ) isvaro ’bhavat 41 

tena kämät krtam mithyä brähmanasyeti nah srutih 

♦ (/ * 

sa brähmanaih parityaktas tadä z ) vai jagatah patih 
purohitäpacäräc ca tasya räjho yadrcchayä \ 
na vavarsa sahasräksas tato ’pldyanta vai prajäh || 43 
sa brähmanän paryaprcchat tapoyuktän manisinah 
pravarsane surendrasya samarthän prthivipate 
katham pravarset Parjanya upäyah paridrsyatäm 
tarn ücus coditäs te tu svamatäni manisinah \ [45] 
tatra tv eko munivaras tarn räjänam uväca ha 
kupitäs tava räjendra brähmanä niskrtim cara 
Rsyasrhgam munisutam änayasva ca pärthiva 
väneyam anabhijnam ca närinäm ärjave ratam I i 47 


42 


[44] 


[46] 


J ) Ich mache auch noch auf die schlechte und fehlerhafte Sprache in den ein 
geschobenen Versen aufmerksam. 

2 ) Bombay-Ausgabe khyäto hy Angänäm . 3 ) Bombay-Ausgabe tato. 
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sa ccd avatared räjan visayam te mahätapäh | 
sadyah pravarset Parjanya Ui me nätra samsayah |j 48 

etae chrutvä vaco räjan krtvä niskrtim ätmanah 

» * * * 

sa gatvä punar ägacchat prasannesu dvijätisu 
räjänam ägatam srutvä pratisamjahrsuh prajäh 


[49] 


Die Richtigkeit der Behauptung, daß die Erzählung in dem ange¬ 
gebenen Sinne überarbeitet ist, wird nun durch eine andere Stelle bestätigt. 
Die Legende von Rsyasrnga gehört der sogenannten Tirthayäträ an. Lo- 
masa macht mit den Brüdern des Ariuna und der Krsnä eine Wallfahrt. 

t! m fli 4 

Bei jedem Tlrtha erzählt er dessen Geschichte. Auf diese Weise ist hier eine 
große Anzahl von Legenden vereinigt. Diese werden gewöhnlich in der 
Weise eingeleitet, daß Loniasa beim Anblick des Tlrtha zunächst in kurzen 
Zügen die mit ihm verknüpfte Geschichte andeutet, worauf die angeredete 
Person ihn unter nochmaliger Aufzählung der Hauptpunkte bittet, die 
Geschichte ausführlich zu erzählen. Betrachten wir nun die Rahmen¬ 
erzählung zu unserer Legende. Der erste Teil (110, 23—26) ergibt nichts, 
was die gegenwärtige Frage fördern könnte. Wichtig dagegen ist der zweite 
Teil, die Frage des Yudhisthira: 

Rsyasrngah katham mrgyäm utpannah Käsyapätmajah 
viruddhe yonisamsarge katham ca tapasä yutah 11 27 11 
kimartham ca, bhayäc Ghakras tasya bälasya dhimaiali 
anävrstyäm pravrtiäyäm vavarsa BalaVrtrahä II 28 

* * * i/ 1 * (/ i • 

kathamrüpä ca sä ßäntä räjaputri yatavratä 
lobhayäm äsa yä ceto mrga,bhütasya tasya vai || 29 || 

Lomapädas ca räjarsir yadäsrüyata dhärmikah 
katham vai visaye tasya nävarsat Päkasäsanah I 30 

* * * i 

etan me bhagavan sarvam vistarena yathätatham 
vaktum arhasi susrüsor Rsyasrnqasya cestitani | f 31 

* * * Cf' * if tJ *«i 

Hier wird also zunächst die Dürre im zweiten Verse als ein unwesent¬ 
licher Nebenumstand erwähnt, und dann noch einmal am Schlüsse, gegen 
die Reihenfolge der Ereignisse, ganz speziell nach dem Grunde derselben 
gefragt. Ich glaube es wird mir jeder recht geben, wenn ich diesen Sloka 
als später eingeschoben bezeichne. Er stammt offenbar von demselben her, 
der die Geschichte von der Kränkung der Brahmanen und ihrer Versöhnung 
selbst eingefügt hat. 

Der Verfasser der Rahmenerzählung kannte also jene Geschichte noch 
nicht. Nun muß aber diese Rahmenerzählung von dem Diaskeuasten her¬ 
rühren : sie kann nicht früher existiert haben, zu einer Zeit, als die Legenden 
etwa noch einzeln existierten, weil sie nur dazu dient, die einzelnen Epi¬ 
soden zu einem Ganzen zu verbinden, und sie kann nicht später gedichtet 
sein, weil ohne sie überhaupt kein Zusammenhang herrschen würde. Wir 
müssen also sagen, daß der Diaskeuast des Mali ab här ata — oder vielleicht 
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Die Sage von Rsyasrnga 


genauer, der Tlrthayäträ — die veränderte Fassung noch nicht kannte. -Die 
Änderung ist also nach der Diaskeuase vorgenommen. 

Der zweite Punkt, der hier behandelt werden muß, ist die Person der 
Entführerin. In der Erzählung wie sie jetzt lautet, ist es kaum erklärlich, 
warum der König mit einem Male dem Sohne des Rsi seine Tochter Säntä 
zur Frau gibt. Schon der ältere Holtzmann hat daher vermutet, daß in 
der ursprünglichen Sage die Säntä den Rsyasrnga geholt habe 1 ). Dies 
wird durch die später ausführlich zu besprechende Fassung der Sage bei 
den Buddhisten und durch zwei andere Zeugnisse bestätigt. Harivamsa, 
Visnup. 93, off. wird erzählt, wie Pradyumna, als Schauspieler verkleidet, 
unter anderem die Entführung des Rsyasrnga durch Säntä in Begleitung von 
Hetären auf führt: 

tatah sa nanrte tatra Varadatto natas tathä 1 


1 


o 


6 


o 


8 


usv. 


Svapure puravasinäm param harsam samädadhat 
Rämäyanam mahäkävyam uddesam nätakikrtam 
janrna Visnor ameyasya Räksasendravadhepsayä 
Lornapädo Dasaratha Rsyasrngam mahämunim 
Säntäm änäyayäm äsa ganikäbhih sahänagha j j 7 
RämaLaksmanaSatriighnä Bharatas caiva Bhärata 
Rsyasrnqas ca Säntä ca tathärv/pair nataih krtäh 2 ) 

* ■ JL ‘ * i > / 

Und Buddhacarita IV, 19 heißt es: 

Rsyasrngam munisutam tafhaiva strlsv apanditam i 

* • V * V • i 4 ■ 

upäyair vividhaih Säntä jagräha ca jahära ca j | 

Daß in der ursprünglichen Sage die Entführung durch die Säntä statt¬ 
fand, ist somit zweifellos. Ob sie dabei von Hetären begleitet war oder 
nicht, ist unwesentlich, da ihr jedenfalls die Hauptaufgabe zufiel. Wir haben 
hier nun die Frage zu entscheiden, ob der Diaskeuast die Sage in der jün¬ 
geren Form auf nahm oder ob der Text der Sage nach der Diaskeuase ver¬ 
ändert wurde. 

Die Frage wird durch die oben gegebene Rahmenerzählung beant¬ 
wortet. Die dritte Strophe: c Und wie sah jene Säntä aus, die energische 
Königstochter, die den Sinn des Gazellengeborenen betörte V zeigt deutlich, 
daß zur Zeit der Diaskeuase die Sage in der ursprünglichen Ge¬ 
stalt folgte. Welche Verse hier verändert oder eingeschoben sind, läßt 

u n ^ 

sich im Einzelnen nicht feststellen. Sehr bedeutend werden die Änderungen 
aber nicht gewesen sein; in den meisten Fällen, zum Beispiel in dem Ge¬ 
spräch (111,7ff.), genügte es, das Wort Säntä durch vesyä zu ersetzen. 

W T enden wir uns nun zum Padmapuräna. Dieses Puräna liegt in 
wenigstens zwei, teilweise stark voneinander abweichenden Rezensionen 


Indische Sagen; nach Holtzmann a. a. O. II, 78. 

2 ) Webers Verbesserung (Über das Ramäyana, S. 42), die Calcutta-Ausgabe 


hat krtaih. 
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vor, von denen die eine durch die Ausgabe in der Änandäsrama Series, die 
andere durch die Handschrift der Bodleiana, Wilson 111—116, vertreten 
wird. Da diese Handschrift in Bengalicharakteren geschrieben ist, dürfen 
wir wohl die in ihr enthaltene Rezension als die bengalische bezeichnen. 
Die Geschichte des Rsyasrnga findet sich nur in der letzteren Rezension 
(Pätälakhanda 13), da in der anderen Rezension die ersten 28 Sargas des 
Pätalakhanda fehlen 1 ). Ich gebe im folgenden den Text nach der Oxforder 
Handschrift. 

Vätsyäyana uväca |] 

Vibhändakasya tanayo harinyäm udapaäyata 

katharh näma dharädhära 2 ) harinikäbhavat purä 

& 

sa sutäm Romapädasya Säntmn iidavahat katham 

tan me brühi dvijihvendra param kautühalam hi tat 

Sesa uväca \ 


Vibhandakasya brahmarseh Kasyapasya mahatapäh 
Rsyasrnga yato jäto harinyäm tac chrnusva me 11 3 

*■ * t/ !■ tj t [/ i * *. * I 

kanyä Svarnamukhi näma Bhagasya paramadyiitih 
äsid rüpagunaudäryabhüsitä garvagarbhitä 11 4 | [ 
hamsayänena gacchanta m Brahmänam jagatä m g ar um 
drstvä na sambhramam cakre na cakära pradaksinam 

* * * 1 # i 

Brahma sasäpa ksudre 'pi täm ägasi viläsinim 2 ) 
mrgibhüya vane tistha munim süya vimoksyase \ 

* f_/ 1/ * * |/ ■ t/ 

tatah sä harini bhütvä babhräma gahane vane j | 6 
mahähradam samäsädya Käsyapas tu Vibhändakah 
tapas tepe ciram tasthau dhyäyan brahma sanätanam 
athOrvasi mahäbhäga tatra präptä yadrcchayä \ 
täm vilokya pracaskanda retas tasya mahätmanah \ 
saiile tat pravähena tiralagnam abhüt tadä || 8 
saiva Svarnamukhi näma harini tu pipäsitä 
papau tatra jaiarh vipra 4 ) sahaiva muniretasä 9 


o 


3 ) Welche der beiden Rezensionen den Vorzug verdient, bedarf natürlich der 
genaueren Untersuchung. Für das größere Alter der bengalischen Rezension spricht 
indessen ihr Verhältnis zum Mahäbhärata, wie es sich aus dem folgenden ergeben 
wird, und zweitens eine Stelle in der gedruckten Rezension. Die Bengali-Handschrift 
enthält fünf khandas: Srstikh., Bhümikü., iSvargakh., Pätälakh., Uttarakh., während 
die gedruckte Rezension sechs khandas zählt: Adikh., Bhümikh., Brahmakh., Pätä- 
läkU., Srstikh., Uttarakh. Nun findet sich aber am Schlüsse des Bhümikhanda der 
gedruckten Rezension selbst die Angabe: 

prathamam Srstikhandam hi Bhümikhandam dvith/akam ! 

J. ■ * * * * + | 

trtvyam Svargakhandam ca Pätälam tu caturthakam \ 

pancamani cOttaram khandam sarvapäpapranäsanam || 

Die gedruckte Rezension bezeugt also selbst, daß die Zahl, Namen und Reihenfolge 
der khandas in der Rezension der Bengali-Handschrift die älteren sind. 

2 ) So hier auch sonst; z. B. IV, 4. 3 ) MS. viläsinim. 

4 ) Die zweite Silbe ist im MS. unleserlich. 
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sadyo [jäyata lasyäs tu kumärah paramadyutih \ 
sä tu muktä mrgidehäj jagähe vibudhälayam || 10 
Vibhändakas tu tarn drstvä tanayam süryavarcasam 

t f * * * r_S t/ 

pälayäm, äsa 1 ) jätena snehena dvijananda/na 11 
sa cäpi vipine tasmin muniviryabhavo munih 
piträ präpitasarhskärah präptavedah samäkitah 
vyacarat tatra vipine janadarsanavarjite \ | 12 11 
tasya bälye tv atikränte mürdhni irrige gjäycitäm 
mätrqotram sücayanti Rsyasrhqas tato ’bhavat 11 

* U v * %J * ij |( 

Romapädasya räjarser visaye ca mahämate 
brähmanätikramäd eva vrstir na cäbhavat tatak 2 ) 

D * * * * / 

tatak pmrohitämätyän äküya 3 ) nrpatir dvija, 
mantrayäm äsa vrstyartham abravit tarn purohitah 
Vibhändakasya tanaya Räyasrnqo mahätaväh 

• * tz 4 * t/ * (/ i * 

äqacched yadi te räjyarh tato vrstir bhavisyati | ! 16 

V t/ i/ f./ * * » * W_/ I 

tac chrutvä Romapädo 'tha vicintya manasä nrpah 
dütenäkärayäm äsa väramukhyäh sahasrasah j| 17 
täi uväca. vaco räjä Vibhändakasutam munim 
samänesyati yä tasyai däsyämi vipulam dhanam 
tac chrutvä vacanam tasya vesyäs tä hhayam ävisan 
na pärayämas tat Icarma mahäräja ksamasva nah 
Vibhändako mahätejäh kruddko dhaksyaii caksusä 

w * f/ # i t/ ■ * 

sarvä nas tväm ca räjend-ra nivartasva manorathät 
vidrutäsu tatas täsu vrddJbä käpi dhiyä varä 
vesyä svanaptrikäm präka grhäna nrpater dhanam 
änayisye muneh putrarh sahäyäi tvarh bhaver marna 
kim karomi vayo 5 titarii tena tväm prärthayämy akam 
ity uktvä iäm samäsväsya vesyä räjänam abravit 
äna yisye makäräja Vibhändakasutarh munim 
pralijänihi bhavatä säntvaniyo Vibhändakak 
räjähravit samäyäta Rsyasrnge yadä munih 
ägamisyati samkruddhak säntvaniyah sa me, tadä 
tarn tasya samayam vesyä srutvä nävarh cakära ha 
äsramam tatra cakre ca divyagulmalatädibhih j| 25 
samcitya tatra vastüni madhuräni priyäni ca 
sä nävam vähayäm äsa niyuktair avanihhriä 
äsramät Käsyapasyätha sänlare yojanatrayät 
tasthau nävi vanäbhyäse 4 ) sajjayitvä varänganäk 
känane ca yatkäV) nävi visesah sma na drsyate I 
tathä cakre yogavijnä vrddhä vesyä dhiyä varä 
a,tha dütena vijnäya Käsyapasya kriyocilam \ 


14 


15 


18 


19 


20 


21 


22 


23 


24 


26 


27 


28 


1 ) MS. pälayam esa. 2 ) Fehlt im MS. 

4 ) MS. -$e. 5 ) MS. tathä. 


3’ 


) MS. ahuya 
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samayam gantukämasya tapase ca vanäya ca II 29 
presayäm äsa täm naptrim bhüsayitvä vibhüsanaih 
svayarh ca düratas tasthau preksamänä manasvinl II 30 
napirl tasyäs tato gaivä immer änandamandalam 1 ) 
Vibhändakena krtyärtham gacchatä parivarjitam II 31 
latropavistam vapusä cärurüpena tatsutam I 
Rsyasrngam mahäbhägam apasyad varavarnini ]| 32 
Rsyasrhgas tu dharmajha pitaram na vinäparam 
pumämsam vä striyam väpi näpasyad vipine purä II 33 
täm tu drstvä varärohäm mene munikumärakam I 
abravlt svägatam brahman kas tvam kasyätha putrakah 
atropavisyatärh 2 ) samyag abhivädyo ’si me matah j 
grhyantäm phalamüläni krtätithyo viyäsyasi 3 ) II 35 
säha tarn näbhivädyo y smi abhivädyo bhavän mama 
evam eva vratam mahyam näsanam samsraye kvacit | 36 
äsramo me naditire ramyapuspaphalänvitah 
bhavantam darsayisyämi täpasänäm manoramam 37 

uväca 


34 



atithyena vinä brahman na gantuhi tvam ilo ’rhasi 


38 


39 


tad grhäna phaläny atra jalam ca parisitalam 
ity uktvä pradadau tasyai phaläni katieit tatah 
aihgudäni ca pakväni 4 ) tathä bhallätakäni ca 
sä täni grhya pänibhyäm osthapränte samarpya ca 
khutkrtya visasarjätha dadau bhaksyäni kämint 
mahärasäni svädüni phalamäträkrtini ca j| 40 
vesyoväca \ I 

pasyäsmäkam äsramasya phaläny etäni sakhinäm 

pänlyam ca manohäri näsramas te manoharah || 41 

■ | 

Rsyasrhgas tu pänibhyäm grhitvä modakän dvija 1 
bhaksayäm äsa lobhena sädadäc 5 ) ca punah punah 
pänakam ca tatah pitvä madhuram mädakam punah 
anäsväditapürväni täny äsvädya dvijätmajah j 
mene param sakhäyam täm visasväsa ca täpasah 


42 


43 


r ! 


sa visvastam tato ghatvä muniputram manasvinl, 
bhujäbhyäm gädham äslisyäpäyayat tarn mukhäsavam 
stanäbhyäm ca suvrttäbhyäm sä pasparsa punah punah j 
mugdko ’bhüd Rsyasrhgo ’ tha paramam präpa sammadam 
sä tu jhätvä tatah kälam täpasasya samägateh 
agnihotram samuddisya tvaritä nävam äyayau 
Rsyasrhgas tadä mugdho ’cintayat täm nirantaram 
nägnikäryam cakärätha näharac ca samitkusän 

3 ) So MS, 2 ) MS. - tropävasya 3 ) MS. siyä 

4 ) MS. dakväni; da undeutlich. 3 ) MS, -dadac. 


44 


45 


46 
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ih 

47 | 

«• 

t 



grahagrasta iva hrahman vyalokata diso muhuk 
Vibhändakas tu tapaso nivrtya dvijasattama 
äsramam yävad äyäti putram mugdham vyalokayat 
uväca ca kim etat te vaimanmyahi k/uto 5 bhavat \ 
samitpuspäni nädyäpi vatsa kim nährläni te | 
agnikäryam na sampannam vihvalas tvam vilokyase 
Rsyasrriga uväca || 

aiithih kascid äyäto ramyaveso manoharah 
suvikhaktä jalä bibhrat simante dvidalikrtäh !j 50 

t/ ■ * * | j 

tasya valkalakah snigdhah susparsah sukhado Hi me 


48 


49 


51 


r,i) 


54 


mekhalä ca susihjänä sihjänä pädamekhalä ' I 
vaksasä ca dadhac chrnge suvrite spar sasaukhy ade 
bibhrat kanthe ca subhräni vartuläni phaläni vai 

• t * J 

samägatya näsanam ms jagräha näbhivädanam 
anvamanyata rnäm eva so 'bhivädya sthito Hgratah 1 ) 
mayä dattäni pakväni phaläni präsya düratah \ 
sa phaläni dadau mahyam svädüni rasavanti 2 ) ca 
jalam dadau sväsramasya tena me ’pahrtam manah \ 
kirn vratam täta tasya snia 3 ) tac cikirsämi saukhyadam 
Vibhändakas tu tac chrutvä jhätvä raksahkrtam tu tat 

i k i J ■ * ■ 

putram aha na jänämi raksämsi balavanti vai 11 56 
krtvä mäyämayam rüpam tapovighna,m 4 ) caranti hi 
sambhäsä tesu te naiva kartavyä tapa icchatä 5 ) 
näsmäkam täni bhaksyäni tapohänikaräni vai \ 
iti prasäsya tarn putram vimanäh sa Vibhändakah 
vanam vilokayäimH- ) äsa samantäd yojanadvayam 
na dadarsa tapovighnakäranam kutracin rnunih 


53 


57 


58 


\ U t 


! f 
i I 


62 


na yayau säpi tanvahgi dütair jhätvä,■ vidheyatäm 
anyedyur api nägacchad anyedyur api täpasah \ 
dinatraye gate putram sustharh jhätvä Vibhändakah 
avighnam 1 ) cäsramam drsivä jagäma tapase punah 
athäjagäma tanvahgi vesyä 8 ) vrddhäniyojitä \ 
Rsyasrhgam tathä santam mohayäm äsa kämini 
uväca cäsramam mahyam drastum icchati yad bhavän 
tad ägatyävalokyaivägamisyaii mayä saha | j 63 | j 
ity uktvä tarn mohayitvä gädham älihganädibhih 
nävam ninäua tanvahgi bhüsauäm äsa bhüsanaih 

IL/ tJ * t * ' 

pänakam päyayitväiha mädakam madhunä samam 
nävam täm vähayäm äsa vesyä vrddhä dhiyä varä 



\ 

h 

o 

\ j 

\ 

V 


61 


64 


65 


*) MS. ’gnatah. 

6 ) So MS. 

7 ) MS. avedyuh 


2 ) MS. rasanti. 3 ) MS. sma. 

6 ) MS. - lotayäm; ta unsicher, eher 
8 ) MS. va. 


55 


4 ) MS. -vighna 
s ja. 
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Romapädapure nävarh nibadhya nrpam abravit [ 
ägata 1 ) Rsyasrngo ’yam yad vidheyam 2 ) vidhlyatäm |j 60 
Rsyasrhge tu sampräpte Väsavas tadbhiyä dvija \ 
vavarsa salilam bhüri subkiksam abhavat tadä II 67 

i * 1 

Romapädah Käsyapasya sahkamänah samägatim 
Säntäm näma tatah kanyäm dadau munisutäya vai 
Rsyasrhgäya dharmajna yathävidhi mahämaiih |[ 68 
Vibhändakas tato ’bhyetya sväsramam munisattama 
adrstvä ianauam tatra jätodvego babhüva ha 69 

* * * t/ i/ 

mrgayäm äsa vipine samantäd Rsyasrhgakam 
parisräntas tato dhyänam cakära tapatäm varah || 70 
dhyänenälokayäm äsa Romapädavicestitam I 
kruddhah präyät tato vipra dhaksyan krodhägninä nrpam 
sapattanam sahämätyam saprajam sapurohitam || 71 
athägatya purapränte vrksamülam upäsritah \ 
vahnim utpädayäm äsa caksurbhyäm vadanät tatah | 
tatpur am dagdhum ärebhe vahnir ürdhvasikho mahän || 72 
Romapädas tad älokya Rsyasrhgam sabhäryakam 
presayäm äsa matimän säntvanäya 
Rsyasrhgas tu dharmätmä sabhäryo munim abhyagät 
abhivädyätha pitaram jagäda madhuram vacah 
vadhüs te räjaputriyam abhivädayate prabho |i 74 

tac chrutvä Käs yapätm ajah 3 ). 

räjänam ca samäslisya mumude prasasamsa ca | 75 

Rsyasrhqam tatah -präha prasannäimä Vibhändakah 

■ * • v + JL JL » » * 

putram utpädya vatsa tvam äsramäya prayäsyasi 
ity ädisya tato vipra Rsyasrhgam Vibhändakah | 
jagäma sväsramam pritas tapase krtaniscayah || 77 
iti te kathitam vipra Rsyasrngo yathä munih 
upayeme Romapädäc Chäntäm Dasarathätmajäm i 78 
| iti sriPadmapuräne Pätälakhanda Rsvasrha 



73 


76 



am narna 


t/rayodaso , dhyayah 

Jeder, der diese Erzählung mit der jetzigen Fassung des Mahäbhärata 

vergleicht, wird ohne weiteres die große Ähnlichkeit zwischen beiden er- 

* 

kennen. Vor allem mache ich auf die folgenden beiden wörtlichen Über¬ 
einstimmungen aufmerksam: 

Padmap. 6 mrgibhüya vane tistha munim süya vimoksyase. 

Mbh. 110,37 devakanyä mrgi bhütvä munim süya vimoksyase. 

Padmap. 36 säha tarn näbhivädyo ’smi abhivädyo bhavän mama 

evam, eva vratam mahyam näsanam samsraye kvacit 


MS. -tarn. 


-> 


) MS. -dherarh. 


3 ) MS. -potmajah. 
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Die Sage von Rsyasrnga 


Mbh. 111,12 bhavata näbhwadyo ■) 5 harn ahhivadyo bhavan maya 

vrata/m etädrsam brahman parisvajyo bhavän mayä j| 

Abweichend in den beiden Berichten dagegen sind die folgenden 
Punkte. .Die Vorgeschichte der Gazelle, auf die im Mbh. kurz in einem 
einzigen Verse (110,36b; 37 a) hinge wiesen wird, wird hier ausführlich 

T* * _ 

erzählt. Uber die Entstehung der Dürre wird hier nichts weiter gesagt, als 
daß sie infolge der Nichtachtung eines Brahmanen eintrat; von dem Fortzug 
der Brahmanen und ihrer Versöhnung findet sich hier nichts. Im Mbh. hat 
Rsyasrnga ein Horn auf dem Haupte, hier wachsen ihm deren zwei. Die 
Entführerin ist im Mbh. die Tochter der alten Hetäre, hier ihre Enkelin. 
Im Mbh. sucht Vibhändaka drei Tage im Walde nach der Buhlerin, im 

* * Cj j 

Puräna bleibt er nach kurzem Suchen in der Nähe der Einsiedelei drei 
* 

Tage zu Hause. Am meisten w'eicht die Erzählung von der Besänftigung 
des Vibhändaka ab. Vibhändaka begibt sich hier in die Nähe der Stadt des 
Romapäda und laßt Feuer aus seinen Augen sprühen, um sie mit allem, 
was in ihr ist, zu verbrennen; Schon ist sie in Brand geraten, als auf die 
Bitte des Königs sein Sohn mit der Santa zu ihm geht und ihm die Königs¬ 
tochter als seine Gattin vorstellt. Darauf gibt der Alte sofort sein Vor¬ 
haben auf. 

Die oben angeführten wörtlichen Übereinstimmungen machen es un- 
abweislich, daß die beiden Erzählungen in direktem Zusammenhänge 
stehen. Wir haben also zu untersuchen, wem die Priorität gebührt. Da 
aber, wie wir gesehen, im Mbh. ursprünglich die ältere Fassung der Sage 
stand, wonach die Santa den Rsyasrnga entführte, während wir im Padma- 
puräna die jüngere Passung mit der Entführung durch die Hetäre haben, 
so ist es ausgeschlossen, daß etwa das Puräna älter als das ursprüngliche 
Mbh. ist. Es handelt sich somit nur darum, ob der Puräna-V erfasser nach 

w * 

der jetzigen Fassung des Mbh.. gearbeitet hat oder ob der Uberarbeiter der 

Mahäbhärata-Erzählung bei seiner Arbeit das Padma puräna benutzt hat. 

Betrachten wir zunächst die beiden oben angeführten wörtlich über- 

__ # + 

einstimmenden Stellen. Mbh. 111, 12 lautet vollständig in Übersetzung: 
Tu mußt nicht mich empfangen, ich muß dich empfangen. So ist das 
Gelübde, o Brahma ne, ich muß dich umarmen. 5 Der Vers ist ein Sloka, 
während im übrigen der ganze Abschnitt, in dem er vorkommt (111,7 bis 
113,25), in Tristübh-Strophen verfaßt ist. Dieser Umstand würde allein 
schon genügen, den Vers als eingeschoben zu erweisen. Er wird aber noch 
durch zwei andere Punkte unterstützt. Der Vers paßt gar nicht in den 
Zusammenhang. Wenn die Hetäre den Rsyasrnga schon jetzt umarmt, so 
müßte doch in den nächsten Strophen die Wirkung dieser Umarmung auf 
den Rsyasrnga beschrieben werden. Allein das ist nicht der Fall. Er bietet 
ihr vielmehr seine Früchte an; von Umarmungen ist erst die Rede, als er 


1 ) Die Caleutta-Ausgabe liest bhavaiänabhi -. 
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von ihren Süßigkeiten genossen und vor allem von ihrem Wein getrunken 
hat. Dazu kommt die Mangelhaftigkeit des Ausdrucks in dem Verse: zu 
vratam etädrsam fehlt ein me, mama oder mahyam. Nun kommt derselbe 
Vers im Puräna vor. und zwar in sprachlich tadelloser Lesart: "Sie sprach 
zu ihm: .ich darf nicht empfangen werden, ich muß dich, empfangen. So 
ist mein Gelübde: ich nehme nirgends einen Sitz an'. 5 Hier stimmt außerdem 
das Metrum zur Umgebung, und der Vers hat hier seine volle Bedeutung. 
Die Hetäre weigert sich, die gastliche Aufnahme anzunehmen und sich zu 
setzen, weil sie den Rsyasrnga bewegen will, nach ihrem Schiffe zu kommen; 
im Mbh. stehen die beiden Vershälften gar nicht in innerem Zusammen¬ 
hänge. Ich halte es aus diesen Gründen für zweifellos, daß Mbh. 111, 12 
eine schlechte Wiedergabe von Padmap. 6 ist 1 ). 

Ähnlich liegt die Sache im zweiten Falle. Im Mbh. wird zunächst 
einfach erzählt, daß eine Gazelle kam, das mit dem retas des Rsi vermischte 
Wasser trank und davon schwanger wurde. Dann heißt es in unserem 
Verse (110, 36b. 37a): "Dieser Göttertochter hatte einst der verehrungs¬ 
würdige Brahman, der Weltenschöpfer, gesagt: .Nachdem du eine Gazelle 
geworden und einen Muni geboren, wirst du erlöst werden'. 5 Vergleicht 
man damit die Erzählung des Puräna, wonach die Geburt der Apsaras 
Svarnamukhi als Gazelle eine Strafe für ihre Unehrerbietigkeit gegen 
Brahman ist, so wird man nicht umhin können, auch hier dem Puräna die 
Priorität zuzugestehen. Die Mbh.-Strophe wird überhaupt erst verständ¬ 
lich, wenn man die Erzählung des Puräna kennt. Sie zeigt überdies wieder 
dieselbe Unbehilflichkeit im Ausdruck, die wir schon in 111, 12 und in den 

eingeschobenen Zeilen 110, 42 usw. angetroffen haben. Wir müssen daher 

_ * * 

annehmen, daß diese Strophe von dem Überarbeit er unter wört¬ 
licher Anlehnung an das Padmapuräna verfaßt und in das Mbh. 
eingefügt wurde. 

Noch ein dritter Punkt kommt hier in Betracht. Im Mbh. heißt es 
am Schlüsse der Ermahnungsrede des Alten (113, 5): "Nachdem er den 
Sohn mit den Worten ,Das sind Raksase' zurückgehalten, suchte Vi¬ 
bhändaka nach ihr. Als er in drei Tagen nicht traf, da kehrte er zur Ein¬ 
siedelei zurück. 5 Sich auf drei Tage von der Einsiedelei zu entfernen, war 
jedenfalls das Törichteste was Vibhändaka tun konnte, da er so der Hetäre 
ja die beste Gelegenheit bot, ihren Besuch zu wiederholen; man muß sich 
nur wundern, daß das nicht geschieht. Im Puräna dagegen sucht, wie oben 
erwähnt, Vibhändaka zunächst in der Nähe nach der Verführerin und 

J p * 

bleibt dann drei Tage bei seinem Sohne zu Hause, ein durchaus vernünftiges 
Verfahren. Es ist daher offenbar, wie Mbh. 110, 36b, 37a eine Zusammen¬ 
fassung von Puräna 4—-6b ist, auch unser Sloka ein ungeschickter Versuch 
■ ■ 

des Uberarbeiters, Pur. 59—61a zusammenzufassen, eine Ansicht, 


1 ) Der Lberarbeiter zitierte jedenfalls aus dem Gedächtnis. 
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die durch die auch hier wieder zutage tretende Mangelhaftigkeit der 
Sprache 1 ) bestätigt wird. 

m m 

Meiner Ansicht nach beweisen diese drei Punkte, daß der Uberarbeiter 
der Mbh.-Erzählung das Padmapuräna kannte und darnach den ursprüng¬ 
lichen Text des Epos veränderte 2 ). Dann dürfen wir aber auch annehmen, 
daß er auch zu der Hauptänderung, die er, wie wir oben gesehen, mit dem 
Texte vornahm, nämlich der Einführung der Hetäre an Stelle der Königs¬ 
tochter direkt durch das Puräna veranlaßt wurde. Ebenso im Anfang der 
Geschichte. Hier fand er r ein Versehen des Purohita 5 (purohitäpacärät) als 
Entstehungsgrund der Dürre im Mbh.-Texte angegeben. Wenn er dafür 
die Betrügung eines Br ahm amen seitens des Königs substituierte, so wird 
er die Anregung dazu vom Puräna empfangen haben, wonach die Dürre 
infolge der Nichtachtung eines Brahmanen' { brähmanätikramät ) eintrat. 
Allein das ist auch alles, w r as er dem Puräna entnommen haben kann; alles 
w r as er daran geknüpft hat, der Eortzug der Brahmanen, die Sühne des 
Königs und die Versöhnung der Brahmanen, ist sein eigenes Werk. Was 
anders aber kann ihn veranlaßt haben, die Geschichte hier in einer Weise 
auszuführen, daß, wie wir gesehen, die ganze Erzählung dadurch voller 
Widersprüche und geradezu unverständlich wird, als der Wunsch, die 
»Schwere des Betruges gegen einen Brahmanen und die Notwendigkeit einer 
Sühne hervorzuheben. Das ist aber von Bedeutung für die Beurteilung des 
Schlusses der Erzählung, wo das Puräna und das Mahäbhärata ja wieder 
voneinander ab weichen 3 * ). Im Mbh. steht der Alte von seinem Vorhaben, 
die Stadt des Königs zu verbrennen, ab, als er hört, wie große Strecken 
Landes der König seinem Sohne geschenkt hat. Im Puräna dagegen beginnt 
er tatsächlich, die Stadt in Brand zu setzen, ist aber sofort versöhnt, als er 
hört, daß die Königstochter die Gattin seines Sohnes ist, er scheint dies als 
eine Ehre zu betrachten. Mir scheint, daß die Fassung des Puräna hier die 
ältere ist. Die Steigerung des Besänftigungsmittels des Rsi im Mbh. scheint 
mir demselben Bestreben entsprungen zu sein, das zu der Erfindung von 
der Versöhnung der Brahmanen im Anfang der Geschichte führte, und es 
erscheint mir daher wahrscheinlich — mehr läßt sich natürlich in einem 
solchen Falle nicht sagen —-, daß auch die Erzählung von der Besänf¬ 
tigung des Vibhändaka im Mbh. von dem Üb erarbeit er verändert 
oder vielleicht überhaupt neu hinzugefügt worden ist. 

Der Puräna-Verfasser hat übrigens seinerseits vielleicht wieder die 
ursprüngliche Mahäbhärata-Erzählung gekannt. Dafür spricht die Gleich- 


x ) Zu äsädayäm äsa fehlt das Objekt. 

2 ) Man beachte, worauf Holtzmann, Das Mahäbhärata und seine Theile IV, 31 
aufmerksam gemacht hat, daß Nilakantha zu Mbh. I, 649 das Padmapuräna als das 
erste Puräna bezeichnet ; gewöhnlich steht es in der Liste der Puränas an zweiter Stelle. 

3 ) Die übrigen Abweichungen sind zu unbedeutend, um ausführlich besprochen 
zu werden. Sie ergeben jedenfalls für die Prioritätsfrage nichts. 
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heit in unbedeutenden Nebenumständen, wie z. B. in dem Vorwände, unter 

dem sich die Entführerin entfernt (Mbh.lll, 18: krtvägnihotrasya tadäpa- 

desam; Pur. 46 : agnihoiram samuddisya ), und einige weitere wörtliche 
* * 

Übereinstimmungen: 

Mbh. 110, 34 

mahähradam samäsädya Käsyapas tapasi sthitah 
dirghakälam parisräntah. 

Pur. 7 

mahähradam samäsädya Käsyapas tu Vibhändakah 
tapas tepe ciram tasthau . 

Mbh. 110, 35 

tasya retah pracaskanda drstväpsarasam Urvasim \ 

Pur. 8 

athOrvasi mahäbhäga tatra präptä yadrcchayä 

täm vilokya pracaskanda retas tasya mahätmanah j 

Mbh.lll, 14 

sä iäni sarväni visarjayitvä bhaksyän y anarhäni da da u tato ' sya 

* / » t/ * * i/ 

iäni .... mahärasäni. 

Pur. 40 

khutkrtya, visasarjä tha dadau bhaksyäni kämini 

* «_/ ■ u i 

mahärasäni. 

In allen diesen Pallen liegt wenigstens kein Grund zu der Annahme vor, 

* 4 _ _ 

daß der Überarbeit er der Mahäbhär ata-Sage die Worte aus dem Puräna 
entlehnt habe. 

Das Ergebnis der bisherigen Untersuchung ist also die chronologische 

Reihenfolge: 

1. Ursprüngliche Passung des Mahäbhärata. 

2. Fassung des Padmapuräna, wahrscheinlich mit teilweiser Benutzung der 

vorigen. 

* # _ 

3. Überarbeitete Fassung des Mahäbhärata, der Puränafassung angeglichen. 

Kseinendras Bhäratamanj arl stimmt, wie sich nach dem Re¬ 
sultate von Buhlers und Kirstes Untersuchung erwarten läßt, mit dem 
jetzigen Texte des Mahäbhärata in allem Wesentlichen überein. Mbh. 110, 
36b 37a über die Vorgeburt der Gazelle fehlt- hier, woraus sich indessen 
bei dem Charakter von Ksemendras Arbeit nicht folgern läßt, daß der Vers 
zu seiner Zeit noch nicht im Texte stand. Die Regenlosigkeit entsteht 
durch den Fluch der Brahmanen (761). Vibhändaka bleibt hier drei Tage 
zu Hause (787 : sthitvä tatra dinatrayam) ; Ksemendra ist hier offenbar durch 
selbständige Überlegung auf die Darstellung der Sache im Puräna zurück¬ 
gekommen. Auffällig ist, daß die alte Hetäre hier einmal (763) als msyä 
divaukasäm bezeichnet wird, zumal da ähnlich auch in Amaracandras 
Bälabhärata, wo die ganze Sage in zwei Strophen (III, 1, 90. 91) zusammen- 
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gedrängt ist, die Entführerin eine Apsaras genannt wird. Was zu dieser 
seltsamen Änderung Anlaß gegeben, weiß ich nicht zu sagen. 


Im Rämäyana wird die Legende dem Sumantra in den Mund gelegt. 
Er erzählt sie dem Dasaratha, und zwar nicht als etwas Geschehenes, 
sondern als etwas, was nach der Prophezeiung des Sanatkumära in Zukunft 
geschehen wird. Eie eigentliche Geburtsgeschichte fehlt hier ; es ward nur 
erzählt, daß Rsyasrnga der Sohn des Vibhändaka sein und, Zeit seines 
Lebens im Walde wohnend, keinen Menschen außer seinem Vater kennen 
werde. 

Zu dieser Zeit werde Romapäda 1 * * ) König der Angas sein. Durch eine 
Übertretung desselben werde Regenlosigkeit eintreten. Der König werde 
die Brahmanen um Rat fragen, und sie werden raten, den Rsyasrnga her¬ 
beizuholen und ihm die Tochter des Königs, Santa, zur Frau zu geben. 
Der König werde dann mit den Ministern überlegen, wie man den Rsyasrnga 
herbeischaffen könne. Sie werden sich weigern selbst zu gehen; allein 

hSie werden, nachdem sie die geeigneten Mittel erwogen haben, sagen: 
,Wir werden den Seher herbeischaffen, ohne daß ein Unheil daraus entsteht/ 

IX. 18. 


So wurde der Sohn des Rsi von dem Angafürsten durch Hetären 
herbeigeschafft, der Gott ließ es regnen, und Santa wird ihm gegeben. 19. 

Dein Eidam Rsyasrnga wird dir Söhne verschaffen. So habe ich die 
Erzählung des Sanatkumära mit geteilte 20. 

Erfreut aber erwiderte Dasaratha dem Sumantra: f Erzähle, Arie und 
durch welches Mittel Rsyasrnga herbeigeführt wurde. 5 21. 

Darauf sprach Sumantra, von dem König aufgefordert, folgende 
Worte: 'Wie und durch welches Mittel Rsyasrnga \ r on den Ministern herbei¬ 
geführt wurde, das will ich dir alles erzählen. Höre mir zu mitsamt den 
Ministern. X, 1. 


Zu Romapäda sprach der Purohita mitsamt den Ministern folgender¬ 
maßen: ,Folgendes gefahrlose Mittel haben wir ausgedacht.* 2. 

Und nun riet, er, Hetären zu dem mit Weibern unbekannten Rsyasrnga 
zu senden. Der König willigte ein, und die Hetären begaben sich in den 
Wald in die Nähe der Einsiedelei, wo Rsyasrnga sie denn auch bald erblickte. 
Sie begrüßten ihn freundlich, und er lud sie in seine Einsiedelei ein. Sie 
folgten ihm dahin, und er bewirtete sie mit Wurzeln und. Früchten. Sie 
gaben ihm dagegen von ihren Leckereien, und machten sich dann aus Furcht 
vor dem alten Rsi davon. Rsyasrnga war nach ihrem Fortgänge sehr be¬ 
trübt. Am folgenden Tage ging er wieder nach dem Platze, wo er die Mäd¬ 
chen gefunden hatte. Sie stellten sich denn auch wieder dort ein und. luden 
ihn nun ein, nach ihrer Einsiedelei zu kommen. Er w r ar einverstanden. 
Als sie ihn wegführten, regnete es. Der König begrüßte den Muni bei seiner 


1 ) In B. Lomapada. 
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Ankunft und gab ihm die Santa zur Frau, und Rsyasrnga lebte vergnügt 
mit ihr. 

Auffallend ist hier der Schluß des neunten und der Beginn des zehnten 
Sarga. Es erscheint naheliegend, jene Zeilen, die den Zusammenhang 
unterbrechen, einfach zu entfernen und so Sarga IX und X zu einem Ganzen 
zu verbinden. Allein dem stehen drei Schwierigkeiten im Wege: erstens ist 
kein Grund für den Einschub jener Zeilen ersichtlich, zweitens ist das 
Tempus der Erzählung in IX das Futurum, da das Ganze die Prophezeiung 
des Sanatkumära ist, während wir in X die historischen Tempora finden, 
und drittens wird in IX, 20 ausdrücklich gesagt, daß hier die prophetische 
Erzählung des Sanatkumära ende. Dies letztere beweist, daß die Er¬ 
zählung in IX wirklich zum Abschluß gebracht wurde; die Geschichte von 
der Entführung muß also hinter IX, 18 weggefallen und X, um die Lücke 
auszufüllen, später hinzugefügt sein. 

Was aber soll diese Änderung veranlaßt haben ? Ich glaube, man kann 
die Sache nur so erklären, daß ursprünglich in IX die Geschichte der Ent¬ 
führung in der alten Fassung, d. h. durch die Santa, folgte. Später, als sich 
unter dem Einflüsse der jetzt vorliegenden Mahäbhäratafassung die Sage 
geändert hatte, wurde die alte Erzählung gestrichen, und eine Darstellung 
der neuen Fassung in der aus dem Obigen ersichtlichen Weise hinzugefügt. 
Um die dadurch in IX. entstandene Lücke notdürftig zu verdecken, wurde 
dann der erbärmliche Vers 19 hinzugefügt, der sich schon durch den Ge¬ 
brauch des Perfekts änitah , des Imperfekts avarsayat und des Präsens 
pradiyate als unecht verrat 1 ). Ein direktes Zeugnis für die Richtigkeit 
dieser Erklärung liegt- in den oben angeführten Versen aus dem Harivamsa 
vor. Danach "war das Schauspiel von der Entführung des Rsyasrnga durch 
die Säntä eine Dramatisierung eines dem Mahäkävya Rämäyana ange- 
hörigen Abschnittes. Zur Zeit der Abfassung des Harivariisa muß also hier 
noch die ursprüngliche Sage gestanden haben. 

Wir haben demnach im Rämäyana den Anfang der Sage in IX, 1—18 
in der älteren Fassung, den zweiten Teil in X in einer jüngeren Fassung vor 
uns, und müssen nun noch das Verhältnis der letzteren zu den Fassungen 
des Padmapuräna und des jetzigen Mahäbhärata zu bestimmen suchen 2 ). 
Eins ergibt sich dabei mit Bestimmtheit: die Erzählung des Rämäyana 

1 ) Es ist auch kein Zufall, daß der Text in 18, mitten in der Rede der Brak- 
manen, abbricht. Im nächsten Vers müßten sie natürlich vorschlagen, die Säntä 
zu senden. Da dies nicht mit der Sendung der ganikäs stimmte, so wurde der Text 
von hier an gestrichen. 

2 ) Was von dem Anfang der Erzählung in IX erhalten ist, ist natürlich zu 
wenig, um einen Vergleich mit der oben erschlossenen ursprünglichen Fassung zu 
ermöglichen. Doch will ich darauf hinweisen, daß hier die Entstehung der Dürre, 
ganz wie man den Umständen nach erwarten muß, noch als Nebenumstand. behandelt 
ist. Die Verschiedenheit der Begründung hier (tasya vyatikramäd räjnah ) und im ur¬ 
sprünglichen Mbh. (purohitäpacäräc ca tasya räjnah ) ist ganz unbedeutend. 

6402 Xiüders, Kleine Schriften 2 
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ist jünger als die des Puräna und die des Mahäbhärata. Im Rä- 
mäyana fällt die Entführung schon r den Hetären' zu; die eine Hetäre, die 
zunächst die Säntä ablöste, ist hier in der Masse aufgegangen. I)as Floß 
mit der Einsiedelei ist hier ganz verschwunden. Ebenso ist das Gespräch 
zwischen Vibhändaka und Rsyasrnga — ein uralter Zug, wie wir später 
sehen w r erden — und die Geschichte von der Besänftigung des alten Rsi 
weggefallen. Ob dem Verfasser die Erzählung des Mahäbhärata oder die 
des Puräna vorschwebte, läßt sich dagegen bei dem Mangel beweisender 
Übereinstimmungen in den Worten nicht entscheiden 1 ). 

Für die Sage im Skandapur äna steht mir leider nicht der Text selbst, 
sondern nur die Inhaltsangabe von V. N. Narasimmiyengar 2 ) zur Ver¬ 
fügung. Ich glaube indessen, daß die letztere für unseren Zweck völlig 
ausreicht. Der Inhalt ist kurz folgender. Vibhändaka verrichtet auf Rat 
seines Vaters Käsyapa seine Buße an der Tungabhadrä bei Srngapura (dem 
heutigen Srngeri). Die Flamme seiner dreitausendjährigen Buße stört die 
Bewohner von Indras Himmel. Indra befiehlt einem Citrasena, dem Hei¬ 
ligen die UrvasI zu schicken. Das geschieht, und der Anblick der Apsaras 
hat die bekannte Folge. Eine Gazelle trinkt das Waschwasser des Rsi, 
wird sofort davon schwanger, und gebiert zur richtigen Zeit einen Knaben 
mit zwei Hörnern, den der Rsi als seinen Sohn erkennt und aufzieht. Als 

Z mm 

der Knabe zwölf Jahre alt ist, erblicken ihn Paramesvara und Pärvatl 
gelegentlich auf einem Spaziergange im Himmelsraum. Sie steigen her¬ 
nieder und verleihen ihm die Macht, Hungersnot und Dürre in einem Um¬ 
kreise von zwölf Meilen von seinem Aufenthaltsort zu vernichten. 

0 Einzelne Anklänge lassen sich allerdings finden, z. B. Kam. X, 9 na tena . . 
drsta-pürvam . . strl vä pumän vä, Pur. 33 pumämsam vä striyam väpi näpasyat . . purä; 
Räm, X, 21; Pur. 43 anäsväditapürväni; 

Kam. X, 29: vavarsa sahasä devo jagat prahlädayams tadä 
Mbh. 113, 10: dadarsa devam sahasä pravrstam 

äpüryamänam ca jagaj jalena I 

Sie sind aber doch nicht zahlreich und genau genug, als daß sie nicht einfach auf 
Zufall, beruhen könnten. — Was die Bengali-Rezension betrifft, so ist sie, wie gewöhn¬ 
lich, auch in diesem Abschnitt durchweg glatter. Hier hat man versucht, die Lücke 
hinter IX, 18, hier VIII, 22, durch den Gebrauch des Futurums und größere Aus¬ 
führlichkeit in der Erzählung etwas mehr zu verwischen. In dem zweiten Teil der 

Erzählung ist eine ganze Reihe von Strophen eingefügt worden, um die Geschichte 

* * * 

mit der Mahäbhärata-Erzählung in Übereinstimmung zu bringen. Sie behandeln 
die folgenden Punkte: Der König läßt Schiffe mit Bäumen, Getränken und Früchten 
beladen, und die Hetären fahren auf ihnen nach der Einsiedelei (IX, 8. 9). Auch 
Rsyasrnga fährt nachher auf einem Schiffe nach der Residenz (IX, 63). Die Ver¬ 
führungskünste der Hetären werden ausführlich beschrieben (IX, 13ff.). Vibhändaka 
kommt nach dem Fortgang der Hetären nach Hause, und cs folgt das Gespräch 
zwischen Vater und Sohn (IX, 42ff’.). Endlich wird ganz ähnlich wie im Mbh. die 
Rückkunft des Vibhändaka nach der Entführung und seine Besänftigung erzählt 
(IX, 55bff.). 2 ) Ind. Ant. II, 140ff. 
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Nun bricht in Ahga während der Regierung des Romapäda eine Dürre 
aus, die zwölf Jahre dauert. Der Rsi Sanatkumära teilt dem Könige mit, 
daß es regnen würde, wenn der junge Rsyasrnga dazu gebracht werden 
könnte, das Land zu betreten. Die Weisen des Landes ermitteln den 
Aufenthaltsort des Büßers und geben dem König den Rat, ihn durch 
Hetären herbeiholen zu lassen. Der König folgt diesem Rate. Die Hetären 
errichten zunächst eine Art Niederlage von Luxusartikeln in Närve, be¬ 
suchen von hier aus des öfteren den Rsyasrnga während der Abwesenheit 
des Vaters und weihen ihn in die Freuden der Welt ein. Nach einiger Zeit 
gibt er ihren Bitten nach, mit ihnen nach Angadesa zu gehen. Sie brechen 
auf und der Regen beginnt zu fallen. Romapäda zieht ihnen entgegen, 
empfängt den Rsi mit großen Ehren und gibt ihm seine Tochter Säntädevi 
zur Frau, und mit ihr lebt Rsyasrnga eine Zeit lang glücklich im Reiche 
der Angas. 

Die Erzählung fährt dann in den weiteren Schicksalen des Rsi fort. 

Zunächst wird sein Opfer für den Dasaratha erzählt, dann seine Rückkehr 

in die Einsiedelei des Vaters. Dort findet er den Vibhändaka nicht mehr 

• * 

vor. Er ist sehr betrübt darüber, worauf Vibhändaka aus dem Liriga von 
Malahänisvara hervortritt. Der Sohn fragt ihn, wo er am besten Buße 
üben könne. Der Alte verweist ihn an Mahävisnu, der im Hügellande von 
Sahyädri lebt. Auf dem Wege dahin, in der Nähe von Nirmaläpura, dem 
heutigen Nemmär, besiegt Rsyasrnga einen Räksasa. Nach einer sieben¬ 
jährigen Buße zu Ehren Mahävisnus, erscheint ihm der Gott und befiehlt 
ihm, nach Candrasekhara, am Fuße des Sahyädri zu gehen. Der Rsi begibt 
sich nach jenem Orte und blickt mit halb geschlossenen Augen auf ihn, 
woher der Ort den Namen Kigga empfängt, von kiggannu , das halbge¬ 
schlossene Auge. Schließlich geht Paramesvara auf die Bitte Rsyasrngas 
in dessen Seele auf. 

Ich führe dies letztere hauptsächlich deshalb an, weil es deutlich zeigt, 
daß diese Fassung jedenfalls die jüngste von allen ist, die wir bisher kennen 
gelernt haben. Die Sage ist hier zu einer lokalen Legende geworden und in 
den Dienst des Sivaismus gepreßt. Kigga, wo sich der Tempel des Srnge- 
svara befindet, liegt nach den Angaben Narasimmiyengars in einer der 
Schluchten des Mysore Malnäd in den westlichen Ghäts, ungefähr 12 eng¬ 
lische Meilen von Närve und 6 englische Meilen von Srngeri. Der Grund, 
weshalb die Sage hier lokalisiert wurde, ist nach Narasimmiyengar der 
Umstand, daß das Land um Kigga infolge der Bodenverhältnisse stets 
reichlichen Regenfall hat. Der Einfluß des Sivaismus macht sich, abge¬ 
sehen von dem Anhänge, in der eigentlichen Legende in der Verleihung des 
Regenzaubers durch Paramesvara und PärvatI an den Knaben bemerkbar. 
Im übrigen scheint die Geburtsgeschichte mittelbar auf die ältere Mahä- 
bhäratafassung zurückzugehen. Wie im Padmapuräna und darnach im 
jetzigen Mahäbhärata die ursprüngliche Sage durch eine Vorgeschichte der 

9 * 
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Gazelle erweitert worden ist. so ist liier die Erscheinung der UrvasI weiter 
ausgeführt und begründet worden. Gegen eine direkte Zurückführung auf 
die ursprüngliche Fassung des Mahäbhärata spricht der Umstand, daß der 
zweite Teil der Legende nicht unmittelbar auf sie zurückgehen kann. Sie 
setzt vielmehr einen Zustand der Sage voraus, wo die Hetären und zwar 
insgesamt, ohne Hervorhebung einer einzelnen, die Entführung übernehmen 
und wo die Einsiedelei auf dem Floße und das Gespräch zwischen Vater 
und Sohn schon ganz aus der Geschichte verschwunden sind. Alles dies 
aber finden wir in der gewöhnlichen Rezension des Rämäyana vor. Die 
letztere Fassung muß aber älter sein, da die Sage dort noch nicht wie im 
Puräna lokalisiert ist; wir werden also kaum fehlgehen, wenn wir die 
Fassung des S kan da puräna direkt auf den jetzigen Rämäyana- 
text zurückführen. Der Puräna-Erzähler veränderte dann sei ne Vorlage 

' C 1 

dahin, daß er die Dauer der Dürre auf zwölf Jahre festsetzte, daß er die 
Intervention des Sanatkumära 1 ) einfügte und den Schauplatz der Be¬ 
gebenheit nach Närve verlegte, wührend er die Geburtslegende, die ja im 
Rämäyana ganz fehlt, einer andern, nicht direkt nachweisbaren Quelle 
entlehnte 2 ). 


Bevor ich zu den buddhistischen Fassungen übergehe, will ich noch 
erwähnen, daß auch Dandin in seinem Dasakumäracarita die Rsyasrhga- 

' mm I W * O 

sage verwertet hat. Er hat sie zu der lustigen Geschichte von dem großen 
Seher MarTci und der schlauen Hetäre Kämamanjari umgestaltet 3 ). Trotz 
aller Freiheiten, die er sich mit dem Stoff erlaubt hat, sind doch die Grund¬ 
züge der Sage in der jüngeren Form, die Betörung des Büßers durch, die 
Hetäre und seine Entführung aus dem Walde in die Königsstadt, hier 
deutlich erkennbar. Dandin hat sogar den Schauplatz der alten Sage bei- 
behalten: Marici wohnt im Lande der Ahgas am Ufer der Gahgä außerhalb 

C O 

der Stadt Campä, wo die Kämamanjari ihr Gewerbe treibt. 

Die Legende im Kandjur gebe ich im folgenden nach Schiefners 
Übersetzung mit einigen Kürzungen 4 ). 

1 ) Es scheint fast, als ob die Einführung des Sanatkumära durch das Auftreten 
desselben als Erzählers der Legende im Rämäyana veranlaßt worden sei. Wie leicht 

JH - + « 

das geschehen konnte, zeigt das Beispiel Chezys, der in seiner Sakuntalä-Übersetzung 
(S. 201 ff.) die Rsyasriiga-Sage, angeblich nach dem Rämäyana, erzählt und dabei den 
Sanatkumära genau dieselbe Rolle spielen läßt wie der Verfasser des Puräna. 

2 ) Auch, der kurze Hinweis auf die Sage im Rhägavatapuräna (IX, 23, 7—9) 
scheint auf das jetzige Rämäyana zurückzugehen; wenigstens fällt auch hier die 
Entführung mehreren Hetären zu (Pur. 8 deve varsati yam rämä dninyuh; Räm. X, 18: 
tarn ca ninyus tathä striyah). —- Die Sage von Rsisrhga [sic], wie sie im Sivapuräna 
erzählt wird (Aufrecht, Cat. Bodh, S. 66a), hat mit unserer Sage nichts gemeinsam. 
Es ist dies vielmehr die in der indischen Literatur weit verbreitete Geschichte von 
dem Könige, der auf der Jagd aus Versehen den Sohn eines Büßers tötet. 

3 ) Edited by G. Bühler, S. 41 ff. 

4 ) Ich habe die abgekürzten Stellen in Klammern gesetzt. 
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[Einst lebte ein Rsi in einer Waldgegend.] Da er die fünf Klar sichten 
erlangt hatte, wohnten sogar wilde Gazellen, ihm Gesellschaft leistend, in 
der Einsiedelei. Als er eines Tages an einen anderen Ort ging, um sein Wasser 
zu lassen, folgte ihm ein Gazellenweibchen nach. Als er mit Samen ver¬ 
mischten Harn von sich gegeben hatte, sog die Gazelle diesen auf und be¬ 
leckte mit der Zunge ihre Geschlechtsteile. Da die Folgen der mensch¬ 
lichen Handlungen nicht durch den Gedanken erfaßt werden können, ge¬ 
schah es, daß sie trächtig wurde. Zur Zeit, da sie werfen sollte, begab sie 
sich dahin, xmd es kam ein Knäblein zur Welt. [Die Gazelle ließ es im 
Stich.] Als nun der Rsi an den Ort gelangte und das Kind erblickt hatte, 
fing er an nachzudenken, wessen Kind dies sein könnte, und erkannte, daß 
es sein eigenes Kind sei. Er nahm es mit sich, in seine Einsiedelei und zog 
es daselbst auf. Als der Knabe groß geworden war, wuchsen ihm auf dem 
Kopfe Gazellenhörner; aus diesem Grunde nannte er den Knaben Rsya- 
srnga (Gazellenhorn). 

[Nach einiger Zeit wurde nun der Alte krank und starb, nachdem er 
seinen Sohn ermahnt hatte, fremde Rsis recht freundlich aufzunehmen. 

j * * 

Der Sohn bestattete ihn und betrauerte ihn, wie es sich gebührt.] 

Als er zu einer anderen Zeit mit einem Kruge nach Wasser gegangen 
v r ar, begann die Gottheit es regnen zu lassen; als er mit dem Kruge, der 
mit Wasser gefüllt war, gegangen kam, ließ er ihn fallen, so daß er zerbrach. 
Die Rsis sind sehr schnell zum Zorn geneigt. Da er nun das wenige Wasser 
verschüttet hatte, machte er der Gottheit Vorwürfe und sagte: "Da durch 
dein schlechtes Verfahren mein voller Wasserkrug zerschlagen worden ist, 
sollst du vom heutigen Tage an zwölf Jahre lang nicht regnen lassen! 3 
Durch diesen Fluch ließ die Gottheit es nicht regnen. In Väränasi entstand 
eine große Hungersnot nnd die Menschenscharen wanderten überall hin 
aus. Der König rief die Zeichendeuter und sprach zu ihnen: "Geehrte, 
durch wessen Kraft ist es, daß die Gottheit keinen Regen sendet V Sie 

antworteten: "Durch den Zorn eines Rsi. Kann man diesen in seiner Ruß- 

• » 

Übung stören, so wird die Gottheit wieder Regen senden; anders ist es 
nicht möglich. 3 Der König saß in Gedanken versunken da; es fragten die 
Gattinnen, die Prinzen nnd die Minister: "0 König, weshalb bist du miß¬ 
vergnügt V Er entgegnete: "Wegen des Zornes eines Rsi sendet die Gottheit 
keinen Regen; die Zeichendeuter haben ausgesagt, daß, wenn der Rsi in 
seiner Bußübung gestört werden könnte, die Gottheit wieder Regen senden 
würde, anders sei es nicht möglich. Nun weiß ich nicht, wer ihn in der 
Buße stören könnte. 5 Eine Tochter des Königs, namens Santa 1 ), sagte: 
"0 König, wenn es sich so verhält, so beruhige dich; ich werde es so ein¬ 
richten, daß der Rsi durchaus aus dieser Bußübung gebracht werde. 5 Der 
König fragte: "Durch welche Vorkehrung? 5 Sie entgegnete: "Laß mich 
und andere Frauen bei den Brahmanen Geheimsprüche lernen; laß auf 

*) Zi-ldan-ma. 
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einer Fähre eine mit Blumen, Früchten und Wasser ausgestattete Ein¬ 
siedelei errichten. 5 [Dies geschieht.] Darauf ließ sie berückende Gegen¬ 
stände und mit Wein gefüllte Früchte und andere sehr bunte Früchte ver¬ 
schiedener Art anfertigen, richtete ihr Aussehen wie das der Rsis ein, 
kleidete sich mit Gräsern und Baumrinde und begab sich mit den Frauen¬ 
zimmern, welche bei den Brahmanen. Geheimsprüche erlernt hatten, zur 
Einsiedelei jenes Rsi. Es sprachen die Schüler zum Rsi: "O Lehrer, es sind 
zu deiner Einsiedelei viele Rsis gekommen. 5 15 Gut ist es, daß Rsis gekommen 
sind, führet sie herein. 5 Als sie eingetreten waren und er sie erblickt hatte, 
sprach er in Versen: O weh, früher ist solches Rsi-Aussehen nicht dage¬ 
wesen, ein unsteter schwebender Gang, das Antlitz frei von Bart, die Brüste 
auf- und niedersteigend. 5 Er bewirtete sie mit zweifelumstricktem Sinne 
mit Wurzeln und Früchten. Sie genossen dieselben und sprachen zum Rsi: 
"Deine Früchte sind rauh und herb, die in unserer, auf dem Wasser befind¬ 
lichen Einsiedelei vorhandenen Früchte sind Amrta-gleich; deshalb laden 
wir dich in unsere Einsiedelei ein. 5 Er nahm die Einladung an und begab 

O O 

sich mit ihnen in den auf der Fähre befindlichen Lusthain, wo sie ihm die 
betäubenden Sachen und die mit Wein angefüllten Kokosnüsse und andere 


Früchte verabreichten. Als er, durch den Wein berauscht und durch die 
berückenden Gegenstände gebannt, mit ihnen sich unreinem Verkehr 
hingab, schwand seine Zauberkraft. Die am Regen Freude habende Gott¬ 
heit zog die Wolken von allen Seiten zusammen, und der Rsi wurde durch 
jene zurückgehalten. Säntä sagte: "Weißt du jetzt, welche Macht es ist? 5 
Sie brachte ihn, nachdem sie ihn durch Liebesbanden gefesselt hatte, zum 

König und sprach: "0 König, dieser ist es. 5 Da nun die Gottheit Regen zu 

_ _ ^ 

senden begann, kam eine gute Ernte. Der König gab Säntä nebst Gefolge 
jenem Rsi als Gattin. 

Als derselbe aber, Säntä verlassend, mit anderen Frauen sich der Liebe 
hinzugeben begann, fing auch Säntä mit ihrem von Neid vernichteten 
Gemüt an, ihn geringschätzig zu behandeln, und als sie im Wortwechsel 
mit ihm, ihm mit dem Schuh einen Stoß an den Kopf versetzt hatte, dachte 
er: "Ich, der ich den Donner des Gewölks nicht habe ertragen können, soll 
mich jetzt, durch Liebesbanden gefesselt, von einem Weibe vernichten 
lassen. 5 Er gab sich aufs Neue der Anstrengung hin und gelangte dann 
wieder in den Besitz der fünf Klarsichten. 

Sehen wir hier zunächst von der Geburtsgeschichte ab, da sie besser 
nachher im Zusammenhänge mit der entsprechenden Darstellung des 
Jätaka behandelt wird, und gehen w r ir sogleich zu dem zweiten Teile der 
Erzählung über. In einem Punkte ist die tibetische Erzählung, wie schon 
bemerkt, alter als alle uns erhaltenen Sanskritfassungen: es ist die Königs¬ 
tochter selbst, die den Büßer entführt. Im übrigen woist sie eine Reihe 
von Neubildungen und Verschlechterungen auf. Die Dürre wird hier durch 
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die Verfluchung des Gottes durch den Rsi hervorgerufen 1 ). Daß dies eine 
sekundäre Erfindung ist, ist leicht ersichtlich. Denn in diesem Falle mußte 
der Rsi, damit es wieder regnen könne, wie der Erzähler selbst her vor hebt, 
in der Buße gestört werden; dadurch verliert er die Macht über die Götter, 
die ihm die Buße verleiht. Um ihn in der Buße zu stören, ist es aber völlig 
genügend, wenn Santa ihn verführt. Der Regen tritt ja nach der Erzählung 
auch wirklich ein, sobald dies geschehen, und die Entführung auf der 
Fähre in das Reich des Königs wird dadurch ganz überflüssig gemacht. 
Auch darin ist die Kandjur-Erzählung unursprünglich, daß sie den Rsi von 
Schülern umgeben sein läßt. Die Geschichte gipfelt ja gerade in dem Zu¬ 
sammentreffen der Verführerin mit dem Manne, der, in der Wildnis von 
einer Gazelle geboren, nie einen Menschen außer seinem Vater gesehen. 

Daß der Schluß, die Erzählung von dem Schicksal des Rsi nach seiner 

* 

Verheiratung mit der Santa, eine spätere Zutat ist, bedarf wohl kaum des 
Beweises. Er ist offenbar nur angehängt worden, um der Geschichte einen 
erbaulichen Abschluß zu geben, ein Versuch, der unserem Geschmack 
nach indessen kaum gelungen sein dürfte. 

Was endlich den vor der Entführung eintretenden Tod des Vaters und 

_ ^ 

den dadurch bedingten Wegfall der Entfernung der Santa nach dem ersten 
Besuch, des Gespräches mit dem Sohne und der Geschichte von der Ver¬ 
söhnung betrifft, so könnte man zunächst versucht sein, darin einen alten 
Bestandteil der Sage zu erblicken. Rsyasrnga wird durch den Tod des 
Vaters ganz isoliert, und so erhöht sich die Wahrscheinlichkeit des Be¬ 
truges, dessen Opfer er wird 2 ). Dazu kommt, daß, abgesehen von dem 
Schlüsse der ganzen Sage, der Versöhnung des Vaters, der ja überhaupt 
ein späterer Zusatz sein könnte, der Vater in der Entführungssage keine 
wirklich tätige Rolle spielt. Er tritt nur in der Unterhaltung mit dem 
Sohne auf. Gerade dieses Gespräch ist aber recht schlecht motiviert. 
Warum verläßt die Königstochter den Rsyasrnga nach dem ersten Besuche 
wieder ? Warum entführt sie ihn nicht sofort ? Gleichwohl werden wir 
sehen, daß gerade dies Gespräch schon der ältesten uns erreichbaren lite¬ 
rarisch fixierten Fassung der Sage angehörte; es hat offenbar schon sehr 
früh einen mit Humor begabten Dichter gereizt, den Rsyasrnga eine Be¬ 
schreibung des vermeintlichen Büßers geben zu lassen, und um dies zu 
ermöglichen, mußte natürlich die Königstochter zunächst verschwinden 
und der Vater zurückkehren. Es scheint mir daher sehr unwahrscheinlich, 
daß die tibetische Erzählung, die sonst so viele spätere Veränderungen 
auf weist, in dem Bericht vom Tode des Vaters älter als alle übrigen uns 
erhaltenen Quellen sein sollte. Ich glaube vielmehr, daß sie hier auf Um- 

x ) Im einzelnen ist mir dieser Teil der Erzählung nicht ganz verständlich. 

-) Der Kandjur-Erzähler selbst hat dies aber nicht beachtet und das Allein- 
stehen des Rsi durch die Einführung der Schüler wieder völlig beseitigt. 
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wegen zu einem Zuge gelangt ist, der vielleicht einmal in einer uns nicht 1 
mehr erreichbaren Zeit einen Bestandteil der Sage bildete 1 ). 

Von den drei buddhistischen Sanskritfassungen der Sage 
liegt leider bis jetzt noch keine im Druck vor. Von dem Avadäna in Kse- 
mendras Werke gibt Räjendraläla Mitra eine Inhaltsangabe 2 ), und es 
scheint nach seinen Bemerkungen 3 ), daß die Erzählungen im Mahävastu 
und im Bhadrakalpävadäna damit im großen und ganzen übereinstimmen. 
Nach Mitra lautet die Sage, die dem Buddha in den Mund gelegt wird: 
"King Käsyapa. had a daughter named Nalini. When she was of a marria- 
geable age, she was placed by her father near the hermitage of a sage named 
Käsyapa, who had a youthful son of great beauty, begot by a deer. The 
youth was named Ekasrngi, because he had a short horn on his head. 
Nalini met the youth, brought him to her father’s house, and was married 
to him. Ekasrhgi alterwards took other wives, and had by them a thousand 
sons. 3 Dann folgt die Identifizierung der Personen der Sage mit dem Buddha 
und Leuten seiner Umgebung. Bei der Kürze des Auszuges ist ein ge¬ 
naueres Eingehen auf diese Erzählung natürlich unmöglich. Jedenfalls 
wird aber auch hier wieder Rsyasrnga durch die Königstochter selbst ent¬ 
führt. Von besonderem Interesse sind ferner die Namen, die die beiden 
Hauptpersonen der Sage 4 ) hier führen 5 ). Nalini als Namen der Prinzessin 
werden wir im Pali-Jätaka wiederfinden, das in diesem Falle natürlich die 
Quelle ist. Der Büßer wird hier Ekasrnga genannt 6 ). Das zeigt uns, daß 
wir eine von Hüen-tsang überlieferte Legende mit Bestimmtheit mit 
unserer Sage verknüpfen können. Hüen-tsang erzählt bei seiner Be¬ 
schreibung der Umgebung von Po-lu-sa im Gändhäralande 7 ): A cöte, il 
y a un stoupa qui a ete bäti par le roi Wou-yeou (Asoka). Ce fut en cet 
endroit que demeurait jadis le Richi Ekasrhga (?) 8 ). Ce Richi s’etant 
laisse seduire et entrainer dans le desordre par une femme debaueliee, 
perdit ses facultes divines. Cette femme debauchee monta sur ses epaules 
et s’en revint ainsi dans la ville. Daß das Mädchen auf den Schultern des 


1 ) Ähnlich ist ja auch in der gewöhnlichen Rezension des Rämäyana der Vater 
fast ganz aus der Geschichte verschwunden, dort aber, wie wir gesehen, deutlich erst 
durch sekundäre Entwicklung. 

2 ) The Sanskrit Buddhist Literature of Nepal, S. 63. 

3 ) Ebd. S. 152 und 46. 

4 ) Der Name des Königs, Käsyapa, beruht jedenfalls auf einer Verwechslung 
mit dem Namen des Vaters des Rsyasrnga. 

5 ) Ich führe hier die Unterschriften der einzelnen Kapitel, soweit sie in Betracht 
kommen, nach Bendalls Cataiogue of the Buddhist Sanskrit Manuscripts in Cam¬ 
bridge an: Mahäv. Nalinlye räjakumärlye jätakarh (S. 57); Bhadrak. Ekasrngamuni- 
NcilinlKäsyapakanyäjätaparivartah (S. 91); Avadänak. EkaSrngävadänam (S. 19; 42). 

ö ) Die Form Ekasriigin bei Mitra wird durch Bendalls Angaben nicht unterstützt. 

7 ) Memoires, traduits par St. Julien I, 123 ff. (Beals Si-yu-ki I, 113). 

8 ) En Chinois: To-ldo-sien-jin. Litteralement: le Richi unicorne (St. Julien). 
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betörten Liebhabers reitet, ist ein Zug, der ursprünglich einer anderen 
Geschichte angehört 1 ); der Name ist hier aber der gleiche wie in den drei 
zuletzt besprochenen Fassungen. Ich glaube, daß Bsi Ekasrnga auf einer 
volksetymologischen Umdeutung des ursprünglichen Namens beruht, die 
durch die Angabe, die sich schon im Mbh. findet, daß der Büßer ein Horn 
auf dem Haupte trug 2 ), veranlaßt wurde. 

Von Bedeutung sind die nordbuddhistischen Fassungen vor allem 
deshalb, weil es wahrscheinlich ist, daß die Rsyasrhga-Sage in der Form, 
in der sie dort vorliegt, nach dem Abendlande gewandert ist. In der ganzen 
mittelalterlichen Literatur finden sich zahlreiche Anspielungen auf das 
Einhorn und insbesondere auf die eigentümliche Art, wie man dieses als 
sehr wild geltende Tier einfängt. Man bringt nämlich eine Jungfrau in 
seine Nähe; wenn das Einhorn diese erblickt, wird es zahm, legt sich ihr 
in den Schoß und läßt sich willig wegführen. Schon Beal hat diese Sage 
mit der Sage von Ekasrnga zusammengebracht 3 ), und ich glaube, daß wir 
in der Tat hier die Sage von dem Einsiedler Einhorn vor uns haben, die 
auf das Tier Einhorn übertragen ist. Dafür läßt sich noch ein anderer 
Umstand geltend machen. Die ganze Sage von dem Fange des Einhorns 
beruht auf dem Physiologus. Hier lautet nun der Text in dem griechischen 
Original 4 ): naodevov ayvijv eoroXiap.evrjv qltixovoiv epTzpoodsv avxov. xal 
äXXexat elg xdv xoatzov rrjg naoflevov xd £toov. xal xpaxel am6 xal äxoXovdel 
xal alp ei avxd slg ro naXdx tov rep ßaatXsl. Mir scheint in 


dem Schlußsätze noch eine deutliche Spur der alten Sage von der Königs¬ 
tochter, die den Büßer in den Palast ihres Vaters entführt, vorzuliegen 5 ). 


1 ) Siehe Pancatantra (ed. Kosegarten) IV, 6; Benfey I, 461 ff. Vgl. auch Ruha- 
kajät. (191). 

2 ) Nach dem Padmap., dem Skandap, und der Kandjur-Erzählung hat er zwei 
Römer. Im Räm. und im Pali-Jätaka fehlt die Angabe überhaupt. Vgl. S. 27. 

3 ) Romantic History of Buddha, S.124, Note 2: "The Connection of this myth 
with the mediaeval story of the Unicom being capable of capture only by a chaste 
maiden is too evident to require proof. 3 

4 ) Laudiert, Geschichte des Physiologus, S. 254. 

5 ) Laudiert, a. a. 0. S. 24, meint, im Anschluß an Bochart, daß die Sage auf 
einer mißverstandenen Stelle bei Aelian (XVI, 20) beruhe. Allein Aelian sagt nur, 
nachdem er die Unfriedfertigkeit des Tieres gegen seine eigene Gattung und seine 
einsame Lebensweise hervorgehoben: öjga öe äepgodixrjQ rfjg oepsregag ovvövao'&f.ig 
Tigog rfjv 'Orj/.Eiav nenädvvraL, xal ßevxot xal gvvvo/uoj sotqv. eit a ravxr\g Tiagadga - 
pLovcrjg xal rfjg ■&r]?,£Lag xvovarjg ix^otovrat ati'&ig, xal /.iovlag egxIv ööe 6 3 Ivöög 
xagxd£(ßvog. Hier ist also weder von einer Jungfrau noch überhaupt vom Fang des 
Einhorns die Rede. Auch die Beschreibung des Tieres bei Aelian und im Physiologus 
zeigt keine Ähnlichkeit. Ich halte es daher auch für ausgeschlossen, daß der 
Schlußsatz im Physiologus etwa auf die Worte Aelians zurückgehe: xovxojv adv 
ndiAovg Ttdvv vsagovg xo}u£eG&ai (paoi rd> rebv Ilgaotoiv ßaatP.et , xal xijv dXxijv ev 
äXXtfXotg imdeixmod'at xard rag &£ag xdg xavrjyvgixdg. xefaiov öe d?tä>vai noxs ovöeig 

fjtEßvrjTm. 
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Die Sage von Rsyasrnga 


Der Inhalt des Jätaka ist in Kürze folgender 1 ). Znr Zeit des Brahma - 
datta wird der Bodhisattva in einem nördlichen Brahmanengeschlechte 


geboren nnd zieht als Büßer in den Himavat. Einst kommt eine Gazelle 
zu seinem passävatthänam und frißt dort das Gras und trinkt das Wasser, 
das beides saynbhavamissakmh ist. Sie wird davon schwanger, kommt in 
die Nähe der Einsiedelei und gebiert dort nach einiger Zeit einen Knaben, 
den der Büßer als Sohn anerkennt. Er wird Isisinga genannt. Der Büßer 
macht ihn, als er herangewachsen ist, ebenfalls zum Asketen. Infolge der 
Kraft seiner Buße zittert Sakras Palast. Daher läßt Sakra, um seine 
Buße zu stören, es drei Jahre lang im Deiche von Käsi nicht regnen. 

Die Bew r ohner, die Not leiden, fordern den König auf, den Gott zum Regen 

_ _____ 

zu zwingen. Allein er vermag es nicht. Da erscheint ihm akra in der 
Nacht und erklärt ihm, daß es nicht eher regnen w^erde, als bis Isisingas 
Buße durch Nalinikä, die Tochter des Königs, gebrochen sei. Diese läßt 
sich denn auch nach einigem Sträuben zu der Aufgabe herbei. Von den 
Ministern begleitet, zieht sie aus. An der Grenze schlagen sie zunächst ein 
Lager auf und ziehen dann von hier aus, von Waldbewohnern geführt, 
nach der Einsiedelei des Rsi. Dort angelangt, verkleiden die Minister die 
Prinzessin als Rsi. ziehen ihr ein goldenes Ober- und Untergewand an und 
geben ihr einen Ball. So nähert sie sich dem Isisinga, der sich zuerst er¬ 
schreckt in die Hütte zurückzieht, sich aber bald eines besseren besinnt. 
Die Präge nach dem Balle, den Isisinga für eine seltene Frucht hält, er¬ 
öffnet die Unterhaltung, und bald erfolgt eine Einladung an den vermeint¬ 
lichen Asketen, in die Hütte zu treten. Hier entwickelt sich nun ein Ge¬ 
spräch, das zwar von der Kräftigkeit des Humors jener Tage beredtes 
Zeugnis ablegt, sich aber in einer lebenden Sprache nicht gut wiedergeben 
läßt. Das Ende ist, daß der Büßer verführt wird. Die Königstochter ladet 
ihn darauf nach ihrer Einsiedelei ein. Isisinga willigt ein, will aber die 
Rückkunft des Vaters ab warten. Davon will natürlich die Königstochter 
nichts wissen. So geht sie denn allein fort, trifft wieder die wartenden 
Minister und gelangt mit diesen glücklich zunächst in das Lager und dann 
nach Bäränasi, w t o es nun regnet. Isisinga ist über den Fortgang des schönen 
Büßers sehr betrübt. So findet ihn der heimkehrende Vater, dem der Sohn 
nun eine sehr ausführliche Beschreibung seines Besuchers gibt. Der Vater 
warnt ihn vor dem Verkehr mit solchen Unholden. Isisinga nimmt die 
Warnung an und gibt sich wdeder der Buße hin. 

Was zunächst die Geburtssage betrifft, so zeigt sie eine unverkennbare, 


* * «V 

teilweise bis zu wörtlicher Übereinstimmung gehende Ähnlichkeit mit der 


J ) Die Geburtsgesehichte wird zuerst ausführlich im Alambusajätaka erzählt, 
und dann kürzer, und mit Bezugnahme auf jene Darstellung, im Nalinikäjätaka 
wiederholt. Auf das Alambusaj. selbst braucht hier nicht eingegangen zu werden. 
Es ist die gewöhnliche, hier auf den Isisinga übertragene Sage, daß Sakra einem 
großen Büßer aus Furcht, daß er ihn vom Throne stoßen könne, als Verführerin eine 
Apsaras sendet. 
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der Kandjur-Erzählung im Gegensatz zu den brahmanischen Fassungen. 
Ich glaube, daß wir den letzteren die Originalität zusprechen müssen. Als 
die Erzählung zu einem buddhistischen Jätaka umgewandelt wurde, fiel 
die Rolle des Vaters dem Bodhisativa zu. Mit der Würde des künftigen 
Buddha vertrug sich aber nicht, was in der alten Sage von seiner Begegnung 
mit der Apsaras erzählt war. Aus diesem Grunde scheint der buddhistische 
Erzähler diesen Teil der Geschichte so verändert zu haben, wie er jetzt 
im Jätaka steht. Die tibetische Erzählung geht hier jedenfalls indirekt 
auf das Jätaka zurück; es ist hier der Versuch gemacht, das Wunder der 
Empfängnis durch einen Zusatz etwas wahrscheinlicher zu machen 1 ). 

Vermißt wird im Jätaka, wie schon erwähnt, die Bemerkung, daß 
Rsyasrnga ein Horn oder Hörner auf dem Haupte trug. Ich bin überzeugt, 
daß dieser Zug der ursprünglichen Sage angehört und im Jätaka erst 
sekundär geschwunden ist. Diese ganze Geburtssage gehört zu jener Klasse 
von Legenden, die man als etymologische Legenden bezeichnen könnte, 
d. h. Legenden, die erfunden sind, um einen Namen zu erklären. Die Ge¬ 
burt von der Gazelle erklärt aber nur den ersten Bestandteil des Namens; 
erst wenn dem Rsyasrnga auch ein Horn wächst, ist der Name vollständig 
erklärt. 

Gehen wir zum zweiten Teile der Sage über. Daß es auch im Jätaka 
noch die Königstochter selbst ist, die den Büßer durch ihre Reize umstrickt, 
ist schon erwähnt. Hat in dieser Hinsicht das Jätaka wie die anderen 
buddhistischen Fassungen die alte Sage treu bewahrt, so ist hier doch 
andererseits eine Reihe alter Züge vernichtet. Auch hier ist, ähnlich wie in 
der tibetischen Fassung, ein Versuch gemacht, die Dürre mit der Person 
des Rsyasrnga in Verbindung zu bringen, und ztvar hier anknüpfend an 
das bekannte Motiv, daß der Palast Indras infolge der Buße eines Rsi 

" O * * 

zittert. Das bedingte, wie in der Kandjur-Erzählung, die wichtige Än¬ 
derung, daß Rsyasrnga nicht mehr in das Land des Königs geholt zu werden, 
sondern nur in der Buße gestört zu werden brauchte. Das wird denn auch 
im Jätaka nicht nur ausdrücklich betont, sondern hier findet, konsequenter 
als in der tibetischen Geschichte, die Entführung wirklich gar nicht statt. 
Auch das Floß und die Einsiedelei auf demselben sind hier verschwunden; 
die Königstochter reist zu Lande, und von der Verlockung des Rsyasrnga 
nach dem Floße ist nun natürlich nicht mehr die Rede. 

Allein hier muß doch eine Einschränkung gemacht werden. Ich habe 
oben den Inhalt des Jätaka im Anschluß an den Prosatext gegeben. Die 


1 ) Im übrigen läßt sich aber natürlich die tibetische Erzählung ebensowenig 
wie die anderen drei nordbuddhistischen Fassungen ohne weiteres auf das Pali-Jätaka 
zurückführen. Die tibetische Erzählung oder vielmehr ihr Sanskrit-Original scheint, 
wie besonders der Name der Prinzessin, Santa, andeutet, durch die brahmanischen 
Erzählungen beeinflußt zu sein. Doch wird sich Genaueres erst ermitteln lassen, 
wenn jene drei Sanskritfassungen zugänglich sind. 
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Die Sage von Rsyasriiga 


Sache ändert sich aber bedeutend, wenn wir die Gäthäs genauer prüfen. 
Nach der Prosaerzählung wird Rsyasrnga nicht entführt, allein gleich in 
der ersten Gäthä sagt der König zu seiner Tochter: 

uddayhate janapado ratthan cäpi vinassati x ) 
ehi Nalinike gaccha tarn me brähmanam änaya j 

r Das Land verdorrt und das Reich geht zugrunde. Geh. liebe Nahm, geh, 
hole mir den Brahma neu her. 3 Also hatte nach dem .Dichter der 
Gäthäs die Reise der Königstochter den Zweck, den Rsyasriiga in das Land 
des Königs zu entführen * 2 ). 

Zweitens wird in der Pro saer Zahlung das Floß nicht erwähnt. Allein 
in der dritten 


sagt der König zur Prinzessin: 

phltam janapadam gantvä hatthinä ca raihena ca 
därusamghätayänena evam gaccha NaUniye 

r Nachdem du in das fruchtbare Land 3 ) mit Elefanten und Wagen gezogen, 
reise auf einem Holzfloße 4 ) weiter; so (reise), liebe Nahm.’ Also 
fuhr die Königstochter nach dem Dichter der Gäthäs auf einem Floße zur 
Einsiedelei des Büßers. Und daß dieses Floß ebenso wie in der Mahäbhä- 
rata-Erzählung hergerichtet war und demselben Zwecke, der Entführung 
des Büßers, diente, können wir aus den Gäthäs 19—21 entnehmen. Dreimal 
fordert dort die Königstochter den Rsyasrnga auf, nach ihrer Einsiedelei 
zu kommen, die sie ihm so verführerisch wie möglich beschreibt. Und 
diese angebliche Einsiedelei liegt außerdem, wie wir aus G. 19 ersehen, 
amUfereinesFlusses 5 ). In Verbindung mit der j etzigen Prosaerzählung 
haben diese Strophen gar keinen Sinn. Es ergibt sich also, daß die Fassung 
der Sage in den Gäthäs in drei Punkten, und zwar gerade in denen, die für 
die Sage charakteristisch sind, mit der Fassung der Sage übereinstimmt, 
wie sie ursprünglich im Mahäbhärata stand. Und ebenso hält die Gegen¬ 
probe Stich; die Strophen enthalten nichts Wesentliches, was sich nicht 
mit jener Fassung vereinigen ließe 6 ). 

3 ) Diese Zeile kehrt, in anderem Zusammenhänge, Mahävastu I, 366, 4 (vgl. 6) 
wieder: 

udajyate janapado räswam sphitam vinasyati. 

2 ) Der Kommentator hat den Widerspruch hier gefühlt und versucht, ihn weg¬ 
zuerklären: tarn mama anatthakärim brähmanam attano vasam änehi Mlesarativasen 
assa silam bhindä Hi. 

3 ) phita ist im Gegensatz zu dem unter der Dürre leidenden eigenen Reiche des 



4 ) Der Kommentator erklärt därusamghätayänena durch näväsamghätena ; das 
letztere erscheint in der Bedeutung Floß Jät. II, 20, 6. 

5 ) khemä nadi . . . tassä tire. Der Kommentator faßt khemä als Eigennamen; 
da aber khemä ein gewöhnliches Epitheton von Flüssen ist (vgl. najjo khemä , Jät. 
IV,. 466, 1; Yamunam khemam , ebenda VI, 172, 8), so heißt es vielleicht auch hier 
nur 'ein ruhiger Strom". 

(; ) Die Verschiedenheiten sind ganz unbedeutend. Es ist erstens der Name, 
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Wir haben demnach die Gäthäs und die Prosaerzählung auseinander¬ 
zuhalten; die ersteren enthalten die alte ursprüngliche Sage, die 
letztere eine jüngere, verschlechterte Version. Und dieses Er¬ 
gebnis steht völlig mit der Tradition in Einklang, wonach ursprünglich 
die Gäthäs allein im Kanon gesammelt waren 1 ). Natürlich, setzten die 
Strophen stets eine verbindende Prosaerzählung voraus; allein diese war 
zunächst nicht fixiert, sondern blieb dem jeweiligen Erzähler überlassen — 
die alte Form des Äkhyäna, die durch Oldenbergs und Geldners Unter¬ 
suchungen schon für die vedische Zeit nachgewiesen ist. Wie die Rsyasrnga- 
Sage von den ersten buddhistischen Erzählern vorgetragen wurde, wissen 
wir nicht. Die Prosaerzählung, die uns jetzt vorliegt, geht nach der Tra¬ 
dition auf einen singhalesischen Text zurück, aus dem sie um 430 n. Chr. 
ins Päli übersetzt wurde. Da nun diese Prosaerzählung mit den Strophen 
nicht übereinstimmt, so müssen wir annehmen, daß ursprünglich die Ge¬ 
schichte anders, in Übereinstimmung mit den Strophen, mit anderen 
Worten, in der alten Fassung erzählt wurde, und daß der Singhalese die 
alte Sage nicht mehr genau kannte, sondern sie erzählte, so gut er konnte, 
ohne zu merken, daß er dabei mit den Gäthäs in Widerspruch geriet 2 ). 

Die Gäthäs haben aber noch ein weiteres Interesse für uns wegen ihrer 
Beziehung zum Mahäbhärata. Einzelne von ihnen stimmen so auffallend 
mit den Mahäbhäratastrophen überein, daß man die Pali- und die Sanskrit- 
Strophen nur gegenüberzustellen braucht, um sofort den Zusammenhang 
zwischen ihnen zu erkennen. 

G. 18 und Mbh.lll, 7 lauten: 
ito nu bhoto katamena assamo 
kacci bhavarh abhiramasl 



mune kusalam tapasanam 
kaccic ca vo mülaphalam pra- 


[aranne 


[bhutam 


j"* * 

hier Nahm, dort Santa. Zweitens die Begründung des Fortgehens der Prinzessin; 
hier fürchtet sie angeblich, daß Jäger in ihre Einsiedelei einbrechen möchten (G. 22), 
dort schützt sie die Besorgung des agnihotra vor. Drittens, in dem Gespräch zwischen 
dem Büßer und der Königstochter, die Geschichte von der Wunde, die im Mahäbhärata 
fehlt. In den beiden letzten Punkten sind die Gäthäs, wie sich im folgenden zeigen 
wird, sicherlich älter. Was den Namen betrifft, so haben wir wohl Doppelnamen an¬ 
zunehmen . 


-*•) Noch heute gibt es Handschriften, die die Gäthäs allein enthalten.* Auch 
die Anordnung nach der Zahl der Gäthäs zeigt, daß cs ursprünglich auf diese allein 
aukam. 


2 ) Die Prosaerzählung ist auch sonst nicht sehr genau. So enthält, wie schon 

bemerkt, G. 22 den Vorw'and, unter dem die Prinzessin sich vor der Ankunft des 

Vaters entfernen will: "Früchte und Wurzeln habe ich dort in Menge, durch Farbe, 

Geruch und Geschmack ausgezeichnete; aber Jäger besuchen jenen Ort; wenn sie 

* * * 

mir nur nicht die Früchte und Wurzeln von dort wegholen!’ Die Überlegungen, 

die sie über die Folgen eines Zusammentreffens mit dem Vater anstellt, hätten also 

nicht erst vor G. 24, sondern schon vor G. 22 eingeschoben werden sollen. Direkt 

im Anschluß an G. 17-—-21 ist diese Gäthä kaum verständlich. 
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kacci hhavantam na vihimsanti väla 


Jcacci te mülaphalam pahütam Jcaccid bhavän ramate cäsrame 

['smims 

tväm vai drastum sämpratam ägato 

[’smi ]| 

Die beiden mittleren Pädas sind hier identisch. In bezug auf die Ab¬ 
weichungen im ersten und vierten Päda ist zu beachten, daß die Palistrophe 
dem Rsyasrnga, die Sanskritstrophe der Hetäre, ursprünglich der Königs¬ 
tochter, in den Mund gelegt ist. 

ü. 19 ist mit Mbh.lll, 11 zu vergleichen: 
ito ujjum uttaräyam disäyam 
Ichemä nadi Himavantä pabhäii 

tassä tire assamo mayha rammo. mamäsramah Käsyapa/putra 

[ramyas 

triyojanam sailam imam parena. 

Die meisten und genauesten Übereinstimmungen zeigen sich aber in 
dem Abschnitt, der das Gespräch zwischen dem Vater und dem Sohne 
enthält. Die Rede des Sohnes beginnt, G. 28; Mbh. 112. 1: 
idhägamä jatilo brahmacäri 1 ) ihägalo jafilo brahmacäri 
sudassaneyyo sutanü mneti 

n’ evätidlgho na punätirasso na vai hrasvo nätidirgho ma - 

[nasvi 


sukanhakanhacchadanehi bhoto 


suvarnavarnah kamaläyatäksah 

m • * ■ 


sutah 2 suränam iva sobhamänah 11 

■ * * | 

Zwei Pädas entsprechen sich hier ohne weiteres, und ich glaube, auch 
den vierten Päda der Palistrophe im. Mbh. wiederzufinden. Er ist offenbar, 
wie eine ganze Anzahl von Stellen in diesen Strophen, verderbt 3 ). Das 


b Die Stelle scheint nach geahmt zu sein im Mätangajätaka (497; IV, 384, 3): 

idhaga/mä samario rummaväsi. 

2 ) Ich lese sutah für das svatah der Ausgaben und Nilakanthas; vgl. 112, II, 
wo Rsyasrnga den vermeintlichen Büßer putram ivämaränäm nennt. 

3 ) Ich möchte hier nur speziell auf ein paar Stellen liinweisen, wo ich die Ver¬ 
derbnis heilen zu können glaube. In der ersten Hälfte von G. 31 lesen alle Hand¬ 
schriften : 


annä ca sa samnamanl catasso nlläpi tä lohitakä ca satä . 

Für sa hat der Herausgeber tassa eingesetzt. Was immer auch in dem sasamnamanl 
stecken mag, jedenfalls ist hier von vier Arten von Schmucksachen die Rede. Ich 
lese daher in der zweiten Zeile: 

nllä pUä lohitakä ca setä. 

Die Aufzählung der vier Farben nlla ( krsna , asita), pita, lohita (rakta) und sveta {sita, 
avadäta) begegnet in der ganzen indischen Literatur; vgl. Mahäparinibbänas. ed. 
Childers, S. 19. 29. Mahäbodhivarhsa 40. 56; Divyävad. 265; Mbh. XII, 188, 5; Hariv. 
Bhav. 21, 10; Brhatsamh. 3, 19. 25 usw. Der Kommentator hat in diesem Fall viel¬ 
leicht auch noch die richtige Lesart vor sich gehabt; er erklärt manisuvannapavälara- 
jatamayäni pi cattäri pilandhanäni , wo der Edelstein dem Schwarz (auch unmittelbar 
vorher vergleicht er das schwarze Haar einem gutpolierten Edelstein: sukanhasisam 
sumajjitamanimayam viya khäyali), das Gold dem Gelb, die Koralle dem Rot und 
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bhoto ist ganz unverständlich, chadana erklärt der Kommentator als Haar, 
eine Bedeutung, die doch kaum zulässig sein dürfte, und die Verbindung 
sukanhakanha ist zum mindesten verdächtig, Nun folgen der ersten Strophe 
im Mbh. noch zwei weitere allgemein beschreibende Pädas: 

samrddharüpah saviteva diptah susla ks na kr s nä ks i r ativa qaurah. 

I J. * * J. ■* * 4 P * * f J m 

Der letzte Päda würde ins Pali übertragen lauten: 

susanhakanhacchir ativa qoro. 

* * 1 / 

Meiner Ansicht nach enthält die Zeile in dieser Form, wenigstens in ihrem 
Anfänge susanhakanhacchir die ursprüngliche Lesart, und die jetzige Lesart 
sukanhakanhacchad- ist aus dieser entstellt. Die Verderbnis geht indessen 
hier so weit, daß man auf eine vollständige sichere Herstellung des Päda 
verzichten muß 1 ). 

Die folgende Gäthä (29) lautet mit Gegenüberstellung der betreffenden 
Sanskritzeilen (112, 3): 


amassu jäto apuräna/oanni 
ädhärarüpah ca pan assa 

[,kanthe 


ädhärarüpä 2 ) punar asya 

[kanthe 

vibhräjate vidyud iväntarlkse 


das Silber dem Weiß entsprechen würde. Anstatt der Koralle könnte aber auch 
Kupfer gemeint sein; wenigstens kommt die Zusammenstellung von Edelstein, Gold, 
Kupfer und Silber auch sonst öfter vor; vgl. Jät. IV, 60, 20; 85, 15: 

sovannamayam manlmayarh lohamayam atha rüpi yä rnayam . 

— In G. 27 natthan nu leim cetasifeanci dukkham wurde ich nicht cetasikan ca dukkham, 
sondern cetasi hin ca dukkham herstellen; vgl. Jät. III, 344, 22; IV, 459, 21: hin te 
nattham kim pana patthayäno idhägamä brahme (bzw. -nä idhägatä närl). — In G. 33 


* h 

und 37 lese ich, in Übereinstimmung mit dem Kommentar, kimrukkhaphaläni bzw. 
- phalaih . — In G. 35 lese ich mit B (1 pakirati statt des unverständlichen parikati. 
Der Gebrauch von prakirati für das Auflösen der Haare bedarf keines Beleges. In 
derselben Strophe erfordert der Sinn samväti anstatt samkhäti; samväti wird über¬ 
dies durch den Kommentar und B <is gestützt. — In G. 41 würde ich vivariya ürü 
lesen, worauf die Lesart von C ks üru führt. —• In G. 48: 

na Wb a/jja mantä patibhanti täta na aggihuttam na pi yamna tatra 
sind die letzten Worte verderbt. Die richtige Lesart steht im Kommentar in C ks 
yamnatantram ; vgl. Jät. IV, 184, 12: 

adhicca vede sävittim yannatantran ca brähmanä. 

Für bhoto ist vielleicht dhoto zu lesen, das dem Sinne nach von Skrt. gaurah 


nicht abweicht. 


2 ) ädhärarüpä wird in Böhtlingks Wörterbuch, wohl im Anschluß an Nllakanthas 
älavälasadrsl kam, thäb har an av i sesah als "ein Halsschmuck von bestimmter Form 5 er- 

■ * i « ft * 

klärt. Allein Rsyasrnga kennt keinen Frauenschmuck; er beschreibt das Halsband 
daher als "etwas, was wie ein ädhära aussieht 5 . Die feminine Endung im Mbh. ist 
wohl durch die Attraktion des Genus von vidyut entstanden. Was wir hier unter 
ädhära zu verstehen haben, ist nicht leicht zu sagen. Der Pali-Kommentar erklärt 
amhäkam bhikkhäbhäjanathapanapannädhärasadisam pilandhanam (Ausgabe : -panna- 
dhära-). Ich möchte Nllakanthas Erklärung als "Wasserrinne um einen Baum 5 vor¬ 
ziehen. Diese Bedeutung ist für das Wort im Pali wie im Sanskrit überliefert. 
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d'iiv J ässa 1 2 3 } gandä ure sujäta 


sovannapindüpanihhä pabhassarä 


dvau cäsya pindäv adharena 

[kanthäd 

ajätaromau sumanoharau ca j | 

Für den zweiten Päda der Sanskritstrophe findet sich die Entsprechung 
in Gr. 32 und 42: (tä jolare bez. virocare) sateratä vijjur iv’ antalikkhe. 
Auch der Anfang der dritten Gäthä (30) findet sich im Sanskrit wieder 
(112, 7); 

muJckan c a tassa bhusa das san ey vakiram ca tasy ädbhuta darsanl- 

\yam [ yam . 

Der Pädaschluß tassa bJmsadassaneyyä, -neyyo erscheint im Pali noch 
dreimal (G. 34. 36. 38), die entsprechenden Sanskritworte tasyädbhuiaäar- 
saniyam, -darsanäni noch zweimal (112, 5, 6). 

Auch in den folgenden Versen macht sich überall eine mehr oder minder 
große Übereinstimmung im Sinne wie in den Worten bemerkbar. Man 
vergleiche G. 36: 

so väyati erito mälutena 
vanam yatJiä aggagimhesu phullam % ) \ 

mit Mbh.112, 8 

yathä vanam mädhavamäsi madhye 
samiritam svasanenaiva bhäti I 


tathä sa bhäty uttamapunyagandhi 
nisevyamänah pavanena täta || 

Das Pali beweist hier zugleich, daß wir im Sanskrit väti anstatt bhäti zu 
lesen haben. 

Eine Beschreibung des Ballspiels gibt G. 37: 

nihanti so rukkhaphalarh padhavyä 
sucittarüpam ruciram dassaneyyam 
khittan ca nassa punar eti hattham 
kan täta kimrukkhaphalan nu kho tarn 
und Mbh.112, 10, 11: 

tathä p hat am vrttam atho vicitram 
samäharat päninä daksinena 
tad bhümim äsädya punah punas ca 
samutpataty adbhutarüpam uccaih 
tue cäbhihatvä parivartate *sau 
väterito vrksa ivävaqhürnan \ 

#4 1 / * I 

Eine Beschreibung der Flechten G. 34: 

jatä ca tassa bhusadassaneyyä 
parosatam vellitaggä sugandhä 
dvedhäsiro sädhuvibhattarüpo z ) 

x ) So hat der Herausgeber für das dvässa der Handschriften zu lesen vorge¬ 
schlagen. Für ure überliefert der Kommentar als eine andere Lesart urato. 

2 ) Vgl. auch G. 35. 

3 ) Ich schlage vor, dvedhä sire sädhuvibhattarüpä zu lesen; vgl. dvaidhikrtä Icdäte, 
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virupcirupena manussaloke 


na täni sevetha naro sapanno 


und Mbh. 112, 2: jatäh sugandhäh ; 9: 

susamyatäs cäpi jatä visaktä 
dvaidJiikrtä nätisamä laläte 

B f 

Ich verweise ferner auf die Beschreibung des Gürtels (G. 32; Mbh. 112, 4), 
der klingenden Schmucksachen (G. 31; Mbh. 5. 6), der herzerfreuenden, 
Vogelgezwitscher gleichenden Stimme des Mädchens (G. 39; Mbh. 7), 
endlich auf den Wunsch des Sohnes, den Brahmacärin wiederzusehen 
(G. 48d; Mbh. 19). Auch die Anrede des Vaters (G. 26. 27; Mbh. 111, 22. 23) 
weist in beiden Versionen Ähnlichkeiten auf. 

Genau wird die Übereinstimmung wieder am Schlüsse, in der Antwort 
des Vaters. G. 56 entspricht Mbh. 113, 1—4: 

bhütäni etäni caranti täta raksämsi caitäni caranti putra 

rüpena tcnäidb hutadarsanena [ 
atulyavlryäny abhirüpavanti 
vighnam sadä tapasas cintayanti 
surüparüpäni ca täni täta 
pralobhayante vividhair upäyaih 
stikhäc ca lokäc ca nipätayanti 
täny ugrarüpäni munin vanesu 
na täni seveta munir yatätmä 
satäm lokän prärthayänah kaiham 

cit 

krtvä vighnam täpasänäm ramante 
päpäcäräs täpasas tän na pasyet 
asajjanenäcaritäni putra 
päpäny apeyäni madhüni täni 
mälyäni caitäni na vai muninäm 
smrtäni citrojjvalagandJiavanti |[ 

Diese Stelle ist die wichtigste von allen, da sie die Drage nach dem 
Verhältnis der beiden Versionen entscheidet. Denn hier kann es keinem 
Zweifel unterliegen, daß die Mahäbhäratafassung die jüngere ist: der Ver¬ 
fasser hat jeden Päda der Gäthä zu einer ganzen Strophe erweitert 2 ). Dann 
aber müssen wir natürlich auch in bezug auf die übrigen Strophen der 
Paliversion die Priorität zugestehen; mit anderen Worten: die ältesten 
Beste einer literarischen Fasssung der Rsyasrnga-Sage sind uns 

r ) Aus dem Sanskrit ergibt sich, daß wir in diesem Worte nicht äsajja, sondern 
asajjana zu suchen haben. Auch das folgende Wort, für das B ds und der Kommentar 
nassati lesen, ist wohl verderbt. Man könnte, in Anlehnung an Mbh. 113, 3d, versucht 
sein, näsajjanam passati brahmacärl zu lesen. Eine Nachahmung der Strophe ist 
G. 10 des Mahämangalajät. (453; IV, 78, 13ff.): 

etäni kho sotthänäni loke vinnüpasatthäni sukhindriyäni [ 

tänidha sevetha naro sapanho na hi mangale kincanam atthi saccam || 

2 ) Ähnlich ist auch, wie wir oben gesehen, die Halbstrox>he G. 36 in Mbh. 112, 8 
zu einer ganzen Strophe erweitert. 

6402 Lüderg, Kleine Schriften 


asajjanam 1 ) tassati brahmacärl 


O 
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in den JätakaStrophen erhalten, und diese Strophen hat der 
Verfasser der Mahäbhär ata Version wenigstens teilweise gekannt 
und, ins Sanskrit übersetzt und mehr oder minder umgestaltet, 
in sein Werk aufgenommen. 

Nun erhebt sich aber die weitere Frage: Sind diese Gäthäs das Werk 
eines buddhistischen Dichters oder sind es alte Akhyänastrophen aus vor¬ 
buddhistischer Zeit, die hier gesammelt sind ? Ich glaube, daß das letztere 
ganz entschieden bejaht werden muß. Jene Strophen enthalten auch nicht 
das mindeste, was irgendwie auf den Buddhismus hinwiese. Im Gegenteil, 
es scheint mir geradezu ausgeschlossen, daß ein Buddhist Verse solches 
Inhalts, wie ihn z. B. G. 13—17 aufweisen, gedichtet haben sollte. Die 
Strophen zeigen vielmehr in ihrem teilweise überderben Humor durchaus 
den Charakter des Volksliedes einer literarisch rohen Zeit, und daß sie in 
den buddhistischen Kanon geraten sind, ist überhaupt nur begreiflich, 
wenn man annimmt, daß sie beliebte, im Volke allgemein verbreitete 
Akhyänastrophen waren 1 ). Und dieser Schluß wird durch die Form, in 
der sich diese Strophen uns dar bieten, bestätigt. Wie ich oben erwähnt 
und an einzelnen Beispielen zu zeigen versucht habe, sind die Strophen 
zum Teil bis zu einem solchen Grade verderbt, daß die Verderbnis schon 
vor der handschriftlichen Fixierung bestanden haben muß. Sie sind ferner 
in Unordnung. In G. 41 wird z. B. plötzlich von 'irnam vanam y gesprochen, 
etwas, was der alte Rsi, dem die Sache erzählt wird, unmöglich verstehen 
kann, denn erst in* G. 46 wird ihm berichtet: accho ca kho tassa vanarh akäsi. 

j * 

Außerdem finden sich Parallelverse. G. 25 ist dem Inhalte nach eine ge¬ 
naue Wiederholung von G. 27. Abweichend ist nur das Versmaß. Während 
im übrigen das Gespräch zwischen Vater und Sohn, ja überhaupt der ganze 
Abschnitt von G. 12 bis zum Schlüsse in Tristubh verfaßt ist 2 * * * * ), ist G. 25 
ein Sloka. Nun kommt diese Strophe, wie Fansboi 1 bemerkt, auch im 
Oullanäradajätaka (IV, 221, 19) vor, und da sie hier an der Spitze von 
dreizehn anderen Siokas erscheint, so dürfen wir sie ohne Bedenken als 
ursprünglich zu jenem Strophenzyklus gehörig bezeichnen. Diese drei 
Tatsachen, die Verderbnis des Textes, die Unordnung in der Reihenfolge 
und das Vorkommen von eingeschobenen Strophen scheinen mir ebenfalls 
deutlich darauf hinzuweisen, daß wir in diesen Gäthäs die Reste einer 


3 ) Die ganze Geschichte überhaupt ist jedenfalls aufgenommen, weil sie eine 
Illustration für das bei den Buddhisten so beliebte Thema von der Schlechtigkeit 
der Weiber bietet. Nach dem Paccuppannavatthu erzählt der Buddha sie einem 
liebeskranken Bhiksu. 

m 

2 ) Eine Ausnahme macht allerdings G. 53, ebenfalls ein Sloka. Allein diese 

Strophe enthält eine allgemeine Sentenz über den W 7 ert des Zusammenwohnens von 

Freunden, die sich in der Rede des Alten so unpassend wie möglich ausnimmt. Es 
kann keinem Zweifel unterliegen, daß der Sammler diese Strophe hier nur eingeschoben 

hat, weil in der vorausgehenden Strophe die mittäni, aber in ganz anderem Zusammen* 
hange, erwähnt sind. 
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alten volkstümlichen Äkhyänadichtung vor uns haben, die von 
dem Buddhisten, so wie er sie vorfand, gesammelt und ohne große Sorgfalt 
zusammengestellt worden sind. Volkslieder werden zersungen und zersägt, 
nicht nur im Orient, sondern auch bei uns, und nicht nur in vorbuddhi¬ 
stischer Zeit, sondern noch heutzutage. 

So verliert denn auch die Tatsache, daß der Verfasser der Sage im 
Mahäbhärata jene Gäthäs benutzt hat, alles Auffällige. Er ging nicht auf 
die buddhistische Sammlung zurück, um ihr ein paar Verse zu entlehnen, 
etwas, was von vornherein nicht gerade wahrscheinlich ist und um so 
unwahrscheinlicher wird, da er, wie wir gesehen, wenigstens an einer Stelle 
einen älteren Text vor sich hatte — er schöpfte vielmehr direkt aus dem 
Volksmunde. Höchst wahrscheinlich kannte er auch gar nicht alle die 
Strophen, die im Jätaka stehen, dafür aber einige andere, die dort fehlen. 
Noch heute wissen nach dem Zeugnis Griersons von den epischen Liedern, 
die jede Kaste in Behar hat, nur wenige das Ganze 1 ). 


Wenn diese Ansicht über die Gäthäs des Nalinikäjätaka richtig ist, so 
dürfen wir wohl ohne weiteres annehmen, daß sie auch für die Gäthäs 
anderer Jätakas gilt 2 ). Es mag daher gestattet sein, auch noch ein zweites 
Jätaka, das Dasarathajätaka (461), daraufhin zu prüfen. Jacobi 3 ) hat 
allerdings, und wie ich glaube überzeugend, nachgewiesen, daß das Jätaka 
eine jüngere und schlechtere Eorm der Sage enthält, als sie im Rämäyäna 
vorliegt. Allein dieser Beweis stützt sich einzig und allein auf die Prosa¬ 
erzählung; die Strophen enthalten nicht das mindeste, das mit der ur¬ 
sprünglichen Sage nicht vereinbar wäre. Es besteht also jedenfalls die 
Möglichkeit, daß die Verhältnisse hier ebenso liegen, wie bei der Rsyasrnga- 
Legende. Nun läßt sich aber tatsächlich nachweisen, daß zur Zeit, als die 
Strophen gedichtet wurden, die Räma-Sage noch nicht in der Form bestand, 
in der sie die Prosaerzählung des Dasarathaj ätaka bietet. In der letzteren 
stirbt die Mutter des Räma schon vor der Geburt des Bharata, also lange 
vor dem Fortzug ihres Sohnes. Hier ist es ferner der Himavat, den Räma, 
Sltä und Laksmana als Aufenthalt wählen. Beides steht im Widerspruch 

J ) ZDMG. 48, 417. 

2 ) Ich brauche indessen wohl kaum zu bemerken, daß keineswegs alle Gäthäs 
gleich zu beurteilen sind. Man vergleiche aber nur einmal die zweifellos von einem 
buddhistischen Verfasser herrührenden Gäthäs des Kälingabodhijätaka (479; Bd. IV, 
228ff.) mit unseren Gäthäs. Ich will hier nur auf einen Unterschied Hinweisen. Die 
Gäthäs jenes Jätaka sind gar keine Äkhyäna-Strophen mehr; dort ist vielmehr auch 
der verbindende Text versifiziert, und wir haben ein vollständiges episches Lied vor 
uns, das auch dann verständlich sein würde, wenn die Prosaerzählung des Jätaka 
überhaupt fehlte. Ein Ansatz zu dieser Versifizierung der verbindenden Erzählung 
liegt übrigens auch schon in unserem Jätaka in G. 7—9 vor, doch würde es bei dem 
jetzigen Stande unserer Kenntnis vorschnell sein, daraus zu schließen, daß diese 
Gäthäs jünger seien als der Rest. 

3 ) Rämäyana, S. 84 ff. 

3 * 
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mit dem Rämäyana. Nim finden wir aber im Jayaddisajätaka (513) eine 
Strophe (17), die den Segenswunsch einer Königin an den fortziehenden 
Sohn enthält: 

yarh Dandakärannagatassa mätä 
Rämass ’ akä sotihänam sugattä 
tan te aham sotihänam karomi 
etena saccena sarantu devä 
anunnäto sotthi ■paccehi putta 1 2 ) 

Hier haben wir also die Mutter, die den Räma in den Wald ziehen sieht, 
und als den Namen des Waldes den Dandaka. ganz wie im Rämäyana. 
Wenn der Verfasser der ProsaerZahlung für den Dandaka den Himavat 

C _ J * o- 

substituiert, so verfährt er damit nur nach der Schablone. Wenn in den 
Prosaerzählungen ein Einsiedler erscheint, so wohnt er immer 'im Hima¬ 
vat 5 2 ). Gerade dieses Gleichmachen aller Nebenumstände in der Geschichte, 
das Stereotype, das hier wie überall in den Prosaerzählungen zutage tritt 3 ), 
hält mich ab, mit Jacobi in diesen Abweichungen absichtliche Änderungen 
zu erblicken 4 ). Was sollte denn die buddhistischen Sammler zu solchen 
zwecklosen Änderungen bewogen haben ? Und wenn sie wirklich so ände¬ 
rungslustig waren, so sollte man doch erwarten, daß sie vor allen Dingen 
die Gäthäs verändert hätten. Es wäre ja doch nichts leichter gewesen, 
als z. R. im Nalinikäjätaka die Worte tarn me brähmanam änaya durch 
etwas anderes, mit der veränderten Erzählung Übereinstimmendes zu er¬ 
setzen. Wenn das nicht geschehen ist, so scheint mir das zu beweisen, daß 
ursprünglich die Geschichte auch bei den Buddhisten anders erzählt wurde, 
und daß die uns vorliegende Prosaerzählung nicht auf alter Tradition beruht. 
Es ist ja auch kaum zu verwundern, daß der Kommentar zu den Gäthäs — 

— nicht 


und als solcher gilt die ganze Prosa bis auf den heutigen Tag — 
ebenso sorgfältig überliefert wurde wie der Text selbst, und daß daher 
solche spezielle Volkssagen des nordöstlichen Indiens, wie die Räma- und 
Rsyasrnga-Sage, bei ihrer Verpflanzung nach Ceylon und während ihrer 


x ) Vgl. zu dieser Form des Segens die Mangalas der Mutter Hamas, Räm. II, 
25, 32 ff. Auch zu dem im Jätaka vorausgehenden Segensspruche des Vaters finden 
sich dort verschiedene Parallelen. 

2 ) Vgl. Jät. 6. 70. 81. 86. 99. 117. 120. 124 usw. 

3 ) Im Jätaka gewährt z. B. Dasaratha der Mutter des Bharata die Wahlgabe 
nicht, und Räma zieht mit den Seinen in den Wald, um den Intriguen der Königin 
zu entgehen. Mir scheint dies einfach aus dem Devadhammajätaka (6), auf das schon 
Weber hingewiesen hat, übernommen zu sein. Manches stimmt in den beiden Er¬ 
zählungen wörtlich überein, und im Devadhammajät. ist jener Zug ganz berechtigt. 

4 ) Daß daneben auch vereinzelt absichtliche Änderungen bei der Aufnahme 
der Geschichten in die buddhistische Sammlung vorgenommen worden sind, soll da¬ 
mit nicht geleugnet werden. So halte ich es z. B., wie oben bemerkt, für wahrschein¬ 
lich, daß die Geschichte von der Geburt des Rsyasrnga von Anfang an von den Bud¬ 
dhisten anders erzählt wurde als sie ursprünglich lautete. 
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Überlieferung daselbst bis zu der Zeit, aus der unser Text des Atvtavatthu 
stammt, Verstümmelungen erfuhren 1 ). 

Ich glaube, wir können sogar behaupten, daß der Verfasser der Prosa¬ 
erzählung nicht nur mit den ailgemeinenZügen derRäma-Sage nicht mehr 
vertraut war, sondern sogar die ihm vorliegenden Gäthäs wenigstens an 
einer Stelle völlig mißverstanden hat, wahrscheinlich, weil ihm der Gebrauch 
auf den darin angespielt ist, unbekannt war. Ich meine die erste Gäthä: 
''Kommt, Lakkhana und. Sita, steigt beide ins Wasser. So sagt Bharata 
dort: König Dasaratha ist tot/ Diese Strophe wird in der Prosaerzählung 
durch folgende absurde Geschichte erläutert. 'Während Bharata so weinend 
dasaß, kamen zur Abendzeit die beiden anderen mit allerlei Früchten heim. 


Der weise Rama überlegte: ,Diese sind jung; sie haben nicht die umfas¬ 
sende Weisheit wie ich. Wenn sie plötzlich hören, daß ihr Vater tot ist, 

* 

wird ihr Herz brechen, da sie den Schmerz nicht werden ertragen können. 
Ich werde sie durch eine List veranlassen, ins Wasser zu steigen, und ihnen 
dann die Sache mitteilen/ So zeigte er ihnen denn einen Teich, der sich 
vor ihnen befand, und, indem er ihnen bedeutete: ,Endlich seid ihr ge- 
kommen. Dies soll eure Strafe sein, steigt in das Wasser hier und bleibt 
da‘, sprach er die erste Halbstrophe. Auf die erste Aufforderung hin stiegen 
sie hinein und standen da. Dann sprach er, ihnen die Sache mitteilend, die 
zweite Halbstrophe. Als sie die Nachricht von dem Tode des Vaters ge¬ 
hört hatten, wurden sie ohnmächtig. Er sagte es ihnen noch einmal, und 
wieder wurden sie ohnmächtig, und als sie in dieser Weise zum dritten Mal 
in Ohnmacht gefallen waren, hoben ihre Begleiter sie auf, brachten sie aus 
dem Wasser heraus und setzten sie auf den Boden, und als sie wieder zu 
sich gekommen waren, saßen alle weinend und klagend miteinander da. 3 

Um zu einem richtigen Verständnis der Gäthä zu gelangen, müssen 
wir von den folgenden Gäthäs ausgehen. Weber 2 ) neigte der Ansicht zu, 
daß wir in jener Trostrede des Räma 'eine Probe des wahren Buddhismus 3 
vor uns hätten. Allein solche Trostreden werden gerade in den brahmani- 
schen Ritualtexten vorgeschrieben 3 ). Ruhige oder bejahrte Leute sollen 
die trauernden Verwandten mit alten Erzählungen und weisen Sprüchen 
unterhalten und trösten, und wer z. B. die Sammlung solcher Sprüche in 
der Visnusmrti (Adhy. 20) mit unseren Gäthäs vergleicht, wird sehen, daß 
inhaltlich auch nicht der geringste Widerspruch zwischen ihnen besteht. 


*) Daß die vorliegende Prosaerzählung nicht die alte Tradition wiedergibt, 

scheint mir aufs deutlichste aus Jät. 15 hervorzugehen. Hier ist die ganze, alberne 

Geschichte, wie zuerst Kirnte bemerkt hat, auf eine falsche Lesart in der Gäthä 

(kälehi für kalähi) aufgebaut. Die richtige Lesart findet sich noch in einzelnen singha- 

lesischen Handschriften und in der Jätaka Pela Sanne (siehe die zusammengestellten 

Angaben darüber in Chalmers’ Übersetzung, S. 47). 

* » 

2 ) Uber das Rämäyana, S. 65. 

3 ) Vgl. Caland, Altind. Todten- und Bestattungsgebräuche, S. 74ff; Hillebrandt, 
Ritualliteratur, S. 89. 
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Diesen Trostreden geht nun nach den Ritualtexten das udakakarman 

voraus, das in der Hauptsache darin besteht, daß die Verwandten des 

Verstorbenen in ein Gewässer hinabsteigen und hier dem Toten eine Spende 

ausgießen. Ich habe daher keinen Zweifel, daß sich die Gäthä hierauf 

bezieht, also eine Aufforderung des Räma zum udakakarman 

enthält. Ebenso ist der Gang der Erzählung im Rämäyana. Unmittelbar 

nachdem Räma der Sitä und dem Laksmana den Tod des Vaters verkündet 

* * 

hat 1 ), begeben sich die drei zur Mandäkinl hinab und vollziehen dort die 
jalakriyä. Am nächsten Morgen hält dann Räma dem betrübten und ihm 
die Herrschaft anbietenden Bharata eine Trostrede 2 ). 

Jedenfalls haben wir auch beim Dasarathajätaka die Strophen und 
die Prosa auseinander zu halten. Wenn daher die Sage, wie sie in der Prosa 
des Jätaka erzählt wird, auch schlechter als die Passung des Rämäyana 
ist, und die Zeit ihrer Abfassung sicherlich hinter der des Rämäyana liegt, 
so ist damit doch noch nicht bewiesen, daß diejenigen Strophen des Jätaka, 
die sich im Rämäyana wiederfinden, dem letzteren entlehnt seien, wie 


Jacobi anzunehmen geneigt ist. 
Strophe des Jätaka (13): 


übereinstimmend ist zunächst die Schluß - 


dasa vassasahassäni sattln vassasatäni ca 

■ * 

kambuglvo mahäbähu Hämo rajjam akärayi 


und Ram. VI, 128: 


dasa varsasahasräni dasa varsasatäni ca 

# » '9 

bhrätrbhih sahitah srlmän Rämo räjyam akärayat 3 ) j 

Innere Gründe, die die Prioritätsfrage entscheiden könnten, finde ich in 
diesen beiden Versen nicht. Aber schon Pausboll 4 ) hat auf eine zweite 
Strophe hingewiesen, die gleichlautend in der Trostrede des Räma im 
Jätaka wie im Rämäyana vor kommt. Es ist Gäthä 5: 

phalänam iva pakkänam niccani papatanä bhayam \ 
evam jätänam maccänam nicca-m maranato bhayam 5 ) |[ 

"Wie reifen Früchten stets die Gefahr droht, zu fallen, so droht den ge¬ 
borenen Sterblichen stets die Gefahr zu sterben.’ 


3 ) Und zwar in einer einzigen Strophe (II, 103, 15), die einen gewissen Anklang 
an die Gäthä nicht verkennen läßt: 


Site mrtas te svasurah pitrhlno ’si Laksmaria [ 

Bharato duhkham äcaste svargatim prthivlpateh \ 

2 ) II, 105. 3 ) Siehe die Lesarten bei Jacobi a. a. O. S. 88. 

4 ) Dasaratha- Jätaka, S. 28. 


5 ) Andere Handschriften lesen im zweiten Päda patanato oder papatato. Die 
Strophe erscheint, wie ebenfalls schon Fausboll gesehen, auch im Sallasutta des 
Suttanipäta (576), hier mit der vielleicht ältesten Lesart im zweiten Päda: päto papa¬ 
tanä bhayam. Baß die Strophe aber von altersher der Trostrede des Räma an gehörte, 
macht der Umstand wahrscheinlich, daß sie sowohl im Rämäyana wie im Jätaka 
an dieser Stelle erscheint. 
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Die Strophe lautet im Rämäyana (II, 105, 17; B, II, 114, 4): 
yathä phalänäm pakvänäm nänyaira patanäd bhayam 
evam naränäm jätänäm 1 ) nänyaira maranäd bhayam 
'Wie reifen Früchten keine andere Gefahr droht als zu fallen, so den ge¬ 
borenen Menschen keine andere Gefahr als zu sterben. 5 Hier wird man kaum 
umhin können, der Palistrophe die Ursprünglichkeit zuzuerkennen. In der 
Gäthä ist der Gedanke durchaus den Umständen angemessen, in der 
Sanskritstrophe dagegen paßt er, genau genommen, gar nicht in den Zu¬ 
sammenhang. Räma will doch, die übrigen mit dem Hinweise darauf 
trösten, daß alle Menschen einmal sterben müssen, aber nicht damit, daß 
die einzige Gefahr für den Menschen der Tod ist 2 ). 

Meiner Ansicht nach ist daher das Verhältnis der Gäthäs des Dasa- 
rathajätaka zum Rämäyana dasselbe wie das der Gäthäs des Nalinikäjätaka 
zum Mahäbhärata. Allein ebensowenig wie der Verfasser der Mahäbhärata- 
ErZahlung machte Välmiki eine Anleihe bei der buddhistischen Sammlung. 
Die Räma-Sage gehört wie die Rsyasriiga-Sage dem Nordosten Indiens an 
und hier waren Akhyäna-Strophen, die sie behandelten, im Volke und in 
der Sprache des Volkes im Umlauf. Einzelne, besonders berühmte dieser 
Gäthäs nahm Välmiki, als er sein großes Epos in Sanskrit schuf, in sein 
W T erk auf. Natürlich kannte er viel mehr als das wenige, was uns heute in 
der buddhistischen Sammlung vorliegt; hier sind ja überhaupt nur die 
Strophen einer Episode aufgenommen als eine Illustration für die Nutz¬ 
losigkeit der Trauer über den Tod des Vaters 3 ). Es lassen sich denn auch 
in der Tat noch zwei weitere Gäthäs nachweisen, die dem Dichter des 
Rämäyana Vorgelegen haben müssen. 

Die oben erwähnte Strophe dasa varsasahasräni usw. erscheint nämlich, 
wie Weber bemerkt hat 4 ), auch im Mahäbhärata zu verschiedenen Malen: 
VII, 59, 21b; 22 a (wie im Rämäyana, aber mit der Variante im dritten 
Päda: sarvabhütamanahkänto) , XII, 29, 61 (ebenso, aber im dritten Päda: 
Ayodhyädhipatir bhütvä), endlich Hariv., Har. 41, 154 (ebenso, aber im 


C. hat narasya jätasya. Die Übereinstimmung mit dem Palitext zeigt aber, 
daß 13. hier die bessere Lesart hat. 

* * 

2 ) Eausboll hat a. a. O. ferner auf die Übereinstimmung der ersten Hälfte von 
G. 10: 

eko va macco acceti eko va jäyate kule 
mit der zweiten Hälfte von Häm. II, 108, 3 (B.116, 12): 

yaä eko jäyate jantur eka eva vinasyati 

hingewiesen. Die Zeile findet sich auch Manu IV, 240; Bhägav. Pur'. X, 49, 21 (Böht- 
lingk, Indische Sprüche 2 1355; vgl. auch 1354): 

ekah prajäyate (Bh. P. prasüyate ) jantur eka eva prallyate. 

Allein die Übereinstimmung zwischen der Gäthä und den Sanskrit-Strophen ist hier 
doch nicht wörtlich genug, um den Schluß auf einen direkten Zusammenhang zu 
rechtfertigen. , 

3 ) Buddha erzählt nach der Einleitung unser Jätaka einem über den Tod seines 

Vaters betrübten Landmanne. 4 ) A. a, O. S, 65. 
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dritten Päda : Ayodhyäyäm ayodhyäyam) 1 ). Auf die beiden ersten Stellen 
ist kein Gewicht zu legen, da sie dem Rämäyana entlehnt sein könnten. 
Im Harivamsa aber erscheint die Strophe zusammen mit fünf anderen, 
eingeleitet durch die Worte: 

gäthäs cäpy atra gäyanti ye puränavido janäh ] 

Häme nibaddhäs tattvärthä mähätmyam tasya dhlmatah 
Hier wird also jene Strophe in der Tat als eine alte Gäthä bezeichnet. Daß 
der Verfasser hier an das Rämäyana gedacht halt, halte ich für ausge¬ 
schlossen. Er kennt das Rämäyana sehr wohl 2 3 ), allein er nennt es das 
-mahäkävya (Rämäyanam mahäkävyam Visnup. 93, 6); er kann daher Verse 
Välmikis unmöglich als 'auf Räma bezügliche Gäthäs, die die Kenner alter 
Geschichten singen", bezeichnen. Außerdem sind die übrigen fünf Strophen, 
so weit mir bekannt, im Rämäyana nicht nachgewiesen. 

Dagegen hat Weber nachgewiesen, daß zwei. Stellen im 
Anklänge an diese Gäthäs zeigen. Hariv., Har. 41, 153: 
syämo yuvä lohitäkso mptäsyo mitabhäsanah \ 
äjänubähuh sumukhah simhaskandho mahäbhujah z ) 
entspricht zum Teil Räm. B. VI, 113, 11 (C. VI, 130, 96): 

äjänubähuh sumukho mahäskandhah pratäpavän j 
Laksmanänucaro Rämah prtMvlm anvapälayat 4 ) || 

Hariv., Har. 41, 157: 

Ije kraiusataih punyaih samäptavaradaksinaih 

t/ # x ■ 1/ » JL ■ ■ i 

hitvÄyodhyäm divam yäto Räghavah sumahäbalah 
zum Teil Räm. B. VI, 113, 9 (C. VI, 130, 97): 

sa räjyarn akhilam präpya nihatärir mahäyasäh 
Ije bahuvidhair yajhair mahadbhis cäptadaksinaih 4 ) 

Wir gelangen hier also zu demselben Resultate wie oben: Välmlki hat die 
alten Gäthäs über die Räma-Sage bei der Abfassung seines Epos benutzt. 
Im letzten Falle liegen uns sechs derselben im Sanskrit vor; ich möchte 
daraus aber nicht etwa folgern, daß ihnen ein höheres Alter zukäme als 
den Pali Strophen. Ich bin im Gegenteil der Ansicht, daß sie Übersetzungen 
von Gäthäs in der Volkssprache sind. Jedenfalls ist nicht der geringste 

Anhaltspunkt dafür vorhanden, daß etwa G.13 des Dasarathajätaka eine 

■ ■- 

Übersetzung der Gäthä Har. 41, 154 des Harivamsa sei. 

Kehren wir jetzt noch einmal zur Rsyasrnga-Sage zurück, um auch die 
bildlichen D arstellungen kennenzulernen. 

1 ) Vgl. auch die übrigen von Weber angeführten ähnlichen Stollen. 

ä ) Es wird auch Bhav. 131, 95 erwähnt: Vede Rämäyane punye Bhärate, doch 
ist dieser Absatz vielleicht erst später hinzugefügt (Weber a. a. O. S. 42). 

3 ) Diese Strophe geht, mit geringen Abweichungen, auch Mbh. V IT, 59, 20h; 
21a; XII, 29, 60 der Strophe da4a varsasahasrani unmittelbar voraus. 

4 ) Für die Varianten verweise ich auf Weber, S. 69. Die Bengali-Rezension 
stimmt hier mit den Gäthäs am genauesten überein. 
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Narasimmiyengar bemerkt 1 ), daß Darstellungen der Entführung des 
Rsyasrnga durch die Hetären jetzt häufig an der Rückseite von Tempeln 
Vorkommen. Als eine Probe derselben gibt er die Zeichnung eines Reliefs 
im Tempel des Gopälasvämin in Devandahalli. Die Hetären tragen hier 
den Rsi, indem zwei in der aus modernen indischen Bildern bekannten Art 

* « J 

ihre Leiber zu einer Art Palankin verschlingen. Rsyasrnga selbst hat den 
Kopf einer Gazelle. Ich möchte daher auch in drei Bronze-Statuetten, die 
sich unter den alten brahmanischen Götterbildern im Vät Böt Phram, dem 
letzten brahmanischen Tempel in Bangkok, befinden 2 3 ), Darstellungen des 
Rsyasrnga erkennen. Die drei Figuren werden siamesisch als Itüsi, d. i. 
Einsiedler. Rsi, bezeichnet, und daß sie in der Tat Rsis vorstellen, zeigt die 


Tracht und das hochaufgewickelte Haar. 


tt - 



gentümlich aber ist, daß in 


allen drei Fällen der Rsi kein menschliches Gesicht, sondern einen Gazellen- 
köpf mit zwei Hörnern hat, was durchaus mit der erwähnten Darstellung 
des Rsyasrnga stimmt. 

Eine Darstellung der Geburtsgeschichte haben wir in einem Bhärhut- 
Relief mit der Inschrift Isisfimgiya jä]ta[ka]*). Die Einzelheiten sind von 
Cunningham nicht richtig erklärt. Das Relief stellt drei Stufen derselben 
Erzählung dar. Zu unterst haben wir Kassapa und die trinkende Gazelle, 
die Empfängnis. Die mittlere Szene stallt die Geburt dar: links die Gazelle, 
die eben den Knaben zur Welt gebracht, rechts dieser selbst und Kassapa, 
im Begriff, ihn vom Boden aufzuheben. Darüber findet sich dann Kassapa 
noch einmal, vor dem Knaben, der auf einer Matte sitzt, kniend und, wie 
es scheint, ihm etwas darreichend. Ich glaube daher, daß dies die Fütterung 
des Kindes durch den Rsi darstellt, doch läßt sich diese Szene, da der Stein 

* ■ s 7 

hier stark beschädigt ist, nach der Photographie kaum mit Sicherheit be¬ 
stimmen. Die Wasserbehälter und die Einsiedlerhütte oben rechts deuten 
die Örtlichkeit an, wo sich die dargesteilten Szenen abspielen. Das Relief 
beweist, daß um 150 v. Chr. die Geburtsgeschichte in der Form, wie sie in 
der Prosaerzählung des Jätaka steht, bestand. Das stimmt zu der oben 
geäußerten Ansicht, daß in diesem Teile der Sage die Prosaerzählung die 
alte buddhistische Fassung bewahrt hat. 

Ich glaube nun auch die Darstellung des zweiten Teiles der Sage in 
einem bisher, soviel ich weiß, ungedeuteten Relief von Amarävatl gefunden 
zu haben. Eine Zeichnung desselben findet sich in Fergussons Tree and 
Serpent Worship 2 , Tafel LXXXVI 4 ). Den Schlüssel zur Erklärung des 
Bildwerkes liefert die unten rechts dargestellte Szene. Hier steht aufrecht 
ein Mann, der durch sein in Flechten gewundenes Haar, das Tierfell über 


1 ) Ind. Ant. II, 142. 

2 ) L. Fournereau, Le Siam Ancien. Annales du Musee Guimet XXVII, 63 ff.; 
PL XIX. 

3 ) Cunningham, The Stupa of Bharhut, Tafel XXVI; Hultzsch, Bharaut In- 

scriptions, Ind. Ant. XXI, 239, 4 ) Das Original ist jetzt verschwunden. 
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der Schulter, das eigentümliche Hüftengewand und die umgebenden drei 
Gazellen deutlich als Einsiedler gekennzeichnet ist. In der linken Hand 
hält er einen Ball. Er spricht, wie durch die erhobene rechte Hand an- 
gedeutet ist, zu einem mit zusammengelegten Händen vor ihm stehenden 
Mädchen. Diese trägt zwar den gewöhnlichen Frauenschmuck auf der 
Stirn, in den Ohren, am Halse, an den Armen und Füßen, zeichnet sich 
aber vor allen übrigen hier, wie in anderen Reliefs, dargestellten Frauen 
dadurch aus, daß sie dieselbe Haartracht und dasselbe Hüftengewand hat 
wie der Büßer. Hinter ihr steht, ebenfalls mit gefalteten Händen, eine alte 
Frau. Etwas w r eiter zurück stehen unter einem Baume zwei junge Mädchen, 
von denen die eine einen kleinen, mir unbekannten Gegenstand in der 
linken Hand hält. Rechts von ihnen findet sich ein sonderbares viereckiges 
Gebäude, mit topf artigen Aufsätzen an den beiden sichtbaren Ecken, und, 
wie es scheint, einer Art Kuppel in der Mitte. Noch weiter nach rechts ist 
ein viereckiges Gebäude mit einer Tür sichtbar. Ob ein darüber befindliches 
Fenster, aus dem ein Frauenkopf heraus schaut, dazu gehört, vermag ich 
nicht zu entscheiden, wde denn überhaupt diese ganze Partie in der Zeich¬ 
nung sehr undeutlich ist. Vielleicht gehört es dem Streifen an, der das 
Relief in zwei Teile teilt, und dessen Bedeutung aus der Zeichnung nicht 
klar wird. 

Wie dem aber auch sein mag, der Einsiedler mit dem Balle in der Hand, 
das als Einsiedler verkleidete Mädchen und die alte Frau lassen meiner 
Ansicht nach keinen Zweifel, daß wir hier Rsyasrnga, die Hetäre und die 
Alte vor uns haben. Die beiden anderen Mädchen lassen sich ungezwungen 
als zwei von den übrigen, begleitenden Hetären deuten. In dem sonder¬ 
baren Gebäude erkenne ich die Einsiedelei auf dem Floße, in dem Gebäude 
rechts davon die Hütte des Büßers 1 ). Wir haben demnach hier eine 
Darstellung der Rsyasrnga-Sage in der puranischen Form. 

Und das wird durch die obere Szene, wde ich glaube, bestätigt. Hier 
sitzt ein durch seine Tracht als König gekennzeichneter Mann auf einem 
Throne, mit zw T ei Dienerinnen hinter sich, von denen die eine den Wedel, 
die andere den Schirm hält. Zu seiner Linken sitzt ein junges Mädchen 
auf einem Stuhl. Zu seiner Rechten finden wdr wdeder, wde in der unteren 
Szene, vier Frauen, drei junge und eine alte. Die Alte stellt, wie man. aus 
der Handbewegung ersieht, eines der Mädchen, das mit gefalteten Händen 
dasteht, dem Könige vor. Abseits, am rechten Ende der Platte, steht ein 
leerer Sessel mit einem Baum dahinter. Halten wir diese Szene mit der 
unteren zusammen, so scheint es mir sicher zu sein, daß wir in dem Könige 
Lomapäda, in dem jungen Mädchen auf dem Sessel Santa und in den vier 


1 ) Der aus dem Fenster herausschauende Frauenkopf deutet vielleicht die 
Hetäre in der Hütte an. Doch läßt sich dies bei dem Mangel des Steines selbst kaum 
entscheiden. 
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Frauen wieder die Hetäre, die Alte und zwei ihrer Begleiterinnen zu sehen 
haben. 

Es bleiben endlich noch die Figuren unten links. Hier sehen wir den 
König auf einem mit zwei Pferden bespannten Wagen hinter dem Wagen¬ 
lenker stehen. Er trägt einen runden Gegenstand, etwa eine Schale, in den 
hoch erhobenen Händen. Im Hintergründe steht wiederum ein Baum. Ich 
glaube, daß wir diese Gruppe von der Szene zur Rechten abtrennen müssen 
und hier den König vor uns haben, der mit Geschenken dem Rsvasrnga ent- 

Cj * * * 

gegenzieht. , . 

Leider ist nun über die Herkunft gerade dieser Platte nichts Genaueres 
zu ermitteln. Sie kann, wie Fergusson bemerkt, nach ihrem Stile und ihren 
Größen Verhältnissen weder den ‘‘Rails 5 noch dem Mittelgebäude angehört 
haben. Allein, wenn das Relief auch einer späteren Zeit angehört — und 

> * V 

dafür spricht namentlich die Übertreibung und ganz mechanische An- 

—, so gehört es doch sicher- 


wendung des Motivs der heraustretenden Hüfte — 
lieh noch der buddhistischen Periode der südindischen Kunst an und muß 
daher vor dem 6. Jahrhundert n. Chr. entstanden sein, wo mit der Aus¬ 
breitung der Macht der Calukvas im Dekkan die brahmanische Periode 

O 

beginnt. Wenn meine Auslegung des Reliefs richtig ist, so ist damit die 
Existenz der puranischen Fassung der Rsyasrnga-Sage spätestens für das 
5. Jahrhundert n. Chr. bezeugt. 


Zwei indische Etymologien 

Pali ludda. 


P. ludda 1 ), furchtbar, böse 5 und r Jäger 1 , wurde von Fausboll zu Sk. 
lupta, loptra, lotra , r Beute, Raub 5 , gestellt 2 ). Kuhn führt es auf Sk. lubdha 

zurück, hält aber auch die Fausbollsche Ableitung für möglich 3 ). Bei 

= . _ ■ ■ __ 

Childers wird ebenfalls lubdha als Äquivalent gegeben. Trenckner stellt 
das Wort offenbar zu rudra ; er führt unter den Wörtern, die im Pali in 
verschiedenen Formen erscheinen, Indra , rudda , ludda und rüla auf 4 ). Im. 
Glossar zum Suttanipäta, S. 306, hat Fausboll diese Etymologie abgelehnt 
und ludda mit lubdha identifiziert. 

Was zunächst ludda in der Bedeutung furchtbar betrifft, so scheint 
es mir keinem Zweifel zu unterliegen, daß es Sk. raudra ist. So haben es 
die Inder selbst gefaßt. G. 16 des Samldccajätaka (530): 

icc ete attha nirayä akkhätä duratikkamä [ 
äkinnä luddakammehi paccekä solas" ussadä \ 
lautet in der Sanskritfassung, Mahävastu I, 9: 

ity ete astau nirayä äkhyätä duratikramä [ 
äkirnä raudrakarrnebhih pratyekasodasotsadä \ 

1 ) Gelegentlich ludda geschrieben; z, B. Jät. V, 270, 4, 

2 ) Five Jätakas, S. 38. 3 ) Beiträge zur Pali-Grammatik, S. 41. 

4 ) Pali Miscellany, I, S. 63, Note 19. 
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So lassen sich auch allein die gelegentlich erscheinenden Nebenformen er¬ 
klären. Einen Beleg für ludra liefert Jät. VI, 306, 26: accähitam kammam 
karosi ludram '). rudda finde ich Jät. IV, 416, 25: ayarn so luddako eti rud- 
darüpo sahävudho. Vielleicht beruht das anlautende r hier auf Assimilation 
an das folgende r von rüpa ; B d liest luddarüpo. rüla 1 2 * ) (aus *rüda , * rudda, 
raudra) in Milindap. 275 (iassa rülarülassa bhImabhimassa ) scheint wegen 
der Lingualisierung aus einem anderen Dialekte zu stammen. 

Andererseits scheint es mir aber unmöglich, p. ludda, luddako, in der 
Bedeutung Jäger von sk. lubdha , lubdhaka zu trennen. Die zu erwartende 
Form würde natürlich luddha, sein. Diese Form kommt aber in den birma¬ 
nischen Handschriften des Jätaka tatsächlich vor, z, B. Jät. III, 331, 12 
luddha ; II, 120, 15 luddham ; IV, 178, 1; 179, 9 luddho \ VI, 306, 26 luddham. 
In den drei letzten Fällen steht luddha sogar fälschlich, für das 
lvdda z ). luddho wird ferner ausdrücklich, neben luddo, in der Bedeutung 
Jäger in der Abhidhänappadlpikä gelehrt (s. Childers s. v,). In der Spiegel - 
schen Ausgabe der Basavähini ist ebenfalls überall luddhako usw. gedruckt 
(z. B. S. 25. 26. 29). Angesichts dieser Tatsachen dürfte es schwer sein, 
das Bestehen der Form luddha im Pali zu leugnen 4 ). Die beiden ähnlich 
klingenden Wörter sind aber offenbar schon früh miteinander verwechselt 

ö 

worden. Für den Inder lag es sehr nahe, in dem luddha einen ludda zu sehen. 
Der Jäger ist ein ruddarüpo (s. o.), ein raudrah purusah (Kathäs. 61, 59); 
er heißt ghorah (Mbh. XII, 143, 10), ugrah (Mbb, XVI, 4, 22); sein Hand¬ 
werk ist raudram (Mbh. XII, 143, 12), ghoram (Mbh. III, 207, 19) usw. 
Hemacandra gibt dem synonymen vyädha geradezu die Bedeutung dusta 
(Anek. II, 244), und Bhägavatap. III, 14, 35: vyädhasyäpy anukampyänäm 
strinärh devah Satlpatih gibt Srldharasvämin vyädhasya durch nirdayasya 
wieder 5 ). Ich halte daher p. ludda , Jäger, für eine volksetymologische Um¬ 
gestaltung eines ursprünglichen luddha. 


Adjektiv 


Sanskrit dohada . 

Dohada , im vedischen Sanskrit nicht belegt, ist ein in der klassischen 
Literatur überaus häufiges Wort. Es bezeichnet das seltsame Gelüste einer 
Schwangeren und wird daher oft auch, in bezug auf die Bäume gebraucht, 
die nach der Sage Blüten treiben, wenn sie mit einem jungen Mädchen in 
Berührung kommen 6 ). Bisweilen wird es von den Kommentatoren geradezu 
durch garhha wieder gegeben; z. B. Raghuv. XIV, 71 dohadalihgadarsi ; Mall. 


1 ) B d liest luddham . 2 ) In zwei B'andsehriften rula. 

3 ) Anderseits findet sich in singhalesischen und zum Teil auch in birmanischen 

Handschriften auch ludda für den Adjektiv luddha, gierig; vgl. die Lesarten zu issa- 
riyaluddho , Jät. III, 161, 23. 

4 ) Auch im Prakrit haben wir loddhaa ,, s. Vararuei I, 20; III, 3; Hemacandra 

I, 116; II, 79. 5 ) Nach dem P.W. 

6 ) Siehe die Stellen im P.W. und die von Mallinätha zu Meghadüta II, 15 an¬ 
geführten Strophen. 
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garbhacihnadarsi . Eine Nebenform ist dohala. Sie erscheint z. B. Mäla- 
vikägn. (ed. Shankar P. Pandit) 45, 3; 54, 5; 56, 8. Ferner begegnet uns 
ein daurhrda in derselben Bedeutung; siehe Haläyudha, Abhidh. II, 343; 
Hemacandra, Abhidhanac. 541; Raghuv. (ed. Shankar P. Pandit) III, 1: 
JSudaksinä daurhrdalaksanam (Mall, garhhacihnmn) dadhau ; XIV, 26 mukhena 
. . . anaksaravyahjitadaurhrdena (Mall, daurhrdam garbhah ). Endlich er¬ 
scheint auch noch ein dauhrda ; siehe Vaijayanti (ed. Oppert) 98, 360; 
Yäjn. III, 79 v. 1. (nach P. W.), Susruta I, 322; 323 usw.; Bhävaprakäsa I, 71. 

Im Pali lautet das Wort dohala 1 ). Reichliche Beispiele liefern Jätakas 
57, 208. 292. 545. Ich möchte hier nur G. 2 des letzten Jätaka anführen: 
Dhammo manujesu mätinam dohalo närna janinda vuccati j 
dhammähatam nägakunjara Vidhurassa haday ’ äbhipatthaye 11 
Häufig ist auch die Ableitung dohalini ; z. B. Jät. VI, 270, 1; 326, 13; und 
dohaläyati , Jät. VI, 263, 11 . In dem Sanskrit-Dialekte der nördlichen 
Buddhisten entspricht dohala ; z. B. Mahävastu II, 249, 9. 

Was das Präkrit betrifft, so lehrt Vararuci (II, 12) und Hemacandra 
(I, 221) dohala für Sk. dohada. Belege aus Häla und Mälavikägn. gibt 

Pischel zu Hemacandra 2 ). Hemacandra lehrt I, 217 ferner den fakultativen 

■ 

Übergang des anlautenden Dentals in den Lingual. In Jainatexten finden 
sich denn auch tatsächlich beide Eormen nebeneinander, wie man aus dem 
Glossar zu Jacobis Ausgewählten Erzählungen ersehen kann. 

Von einheimischen Erklärungen des Wortes ist mir, abgesehen von 
der nachher zu erwähnenden Erklärung bei Susruta, nur eine bekannt. 
Hemacandra leitet es im Kommentar zu Unadig. 244 von duh *Jesarane' 

* O 4 * 

mit dem Suffix ada für uda ab. Das beweist nur, daß er über die Entstehung 
des Wortes nichts mehr wußte. Im P.W. wird daurhrda (s. v.) als ur¬ 
sprüngliche Form angesetzt, und diese Erklärung findet sich darnach auch 
bei Wackernagel, Altind. Gramm. § 194 3 ). Die Bedeutung könnte nach 
von Böhtlingk vielleicht ursprünglich nur "Widerwille der Schwangeren 
gegen bestimmte Dinge 5 gewesen sein. Allein, wo das Wort vorkommt, 
bedeutet es stets im Gegenteil gerade das Verlangen der Schwangeren nach 
gewissen Dingen. Die Ableitung von daurhrda , das im Mbh. in der Be¬ 
deutung Feindschaft belegt ist, wird daher meiner Ansicht nach, durch die 
Bedeutung ausgeschlossen. 

Die richtige Erklärung glaube ich bei Susruta zu finden. Er spricht 
I, 322 über die Entwicklung des garbha: caturthe (mäsi) sarvähgapratyan- 
gavibhägah pravyaktataro bhavati \ garbhahrdayaj/ravyaIctabhäväc cetanädhätur 
abhivyaJcto bhavati I kasmät tatsthänatvät I tasmäd garbhas caturthe mäsy 


x ) Handschriftlich erscheint gelegentlich auch dohala; z. B. Jät. II, 159, 1. 

2 ) In älteren Ausgaben findet sich fälschlich auch dohaa, z. B. Ratnävall S. 21, 29 
(Üalcutta 1832), und dohada, z. B. Uttararämac. S. 15 (Calcutta 1831). 

3 ) Nur Aufrecht hat, soweit ich sehe, diese Etymologie abgelehnt. Er bemerkt 
Haläyudha, S. 241, zu daurhrda'. This word w'as invented by some crazy etymologer. 
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abhipräyam indriyärthesu icaroti \ dvihrdayäm ca närim dauhrdinlm äcaksate 
Um vierten Monat wird die Teilung aller Glieder und Nebenglieder deut¬ 
licher. Infolge der Ausbildung des Herzens des garhha entwickelt sich das 
Organ des Bewußtseins. Warum ? Weil es sich im Herzen befindet. Daher 
zeigt der garbha im vierten Monat ein Verlangen nach Sinnesobjekten. Und 
eine Frau mit doppeltem Herzen nennt man dauhrdinl’ Die gleiche Aus¬ 
einandersetzung findet sich im Bhävaprakäsa I, 71: 

sarväny angäny upängäni caturthe syuh sphutäni hi 

yaktabhävena vyajyate ceianäpi ca 
tasmäc caturthe garbhas tu nänävasiüni vänchati 
tato dvihrdayä yat syän närl dauhrdinl matä 

Und ebenso bemerkt Mallinätha zu Rajghuv. III, 1: svahrdayena 

garbhahrdayena ca dvihrdayä garbhinl \ yathäha Vähatah j 

mätrjam hy asya hrdayam mätus ca hrdayena tat 

saihbaddharh tena garbhinyäh srestham sraddhäbhimänanam || 

iti | tatsambandhitväd garbho daurhr dam ity ucyate \ sä ca tadyogäd daurhr - 

dinlti 1 tad uktam Samqrahe \ dvihrdayäm närim daurhrdinlm äcaksata iti |i 

| * ] 

Diese Etymologie ist sprachlich wie sachlich befriedigend. Wir haben 
von einem *dvihrd . doppelherzig, schwanger, auszugehen, das in der Pali¬ 
form etwa * duhall lauten würde; vgl. dutiya für dvitlya, duvidha für dvividha , 
duratta für dvirätra , dumatta für dvimätra , dujihva für dvijihva , duka für 
dvika . su für svid 1 ), und Kuhn, Beitr. S. 36. Dazu wurde, einem Sk. *dvaihrda 
entsprechend, ein Adjektiv dohala gebildet, das dann auch als maskulines 
Substantiv 2 ), mit stillschweigender Ergänzung von kämah , gebraucht wurde. 
Dieses Wort wurde in mittelindischer Zeit aus der Volkssprache ins Sanskrit 
übernommen, und zwar entweder ohne weiteres als dohala oder, da man 
sich des Zusammenhanges des zweiten Teiles mit hrd offenbar noch bewußt 
war, als dohada ; dauhrda und daurhr da sind falsche Sanskritisierungen, die 
sich den bei Wackernagel S. LI II angeführten zur Seite stellen. 

Daß die Erklärungen in den medizinischen Werken nicht etwa der 
Etymologie zuliebe zurecht gemacht worden sind, sondern die voikstüm- 


J ) Ich möchte hierher noch ein anderes Wort stellen, den Namen des Königs 
Dillpa. In der Bengali-Rezension des Padmapuräna findet sich dafür überall die 
Form Dvillpa. ln G. 10 des Nimijätaka (541) finden wir einen König Dudlpo; hand¬ 
schriftliche Lesarten sind Dutlpo, Dudipo. Im Bhüridattaj. (543), G. 129 lesen wir 
Dujlpo , allein die Lesarten Dujipo, Düdipo, Dudipo, Dutipo und die Ähnlichkeit des 
ganzen Zusammenhanges lassen kaum einen Zweifel darüber, daß wir auch hier, wie 
schon Fausboll angedeutet hat, Dudipo zu lesen haben. Die Sanskrit-und Pali-Formen 
zusarnmengenommen führen also auf eine Form Dvidipa , die dann weiter wohl auf 
Dvidvipa zurückgeht. Zu dem Übergang von d in l vgl. Wackcrnagel, Altind. Gr. 
§ 194. Ich bemerke übrigens, daß Ludwig Dillpa aus düi-ap ableitet, Der doppelte 
Stammbaum des Somavamja, S.A., S. 3. 

2 ) Als Neutrum finde ich dohada. nur bei Lexikographen und Kommentatoren 
wie Mallinätha. 
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liehe Anschauung wiedergeben, ergibt sich teils aus Parallelstellen in der 
übrigen Literatur, teils aus allgemeinen Erwägungen. Hrdisthas cetanä- 
dhätuh heißt es Mbh. XIV, 43, 34; von den kämä ye hrdi sthitäh, den 
Wünschen, die im. Herzen sitzen, wird im Satapathabr. (XIV, 7, 2, 9) ge¬ 
sprochen. Es ist ferner aus den Kävyas und der Erzählungsliteratur zur Ge¬ 
nüge bekannt, daß nach indischem Glauben die Wünsche einer Schwangeren 
unbedingt erfüllt werden müssen, damit das Kind keinen Schaden leide 1 ). 
Auch wird die Natur des Wunsches als Vorbedeutung für den Charakter des 
Kindes betrachtet 2 ). Beides ist aber nur verständlich, wenn diese dohadas als 
wirklich aus zwei Herzen kommend gefaßt werden, nicht nur aus dem der 
Mutter, sondern auch aus dem des Kindes. Der Name ist also nicht um¬ 
sonst gewählt. 


Zur Sage v©n Rsyasrnga. 


Im Jahre 1897 habe ich in diesen Nachrichten einen Aufsatz über die 
Rsyasrnga-Sage veröffentlicht, in dem ich unter anderem auch den Nach¬ 
weis zu führen versuchte, daß der Text der Sage in der Form, wie er heute 
im Mahäbhärata steht, nicht ursprünglich sei, sondern eine Überarbeitung 
erfahren habe. In dem 1899 erschienenen ersten Bande seiner Mahäbhärata- 
Studien hat Dahlmann diesen Versuch einer Kritik unterzogen und ist da¬ 


bei zu dem Resultat gelangt, daß meine Methode f unhaltbar und willkür¬ 
lich 5 sei 3 ). Handelte es sich hier lediglich darum, ob Dahlmann ein paar 
Verse für echt hält, die meiner Ansicht nach interpoliert sind, so könnte 
die Sache füglich auf sich beruhen. Allein wir haben es hier mit einer 
Frage von prinzipieller Bedeutung zu tun, mit der Frage, ob wir an das 
Mahäbhärata denselben Maßstab philologischer Kritik legen dürfen, mit 
dem wir jedes andere literarische Werk zu messen gewöhnt sind, oder ob 
tatsächlich dem indischen Epos gegenüber die Kritik keine Berechtigung 
hat, und so verlohnt es sich wohl der Mühe, noch einmal auf die Sache 
zurückzukommen. 

Ich hatte in jenem Aufsatze auf gewisse innere Widersprüche in 
der Darstellung der Sage hingewiesen und war bei genauerer Untersuchung 
zu dem Resultate gelangt, daß sie ihren Ursprung nachträglicher Über¬ 
arbeitung verdankten. Dahlmann erklärt (S. 283), daß meiner ganzen 
Argumentation die kritische Grundlage fehle, und begründet dies Urteil 
in folgender Weise: 

f Das Epos nahm viele Sagen auf, unbekümmert darum, ob in den 
Einzelheiten der Darstellung Übereinstimmung waltete oder nicht. Die 
Zykliker hatten die Sammlungen dieser Art vorbereitet. Die verschiedensten 


J ) Siehe auch Yäjn. III, 79: dohadasyäpradänena garbho dosam avajmuyät. 

2 ) Siehe Susruta und Bhävaprakäsa a. a, O. 

3 ) S. XXXIV. 
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Sagenstoffe oder verschiedene Redaktionen einer und derselben Legende 
waren von ihnen ineinander verarbeitet, verknüpft und verflochten worden, 
so daß wir tatsächlich Fragmente unterschiedener Darstellungen, .Produkte 
verschiedener Pauränika vor uns haben. Aber darin lag eben das Wesen 
der zyklischen Rhapsodie, daß sie bestrebt war, den immensen Legenden¬ 
schatz der einzelnen Schulen und Familien immer enger und systematischer 
zu vereinigen. Sammlung der verschiedenen Sagenstoffe war das 
Hauptziel, nicht Ausgleich der unterschiedenen und wohl widersprechenden 
Züge der verschiedenen Redaktionen. Die einheitliche Sammlung, d. h. 
die von einer Fland bewerkstelligte Diaskeuase des im Mahäbhärata ver¬ 
einigten Stoffes bedingt deswegen keinesfalls Ausschluß aller widersprechen¬ 
den Sagenzüge. Und es ist kritisch ganz unzulässig, verschiedene und — sagen 
wir einmal — widersprechende Redaktionen eines und desselben Sagen¬ 
stoffes darum von einheitlicher und gleichzeitiger Sammlung innerhalb des 


Mahäb harata aus z us c hlie ß en, 


weil sie diese Verschiedenheiten zeigen. 



letzteren bezeugen das Vorhandensein verschiedener Redaktionen, wider¬ 
streben aber nicht der gleichzeitigen Aufnahme in ein Mahägrantha.’ 

Bestimmt genug klingen diese Aussprüche über die Tätigkeit der 
f Zykliker 5 , über das Wesen und die Ziele der zyklischen Rhapsodie und die 
Art der epischen Diaskeuase. Wenn uns Dahlmann nur auch die Beweise 
dafür liefern wollte! So stellt er uns allerlei Möglichkeiten als gesicherte 
Tatsachen hin. Denn daß es zum Beispiel möglich ist, daß verschiedene 
oder gar widersprechende Redaktionen eines und desselben Sagenstoffes 
in einer Sammlung erscheinen, wird niemand bestreiten vollen; ist es doch 
in späteren, zweifellos von einer Hand herrührenden Sammelwerken tat¬ 
sächlich der Fall. So erscheint zum Beispiel in Somadevas Kathäsarit- 
sägara die Sage von Unmädini an drei verschiedenen Stellen (III, 1, 63ff.; 
VI, 7, 62ff.; XII, 24, 3ff.) in drei verschiedenen Fassungen. Die Möglich¬ 
keit einer Annahme ist aber noch kein Beweis für ihre Richtigkeit, und den 
Beweis, daß das Mahäbhärata den Charakter eines Sammelwerkes von 
Anfang an besessen habe, hat Herr Dahlmann meines Erachtens bisher 
nicht erbracht. 

Indessen, diese Frage kommt in unserem speziellen Falle gar nicht in 
Betracht , denn die Rsyasrnga-Sage wird im Mahäbhärata nicht mehrere Male 
in abweichender Form erzählt, sondern nur einmal, in III, 110—113, hier 
aber mit inneren Widersprüchen. Nach Dahlmann erklären sie sich so, 
daß der Diaskeuast verschiedene Redaktionen der Sage ineinander ver¬ 
arbeitete : f Was Lüders Umarbeitung nennt, kann ebensogut von dem einen 
Diaskeuasten des Mahäbhärata ausgegangen sein, der für seine Zwecke 
verschiedene Redaktionen ergänzend vereinigte 5 (S. 286). Gewiß, an und 
für sich f könnte 5 es von dem Diaskeuasten ausgegangen sein. Glaubt denn 
Dahlmann wirklich, daß andere Leute nicht auch schon an diese Möglich¬ 
keit gedacht haben ? Ich wenigstens habe mir an jener Stelle (S. 5f.) 
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ausdrücklich, die Frage vorgelegt, ob der Diaskeuast die Sage in der jüngeren 
Form aufgenommen habe oder ob der Text der Sage nach der Diaskeuase 
geändert wurde. Und die Antwort auf diese Frage lautet meiner Ansicht 
nach so klar und deutlich, wie man es nur wünschen kann. 

Nach dem übereinstimmenden Zeugnis aller buddhistischen Fassungen, 
des Harivamsa und des Buddhacarita, spielte in der alten Fassung die 

_ jr _ ___ 

Königstochter Säntä die Rolle der Entführerin. Nach dem heutigen Texte 
des Mahäbhärata wird Rsyasrnga von einer Hetäre entführt, allein in der 
Rahmenerzählung, die von keinem anderen als dem Diaskeuasten herrühren 

_ jr 

kann 1 2 * ), wird gefragt: "Und wie sah jene Säntä aus, die energische Königs¬ 
tochter, die den Sinn des Gazellengeborenen betörte V Daraus folgere ich, 

_ _ r _ 

daß der Diaskeuast die Sage in der alten Fassung mit der Säntä als Ent¬ 
führerin aufnahm, und daß ein Späterer in der Erzählung die Säntä in eine 
Hetäre verwandelte — was sich, nebenbei bemerkt, durch geringfügige 
Text ander ungen bewerkstelligen ließ —, dabei aber vergaß, auch die Frage 
der Rahmenerzählung in diesem Sinne abzuändern. Ich w~eiß nicht, wie 
man sich dieser Schlußfolgerung entziehen will. Dahlmann freilich wird 
vielleicht sagen: 'Nein; der Diehter-Diaskeuast kannte beide Fassungen. 
Die Fassung mit der Hetäre legte er seiner Darstellung zugrunde; daß ihm 
auch noch eine andere mit der Königstochter als Entführerin bekannt sei, 
hat er eben durch jenen Satz in der Rahmenerzählung andeuten wollen. 5 
Solcher Argumentation würde man allerdings machtlos gegenüberstehen. 
Aber damit wäre auch dem Mahäbhärata das Urteil gesprochen. Es wäre 
in dem Falle nicht das Werk einer 'genialen Kraft 5 , sondern das eines Idioten 
und stände als solches allerdings außerhalb des Bereiches einer vernünftigen 
Kritik. Indessen tue ich Herrn Dahlmann vielleicht Unrecht, wenn ich 
ihm derartige Anschauungen zuschreibe. Denn über diese Änderung des 
ursprünglichen Textes, die wichtigste von allen, da durch die Einführung 
der Hetäre ein ganz neuer Zug in die Sage kommt, — über diese Änderung 
schweigt Herr Dahlmann vollständig. Und doch trägt er kein Bedenken, 
die von mir angewandte Methode in Bausch und Bogen als unhaltbar und 
willkürlich zu verwerfen 1 

Ausführlich verbreitet sich Dahlmann dagegen über die von mir an¬ 
genommenen Änderungen im Anfang des Textes. Ich kann ihm indessen 
den Vorwurf nicht ersparen, daß er meine Bemerkungen offenbar nur sehr 
flüchtig gelesen hat. Er schreibt mir Ansichten zu, die ich nie gehabt habe. 
Er sagt (S. 284): 'NachLüders gehört die Erzählung vom Zorne der Brah- 
manen und von der als Strafe folgenden Dürre überhaupt nicht zur ältesten 
Fassung. 5 Ich habe nirgends eine derartige törichte Behauptung auf gestellt. 
Sämtliche Fassungen der Sage mit Ausnahme der des Mahävastu-) berichten, 


x ) Siehe die Bemerkungen S. 6. 

2 ) Natürlich fehlt die Dürre auch bei Ksemendra, der die Erzählung des Maha 


6T02 Liiders* Kleine Schriften 
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daß im Lande des Königs eine Dürre ausbrach, der nur dadurch abgeholfen 
werden konnte, daß man den Rsyasrnga ins Land holte. Die Dürre ist als 
Begründung der Expedition der Königstochter ein ganz unerläßlicher Zug 
der Sage; wie abgeschmackt, ja unbegreiflich die Erzählung ohne ihn wird, 
das läßt sich am deutlichsten gerade aus dem Mahävastu ersehen. Wenn 
daher Dahlmann gewissermaßen als eine Konzession an mich versichert : 
r Gewiß ist die Verführung Rsyasrhgas in sich nicht abhängig von der Dürre, 
ebensowenig hat in sich die Dürre etwas mit Rsyasrhgas Erlebnissen zu 
tun 5 , so ist das ein Geschenk, das ich energisch zurückweisen muß. Dahl¬ 
mann bringt hier wieder einmal ganz verschiedene Dinge durcheinander. 
Was ich tatsächlich behauptet habe und noch behaupte, ist, daß in der ur¬ 
sprünglichen Fassung die Entstehung der Dürre nur kurz durch r ein Ver¬ 
sehen des Purohita des Königs 5 motiviert war, wie sie in ähnlicher neben¬ 
sächlicher Weise in den Fassungen des Padmapuräna. des Rämäyana usw. 
begründet ist. Erst nachträglich wurde die ausführliche Motivierung der 
Entstehung der Dürre hinzugefügt, die Geschichte von der Beleidigung 
des Brakmanen durch den König usw., die allerdings mit der eigentlichen 
Rsyasrnga-Sage gar nichts zu tun hat * 1 ). Ich kann es mir unter diesen Um¬ 
ständen wohl ersparen, auf die Ausführungen Dahlmanns hier näher ein¬ 
zugehen, um so mehr, als er neues Material, das zur Lösung der Frage bei¬ 
tragen könnte, nicht beibringt. Er kämpft nur mit den Waffen einer Dia¬ 
lektik, die vielleicht für einen Augenblick blendet, von der ich mir aber 
keinen dauernden Nutzen für die Wissenschaft zu versprechen vermag 2 ). 


vastu einfach vorsifiziert hat; siehe unten S. 69. Von der ganz umgestaltcten Er¬ 
zählung bei Hemacandra sehe ich hier überhaupt ab. 

*) Ein Mißverständnis hätte eigentlich ausgeschlossen sein sollen, da ich auf 
S. 4 den Sanskrittext mit Hervorhebung der meiner Ansicht nach unechten Zeilen 
abgedruckt habe. 

2 ) Als eine Probe möge das Folgende dienen. Auf S. 286 schreibt Dahlmann: 
'Oder will Luders behaupten, daß dem Diaskeuasten nur eine Fassung zu Gebote 
gestanden habe. Wenn er das aber nicht beweisen kann, wenn es vielmehr feststeht, 
daß der Diaskeuase die Itihäsa-Literatur in mannigfacher Bearbeitung gleichzeitig 
vorlag, dann läßt sich auch nicht von Umarbeitung des Mahäbhärata sprechen, weil 
sich Elemente verschiedener Quellen zeigen, die sieh hier dem Puräna, dort dem 
Rämäyana, an dritter Stelle der buddhistischen Literatur nähern. Lüders möge ein¬ 
mal das ganze zyklische ,Vä£ishtham äkhyänairr des dritten Buches oder den Nahusha- 
Zyklus untersuchen ; er wird, finden, wie das Bestreben obwaltet, eine Legende an die 
andere zu reihen, Szenen verschiedener Textredaktionen in ein Ganzes zu bringen, 
lediglich um den gleichen Stoff zu einem engeren Ganzen als Zyklus zu vereinigen. 

i * 

Wieviele Uber- und Umarbeitungen wären da anzunehmen!’ Das ist nichts als 
Rhetorik. Was soll der Hinweis auf das Väsistham äkhyänain und den Nahusa-Zyklus? 
Ganz abgesehen davon, daß sie ein recht schlechtes Analogon bilden, da ja von einer 
Sammlung von Sagen über Rsyasrnga, von einem ‘’Rsyasrnga-Zyklus’ gar nicht die 
Rede sein kann, was nötigt denn zu der Annahme, daß die Verhältnisse bei der 
Rsyasrnga-Sage genau so liegen wie dort ? Angenommen, Dahlmann hätte recht, 
eine Spezialuntersuchung ergäbe, daß der Diaskeuast verschiedene Sagen über Vasistha 
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Anstatt hier die Gründe zu wiederholen, warum meiner Ansicht nach der 
Text verändert und zwar nach der Diaskeuase verändert worden ist, will 
ich daher lieber auf einige Tatsachen hin weisen, die sich aus einer Ver¬ 
gleichung des Textes der Sage in der Grantha-Rezension mit dein der Vulgata 
ergeben. Der neue Text wird auch über das Verhältnis des Padmapuräna 
zum Mahäbhärata Klarheit schaffen und zeigen, daß die ablehnende Hal¬ 
tung Dahlmanns gegenüber meiner Annahme einer Beeinflussung des Epos 
durch das Puräna nicht gerechtfertigt ist. 

Der folgende Text ist der Grantha-Handschrift der Royal Asiatic Society, 
Whish No. 62 (1), entnommen. Die Rsyasrnga-Sage füllt in G 1 2 die adhyäyas 
111-—114 = N 110, 22—113“). Die Handschrift ist sehr nachlässig ge¬ 
schrieben, und es läßt sich unmöglich bestimmen, wie weit man berechtigt 
ist, die richtigen Lesarten von N einzusetzen. Ich ziehe es daher vor, den 
Text genau in der Gestalt zu geben, wie er in der Handschrift vorliegt 3 ), 

Lomasak 

* 


1 esä devanadl punyä Kausikl Bharatarsabka \ 
Visvämiträsramo ramya esa täta prakäsate || [110, 22] 

2 äsramas caiva punyälchyah Käsyapasya mahätmanak \ 
Rsyasrmgas suto yasya, tapasvl samyatendriyah 11 [23] 

3 tapaso yah prabhävena varsayäm äsa Väsavam \ 
anävrstya bhayäd yasya vavarsa Vala VrttraJiä II 

■ * *■ tJ t/ * • 1 

4 mrsän jätas sa tejasvl Käsyapasya sutah prabho 
rsayo Romapädasya yas caJcärätbhutam mahat \ \ 

6 nivrttitesu sasyesu yasmai Säntän dadau nrpah 

* * * JL 


m 


[25] 


Romapado duhitaram Savitnm Savita yatha | \ [ 26 " 


Yudhi 


6 Rsyasrmgah katham mrsam utpannah Kasyapa dvijah 
viruddhayonisamsargam haihan ca tapasä vrtah [27] 


und Nahusa gesammelt und in das Epos aufgenommen habe, inwiefern würde denn 
dies Ergebnis den Nachweis entkräften, daß der Text der Rsyasrnga-Sage interpoliert 
worden ist ? End was soll die Behauptung beweisen, die Itihäsa-Literatur habe der 
Diaskeuase in mannigfacher Bearbeitung gleichzeitig Vorgelegen ? Ich bezweifle 
keinen Augenblick, daß das eine oder andere Itihäsa schon zur Zeit der Diaskeuase 
des Mahäbhärata in verschiedenen Fassungen existierte; daraus folgt aber doch nicht, 
daß es nun auch von der Rsyasrnga-Sage damals schon mehrere Fassungen gegeben 
haben muß? Es läßt sieh im Gegenteil mit höchster Wahrscheinlichkeit behaupten, 
daß zur Zeit der Diaskeuase nur die ältere Fassung der Sage bestand. Und dies durch 
eine eingehende Prüfung eines beträchtlichen Materiales gewonnene Ergebnis glaubt 
Dahlmann mit ein paar allgemeinen Phrasen urnstoßen zu können. 

2 ) Mit G bezeichne ich den Text der Grantha-Handschrift, mit N die in Nägari 
gedruckten Ausgaben, wobei durch N h und N c zwischen den in Bombay und Calcutta 
erschienenen Ausgaben unterschieden wird. 

2 ) Adhyäya 110 schließt in G mit der Geschichte von dem wunderbaren Berg 
Rsabhaküta (in C Vrsabhaküta). Die Einteilung von G ist sicherlich die bessere. 

3 ) Die Zahlen rechts in eckigen Klammern beziehen sich auf die entsprechenden 
Strophen in NE 

4* 
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7 kimarttkah ca bhayät tasya Sakro balasya dhimatah 


anavrstyäm pravrttäyäm vavarsa Vala Vrttmhä 

? t i i/ I * t/ * * 

8 kathamrüpä ca Säntäbhüd räjaputri pativratä 


[28] 


[29] 


lobhayäm äsa yä ceto mrgibhütasya tasya vai 
9 Romapädas ca räjarsir yyathäsrüyata dhärmmika \ 
katharh vai visaye tasya navarsat Päkasäsanah || [30] 

10 etan me bhagavän sarvarh vistärena yathätaiham \ 
vaktum arhasi susrüsod Rsyasrmgasya cestitam || [31] 

Lomasah 

■■ 

11 Vibhandakasya brahmarses tapasä bhävitätmanah I 

* * ■ JL ■ I 

amoghaviryyasya saia Prajäpatisamadyutih || [32] 

12 srunu putro yathä jäto Rsyasrrhgali pratäpavän \ 
mahädyutir mmahätejä bäla sthavirasammatah 

13 rnahähratam samäsädya Käsyapas tapasi sthitah 
dirghakälaparisränto rsir devarsisammatah | j [34] 

14 tasya retah pracaskanda drstväpsarasam Urvasim \ 
apsupasparsato räjan mrgl tac cäpibat tadä \ [35] 

15 saka toyena trsitä sä garbhany abhavat punah j[ [36a] 
amoghatväd vidlies caiva bhävitväd eva nirmmität \ [37 b] 

16 tasyäm mrgyärh samahhavat tasya putro rnahän rsih || 
tasyasrmgas taponityo varm eva vyavarddhata j [38] 

17 tasya rsyasrmgam sirasi räjarm äs in mahätmanah I 





* \ 


te Rsyasrmga ity uktas sa tada Pändavarsabha || [39] 

18 vasate drstapürvonyah pitur anyatra mänusäM 
tasmät tasya mano nityam brahmacaryyebhavan nrpa 

19 etasminn eva käle tu sakhä Darsaihasya vai 
Romapäda iti khyäto hy Amgänäm isvarobhavai j [41] 

20 tena kämäh krtä mith yä brähmanebhya iti srutih 

* * i/ * er * 

daivopahatasatvena dharmmajn en äpi Bhärata j 


[40] 



21 sa brahmanoparityaktas tathä Bhäratasattama 
purohitäpaeärena tasya räjno yadrchsayä \ 


[42 b] 


[43] 


22 na vavarsa sahasräksas tatopidyanta vai prajäh 
sa brähmanän paryyaprchsat tapoyuktän manisinali \ 

23 pravarsane surendrasya samartthah prthivipatik j [44] 
katham pravarse Parjanya upäyah parimrsyatäm 

24 tarn ücus coditäs tena. svamatäni manisinah j [45] 
tatras tv eko munivaras tarn räjänam uväca ha j| 

25 kopitäs tava räjendra brähmanä nistutin carah [ [46] 
Rsyasrmgam munivaramm änayasvädya pärtthiva : 

26 aineyam anabhijnah ca närinäm ärjave ratam |[ [47] 
sa ced avatared räjan visayan te mahätapäh I 


27 sadyah pravarse Parjanya iti me nästi samsayah 
etach srutvä vanam räjä gatvä niskrtim ätmanah I 


[48] 
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Lomasah 


p — 


vesya 


28 sa krtvä punar ägachsat prasannesu mahätmasu || [49] 
räjänam ägatam jnätvä pratisahjajrhuh prajäh j [50 a] 

29 sa ca täh pratijagräha piteva hitakrt sadä 
tatomgapatir ähüya sacivän mantrakovidah | [50b] 

30 Rsyasrmgägame yatnam akaron mantraniscaye || 
näddhyagachsad upäyan tu tair amätyais sahäcyutah ] [51] 

31 sästrajnais sacivair nnityam nityan ca paratisthatam |j 
tata änäyayäm äsa väramukhyä mahlpatih \ [52] 

32 vesyäs sarvatra niskräntäs tä uväca sa pärtthivah |j 
Esyasrmgam rseh putram änayaddhvam upäyatah \ [53] 

33 lobhayüvä hi mä visvam visayam mama sobhanäh [| 
tä räyabhayabhitäs ca säpabhitäs ca yositah I [54] 

34 asakyam ücus tat käryyam visannä gatacetasaJi || 
tatra tv ekä jaradyosä räjänam idam abravit \ [55] 

35 prayatisye mahäräja tarn änetun tapodhanam || 
abhipretäms tu me kämän samanujhätum arhasi | [56] 

36 tatas sahst!e lobhauitum Rsyasrmqam rses suiam \ 

* kJ * kJ • kJ * * 

tasyäs sarvam abhipräyam anvarjänas sa pärtthivah \ [57] 

37 dhanah ca pradadau bhüri ratnäni vividhäni ca 
tato rüpena sampannä vayasä ca mahipate ] 

38 striya ädäya käscit sä jagäma vanam anjasä 


I [58] 

ityÄran yaparvani Rs yasrmgopäkhyäne ekädasasatatamoddhyäyah 


[3] 


1 sä tu näryy äsraman cakre räjakäryyärtthasiddhaye \ 
sandesäc caiva nrpate svasäddhyäc caiva Bhärata || [111,1] 

2 nänäpuspaphalair vrksaih krtrimair upasobhitam \ 
nänäpuspaphalopetai svädukämaphalapradaih !| [2] 

3 ativa ramaniyan tad ativa ca manoharam \ 

cakre näryy äsramam ramyam atbhutopamadarsanam 

4 tato nibaddhya tän nävam mäm api Käsyapäsramät | 
cärayäm äsa purusair vihäran tasya vai muneh || [4] 

5 tato duhitaram vesyäm tvamädhäyetikrtyatäm l 
drstväsramarh Käsyapasya prähinot buddhisamyutäm j 

6 sä taträgatya kusalä taponityasya sannidhau \ 
äsraman tarn samäsädya dadarsa tarn rses sutam || [6] 


7 kaccin nu te kusalan tapasvi 

pitä ca te kaccid ahitatejäh \ 
kaccit bhävan nrpa te cäsramesmin 

tvärh vai drastum sämpratam ägatäsmi 

8 kacdt iapodharmma te täpasänäm 

kaccic ca vo mülaphalam prabhütam 


[5] 


m 
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vesyä 


kaccit tvayä -priyate caiva vipra 

kaccit sväddhyäyah kriyated Rsyasrmga 

Rsyairmga 

9 mugdko bhavän jyotir iva prakäsate 

manye cäham tvärn abhivädaniyyam 
pädyan teham sampradäsyämi kämän 

yathädkarmmamülaphaläni caiva l| [9] 
10 käsyärh brsyäm äsve yathopajosam 

krsnäjinenävrtäyanam sabhäyäm 

* * * tf * yJ t/ 

kva cäsramas tävaka näma cedam 

vada brahman carase devatatvam II [101 


[81 


11 mamäsramam Käsyapaputra ramyas 

triyojanas sailam imam parena \ 
taträ svadharmmonapivädhanam no 

na codakam pädyam upasprsämah || [ 11 ] 

12 phaläni pakväni dadäni tesärh 

bhallätakäny ämalakäni caiva 
bilväni caivemgudadlianvakäni 

priyälakänäm kämakänäm kurusva || [13] 

13 sa tani sarväni visarjjayitvä 

bhaksyän mahärhän 'pradadau ca tasmai 
tänn Rsyasrmgäya mahärasäni 

bhrsarh svarüpäni ca modakäni |[ [14] 

14 dadau ca mälyäni sugandhavanti 

citräni väsämsi ca bhänumanli 

■■ 

pänäni cägräni tato mumoda 

ca kridac caiva prajahäsa caiva || [15] 

15 sä kam tuk e när ania t äs ya mäte 

vibhajyamänä phalitäm lateva 
gätrais ca gäträni nisicyamänä 

samäslisac cäsakrd Bsyasrmgam || [16] 

16 cütän asokäms tilakäs ca vrksän 

* S 

prapuspatäny avanamyävibhajya 
vilajjamäneva madäbhibhütä 

pralobhayäm äsa sutam maharsch j [171 

17 athä Rsyasrmgas tu tat samiksya 

punah punah pidyä ca käyam asyä 
hy apeksamäno sanakair jagäma 

krtvägnihotrasya tathä videsam \ [ 1 . 8 ] 


17 MS. Interpunktionszeichen hinter punah punah. Interp. fehlt hinter asya . 
Interp. hinter jagäma, Interp. fehlt hinter videsam . 


UNIVERSITÄT^- 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0068 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






























Zur Sage von Rsyasrnga 


55 


18 tasyäm gatäyäm madanena matto 

vicetasas cäbhavad Rsyasrmgah 
täm eva bhävena gatena sünyo 

vinisvasann ärttarüpo babhüva || [19] 

19 tato muhürttäd dharipirhgaläksa 

pravestito romabhir änakham sa 
sväddh yä yavän vrttasamädhi yuhio 

Vibhandakät Käsyapah prädur äslt |[ [20] 

20 sopasyad äslnam upetya putram 

ddhyäyantam ekam viparitacittam 
vinisvasantam muhur ürddhvadrstim 

i » I 

Vibhandakah putram uväca dinam || [21] 

21 na kalpitä samidhah hin nu täta 

haccid dhutan cägnihotran tvayädya 
sunirmmuktam sruksruvam homapätram 

haccit savatsä ca hrtä krtvayädya \ | [22] 

22 na vai yathäpürvam iväsi putra 

cintäparas cäsi vicetanas ca 
vinotimantrah kim ihädya khinnah 

prchsämi tväm ha ihägatobhüt \ | [23] 

[ ity Äranyaparvani dvädasasatatamoddhyäyah | 


Rsyasrmgah 

1 


ihägato jatilo brahmacäri 

na vai dirgho nätihrasvo manasvin 
suvarnavarnah kamaläyatäkso 

* « t i/ * 

sutas suränäm iva sobhamänah 

m * 

2 samrddharüpas saviteva diptas 

sudhaksnakrsnäksataras cakorät 

■ 4 *4 * 

nilah prasannäs ca jatäs sugandhär 
hiranyarajjugrathitäs sudirghäh 

3 ärädharüpah punar asya harne 

vibhräjate vidyud iväntariksam 
dvau cäsya pindäv adadharena kantham 

t./ JL + + * * * 

ajätalomau sumanoharau me [[ [3] 

4 vilagnamaddhyas ca sunäpidese 

kanthe ca iasyätikrtapramänam 
taddhäsya ciräntaritäv iti 

hiranmayi mekhalä me yatheyam 

5 vicestamänasya ca tasya täni 

küjanti mattäs sarasiva hamsäh 


[ 112 , 1 ] 





19 MS. Interp. fehlt hinter sa. 
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ciräni tasyätbhutadarsanäni 

nemäni tadvan mama rüpavanti 
vastran ca tasyätbhutadarsaniyyam 
samährtam hrädayativa cetah 
pumskokilasyeva ca tasya vänivh 

tärh srunvato mentaritoyam ätmä 
yathä vanam mädhavamäsamaddhye 
samiritam svasanenäbhibhäti \ 
tathä sa cäpy uttamagandhapunya 
nisemyamänah pavane täta |j [8] 
susamyatäs cäpi jatä viviktä 

dvaidhlkrtä bhänti lalätadese 



karnau ca citrair varacakraväkais 

* 


samävrtau tasya surüpavathhih |j 

tathä phaiam vrttam atho vicitram 

samäharat päninä daksinena 

tat bhümirn äsädya punah punas ca 

samutpapady atbhutarüpam uccaih 

tac cäpi hitvä parivarttate sä 

väteritä vrksa ivävaghürnah I 

■ * * 

tarn preksya me putra ivämaränäm 

pratih paran tarhta ratis ca jätäh \ 
sa me samäslisya punas sariram 

jatäsu grhya savanamya vaktrah 
vaktre ca vaktram pranidhäya sabdam 
cakära yan mejanayat praharsam 
na cäpi pädyam bahn manyatesau 
phaläni cemäni mayä krtäni I 






evamvratosmUi ca mäm avocat 

phaläni cänyäni naväny adän me 
mayopayuktäni phaläni täni 

nemäni tulyäni rasäni tesärh 
na cäpi tesä tvag iyam yathesäm 



säräni naisäm iva santi tesäm 




toyäni caivätirasäni mahyam 

prädät sa vai pätum udärarüpah 
pitvaiva täny abhidhikam praharso 
mamäbhavat bhüs caliteva cäsit | 
imäni citräni sagandhavanti 

müläni tasya grathitäni pänah \ 
yäni prakiryyaiva gatas tvam eva 
sa äsrarnan iapasä dyotamänah 
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16 gatena tenäsmi krte vicetano 

gäiran ca te samprati iapyativa 
ichsämi tasyäntikam äsu ganturh 

tan caiva nityam parivarttamänam || [17] 

17 ichsämi tasyäntikam eva täta 

kä näma sä vratacaryyä ca tasya 
ichsämy aham caritwm tena särddham 

yathä tapas sancarity ugradharmmäm II [18] 


ity Äranyaparvani Rsyasrmgopäkhyäne pituh putrasamvädo 

näma trayodasasatatamas sarg ah 

Vibhandakah I 


1 


raksämsi caitäni caranti putra 
rüpena tenätbhutadarsanena 
atu l yarüpän y atighoravanti 

vighnan tathä tapasas cintayanti 
satüparüpäni tu täta 

vüobhya bhüpo vividhair upäyaih 


[113, 1] 




rC 


ca 



ca nipatayanti 


21 


iany ugrarüpam murin vanesu 

3 na täni seveta munir yyatätmä 

satän lokän prärtthayänah kathancit 
krtvä vighnan tapas as tädasanti 

tapodhanän tapasah patanti || [3] 

4 asajjanenäcaritäni puträ 

päpäny ameyäni madhüni täta 
mälyäni caitäni na vai muninärh 

vratäni citrojvalagandhavanti || [4] 

5 raksämsi täniti niväryya putram 

Vibhandakas tän mrgayäm babhüva 
näsädayäm äsa yathä tryahina 

tathä sa paryyäpavrtosramäya || [5] 

6 yathä punah Käsyapo vai jagäma 

phaläny ähartturh vidhinä sasramena 
tathä punar Uopayitum jagäma 

sä vesyä yosin munim Rsyäsramam 

7 prahastas 
sambhräntarüpopy abhavat tadänim 

proväca cainäm bhavadäsramäya 

gachsäva cäsi na pitä mameti j [7] 

8 tato räjan Käsyapasyaikaputram 

pravesya nägena vimucya nädam | 


[ 6 ] 
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[8] 


pramodayantyo vividhair upäyair 
äjagmur Amgädhipates samlpam 
9 samsthäpya tarn äsramadarsanäya 
santäritä navam atwa subhram 
tiräpädäya tathaiva cakre 

räjä güdho näma vanam vicitram 

10 antahpure tan tu nivesya raja 

Vi bhandakas yät/majam ekaputram | 
dadarsa meghais sahasä prahrstam 

äpüryyamänan ca jagar jalrna || [10] 

11 «ft Ropadadah paripurnakämas 

sutän dadäv Rsyasrmgäya Säntäm 
kopapratlkäraratan te cakre 

gobhis ca märgesv atha ka/rsanan ca 

12 Vibhandakäsyävrajatas ca räjä 

pasün prabhün pasurüpäms ca vlrän 
samävisat putragrddhnur mmaharsir 
Vibhandakah pariprchsed yathävat 

13 na vaktavyah prämsalibhir bhavatbhih 

putra te pasavah karsanan ca 
hin te priyam kim priyatä maharse 
tadä sma sarve tava väci baddhah 


[ 9 ] 


[ 11 ] 


[ 12 ] 


m 


14 athopäyäm sa munis säntakopa 

svam äsramam mülaphalam pragrhya 
anvesamänas ca na tatra putram 

dadarsa cukrodha tatah param sah |[ [14] 

15 tatas sa kopena vidäryyamänas 

tach samkamänomgapater viyänam 
jagäma yam vä prati dhaksyamänas 

tarn äharäjam visayan ca tasya [| [15] 

16 sa vai sräntah ksvdhitah Käsyapas tän 

ghosän samäsäditavän samrddhän 
gopais ca tair vividhaih püjyamäno 

räjendra tärh rätrim uväsa tatra j| [16] 

17 sampräpya satkäram atlva hrstah 

proväca kasya prakrtäs sa samnyäh \ 
ücus tatas te mabhigamya sarve 

dhanan tapo vihitarh sutasya [17] 

18 evarh sa desesv avasarjyamanas 

täms täms ca grhnan vibudhan praläpän 
prasäntabhüyistharajäh prahrstäs 

samäsasädämgapatim purasiham \ [18] 
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19 sampüjitas tena nararsabhena 

dadarki putram tridive yaihendram 
tata snusän caiva dadarsa Säntäm 

m 

saiidämimm dyaus carailm yaihaiva 

20 qrämärhs ca qhosäms ca sutan ca drstvä 

i/ i/ * * - * 

Säntän ca säntah paramosya kopah 
cakära iasmai paritah prasädam 

Vibhandako bhümipater nnarendra 

21 sa tatra nilcsipya- sutam maharsir 

uväca süryyägnisamaprabhävah 
jäte putre vanam eva vrajethä 

räjnah priyäny asya sarväni krtvä 

22 sa tad vacah krtavän Rsyasrrhqo 

* * * r/ * (/ 

yathä ca yaträsya pitä babhüva 
Säntä cainam paryyacarad yathä vai 
khe RoMnvm Sornam ivänuraktä 


[19] 


[ 20 ] 


[ 21 ] 


[ 22 ] 



23 Arundhatwa subhagä Vasistham 

Lopämudrä cäpi yathä hy Agastyam 
Nalasya vä Damayantl yathäbhüd 
yatlux Saci vajradharasya caiva ! 

24 Näläyani cendrasenam yaihaiva 

vasyä nityam Mautgalyasyäjarriidha 
yathä Sitä Däsarather mmahätmano 
yathä tava Draupadwa \ 

25 tathä ca Rsyasrmgam vanastham 

prityä yuktä paryyacaran narendra 
tasyäsramah pürna yeso vibhüti 

mahähradam sobhanayat punyakirttih \ 

26 tatra snätah krtakrtyopi suddhes 

tirtihäny anyänyarh prasamyähi räjan 


[24a] 


[24bl 


[25] 


ity Aranyaparvani Säntädänan näma caturdasasatatamo 

ddhyäyah 

Ein Vergleich dieses Textes mit dem von N ergibt zunächst, daß Gr 
drei Zeilen mehr hat als N. N 110, 42: 

tena kämät krtam mithyä brähmanasyeti nah srutih 

ft * t_/ t # 

sa brähmanaih parityaktas tato vai jagatah patih 
ist hier (111, 20) erweitert durch den Einschub einer dritten Zeile 

daivopahatasattvena dharmajnenäpi Bhärata 
Im Anschluß an N 110, 50 a: 

räjänam ägatarh srutvä pratisamjahrsuh prajäh 
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findet sich hier noch die Zeile (111, 29): 

sa ca täh pratijagräha piteva hitakrt sadä 
Den Vergleichen in N 113, 22f. wird endlich in G noch am Schlüsse 
(114, 24) der erbärmliche Vers hinzugefügt: 

yathä SUä Däsarather mahätmano 
yathä tava Draupadiva (?) 

Müssen wir diese Zeilen als ursprünglich ansehen, oder sind es erst 
nach der Spaltung der Rezensionen in G gemachte Zusätze ? Ähnliche 
Textverschiedenheiten finden sich ja auch zwischen N b und N c , und Hop¬ 
kins hat bekanntlich darauf hingewiesen 1 ), daß sie durchaus nicht zufällig 
seien, daß vielmehr Verse zugunsten der Pändavas hinzugefügt, andere 
fortgelassen seien, weil sie zu ihren Ungunsten sprächen oder um den Text 
mit der veränderten Erzählung in Einklang zu bringen, usw. Dahlmann 
wendet sich (S. 21 ff.) scharf gegen diese Auffassung. Er hat die beiden 
Handschriften der königlichen Bibliothek zu Berlin mit N b kollationiert 
und ist r dabei auf viele ,omissions £ der verschiedensten Art gestoßen 5 , allein 
es sind jOmissions', "die ihren Grund lediglich in der Lässigkeit und Un¬ 
achtsamkeit der Kopisten haben’. Allerdings gibt er ein paar Zeilen später 
die Möglichkeit der Interpolation zu: "Damit leugne ich keineswegs, daß 
das Mahäbhärata interpoliert werden konnte und ganz gewiß tatsächlich 
interpoliert ist. Es ist ihm in dieser Beziehung sicherlich kein besseres Los 
zuteil geworden als allen anderen Werken dieser Art und dieses Umfanges. 5 
"Aber’, fährt er fort, "um im einzelnen die Interpolation festzustellen, 
genügt es nicht, daß die einen Texte einen Vers oder eine Gruppe von 
Versen haben, welche anderen fehlen, und daß dann nach irgendeinem all¬ 
gemeinen Grunde gesucht wird, der die Einfügung veranlaßt haben könnte. 5 
Allein, mehr als allgemeine Gründe lassen sich in vielen, ja in den meisten 
Fällen kaum erwarten. Und w r enn sich eine Reihe von Auslassungen oder 
Zusätzen aus demselben Bestreben erklären lassen, so glaube ich allerdings, 

__ . v -n 

daß man berechtigt ist, absichtliche Änderungen anzunehmen. Allein, wie 
man über die Erklärung solcher Verschiedenheiten innerhalb der Nägari- 
Rezension auch denken mag, soweit es sich um die Verschiedenheiten 
zwischen N und G handelt, halte ich es für ein durchaus richtiges Prinzip, 
in den Abschnitten, die im allgemeinen Vers für Vers übereinstimmen, wie 
z. B. der Text der Rsyasrnga-Sage, einen Vers, der entweder in K oder in 
G fehlt, als verdächtig, und wenn sich ein einleuchtender Grund für seine 
Einfügung dar bietet, als interpoliert zu betrachten. Wer solche Verse für 
echt hält, muß erklären, wie es kam, daß sie in der einen Rezension fort¬ 
gelassen wurden 2 * * ). 


x ) A. J. Phil. XIX, 7 ff. 

2 ) Xatürlich kann gelegentlich auch einmal ein echter Vers absichtlich fort- 

gelassen sein. 
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Sehen wir uns nun einmal die drei in N fehlenden Zeilen von G genauer 
an. G 111. 20 ist offenbar in der Absicht hinzugefügt, das rätselhaft schei¬ 
nende Benehmen des sonst als fromm geltenden Königs verständlicher zu 
machen. Die Zeile verrät sich auch sprachlich als Einschub; der Instru¬ 
mental hinkt hinter dem mit Ui nah srutih schließenden Satze drein. G 114, 24 
gibt sich schon rein äußerlich als das Machwerk eines Stümpers zu erkennen; 
die Zeile verstößt gegen Metrik und Sprache, wenn auch das Fehlen des 

m m 

Schlusses vielleicht nur der Überlieferung zur Last fällt. Auch der Grund 
des Einschubes ist leicht ersichtlich: in der Reihe der treuen Gattinnen 
durften doch Sitä und Graupadi nicht fehlen! G 111, 29 endlich ist offenbar 
überhaupt erst hinzugefügt, als pratisamjahrsnh in G zu pratisamjagrhuh 
verderbt worden war. Ich glaube nicht, daß jemand im Ernste die Echtheit 
dieser drei Zeilen behaupten wird. Es sind spätere Zusätze, und es zeigt 
sich hier, wie leicht solche Zusätze gemacht werden konnten. Wenn aber 
die Grantha-Rezension Zusätze erfuhr, warum sollen wir denn annehmen, 
daß die Nägam-Rezension von ihnen verschont geblieben sei ? 

Nun hat aber N tatsächlich vier Strophen, die in G fehlen: 110, 36b 
37a; 111. 12; 112, 5 und die Halbzeile 112, 19. Was zunächst Strophe 112, o 
betrifft, so wird sie allerdings nicht notwendig durch den Zusammenhang 
gefordert. Allein, es ist mir doch sehr wahrscheinlich, daß sie nur durch 

O 7 

ein Versehen des Schreibers in unserer Handschrift weggefallen ist. Die 
Strophe schließt ebenso wie die vorausgehende mit yatkeyam, und der 
Schreiber übersprang sie daher, ein Versehen, das besonders in Grantha- 
Handschriften nicht selten ist. Auch N 112, 19 mag erst sekundär ge¬ 
schwunden sein. Für den Sinn erforderlich ist die Zeile allerdings nicht; 
sie ist vielmehr inhaltlich nur eine Wiederholung von Strophe 17 und 18 
und macht überdies die Strophe dreizeilig. Wichtig dagegen ist das Fehlen 
von N 110. 36b, 37a: 

> jr - 

sä puroktä bhagavatä Brahmanä lokakartrnä 
devakanyä mrgi bhütvä munim süya vimoksyase | 

und N 111, 12: 

bhavatä näbhivädyo 5 kam abhivädyo bhavän mayä 
vratam, etädrsam brahman parisvajyo bhavän mayä \ 

Ich hatte (S. 12 fj zu zeigen versucht, daß diese beiden Verse nicht 
ursprünglich sein könnten, daß sie vielmehr später mit Benutzung zweier 
Verse des Padmapuräna, Pätälakh. 13, 6: 

mrqibhüya vane tistha munim süya vimoksyase 

p t/ t/ » # t / * i/ 

und 13, 36: 

säha tarn näbhivädyo ’smi abhivädyo bhavän mama 
evam eva vratam mahyam näsanam samsraye kvacit | 

verfaßt und in den Text eingeschoben seien. In G fehlen die beiden 
Strophen tatsächlich. Ich meine, eine Methode kann doch nicht so 
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f unhaltbar 5 und ''willkürlich 5 sein, wenn sich die mit ihrer Hilfe gewonnenen 
Ergebnisse in dieser Weise bestätigen. 

Der neue Grantha-Text lehrt uns aber noch mehr. Ich war in jenem 

früheren Artikel von der Ansicht ausgegangen, daß die Veränderungen, 

die mit dem Texte des Mahäbhärata vorgenommen sind, alle von einem 

» * 

und demselben Uberarbeiter herrührten. Jetzt sehen wir, daß die dem 
Puräna entnommenen Verse erst in N eingefügt worden sind, während die 
übrigen, oben S. 3ff. besprochenen Änderungen, da sie sich auch in G 
finden, schon in dem G und N gemeinsamen Urtexte gestanden haben 
müssen. Daß diese ältere Schicht von Interpolationen, unter dem Einflüsse 
des Padmapuräna gemacht worden sei, läßt sich nun nicht mehr beweisen, 
da sich wörtliche Anklänge an das Puräna, die allein einen direkten Zu¬ 
sammenhang beweisen können, in ihnen nicht finden. Ausgeschlossen ist 
natürlich eine Anlehnung an das Puräna nicht. Wie es absolut sicher ist, 
daß ein Späterer die Vorgeschichte der Gazelle dem Puräna entlehnt und 
in das Epos eingefügt hat, so mag ein anderer auch zum Beispiel die An¬ 
regung zu der Ersetzung der Königstochter durch die Hetäre aus dem 
Puräna empfangen haben. Jedenfalls ist das Padmapuräna der älteste 
brahmanische Text, in dem von Anfang an die Hetäre als Verführerin 
auftritt 1 ), und an und für sich wäre eine Umgestaltung des epischen Textes 
unter dem Einflüsse eines Puräna wohl begreiflich 2 ). Allein der positive 
Nachweis dafür läßt sich nicht erbringen, und in dieser Hinsicht müssen 
meine früheren Ausführungen modifiziert werden. An der Annahme, daß 
der Text schon vor der Spaltung in die Rezensionen G und N Verände¬ 
rungen erfahren habe, halte ich aber fest, und zum Teil wird diese Annahme 
durch G direkt bestätigt. In N lautet der Anfang der Erzählung von 



110, 41 


42 


43 


so 


a: 

etasminn eva hole tu sakhä Dasarathasya vai j 
Lomapäda iti khyäto hy Ahgänäm Isvaro 5 bhavat 
tena kärnät krtam mithyä brälvmanasyeii nah srutih 

■ iS « V * * 

sa brähma-naih parityaktas tato vai jagatah patih 
purohitäpacäräc ca tasya räjno yadrcchayä \ 
na vavarsa sahasräksas tato ’pidyanta vai prajäh 
Streicht man, wie ich oben S. 4 vorgeschlagen habe, Vers 42 
stört das ca in Vers 43. Nun finden wir aber in G die Lesart pu? 
pacärena. Es scheint mir unmöglich, daß sie aus der von N gemacht sein 
sollte; der Satz ohne das ca ist im Zusammenhänge des Textes, hinter dem 
unechten Verse 42, völlig unklar, da die beiden Gründe für das Eintreten 
der Dürre nun ganz unvermittelt nebeneinander stehen. Es ergibt sich 

1 ) Auch in der Begründung der Dürre, in der Erzählung von dem Benehmen 
des Vaters nach der Entführung und in der Geschieht© von seiner Versöhnung scheint 
mir das Puräna älter, zu sein als die jetzige Fassung des Mahäbhärata. 

2 ) Vgl. Winternitz, Notes on the Mahäbhärata, JRAS. 1897, S. 747 ff. 
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vielmehr, daß purohitäpacärenn die ursprüngliche Lesart ist, die sich auch 
nach Einschub des unechten Verses zunächst noch erhielt, und daß erst in 
N der Text verändert wurde, um die Fuge zwischen den beiden Versen zu 
verwischen. 

Dasselbe geht aus einem zweiten Falle hervor. Ich habe schon oben 
S. 4 bemerkt, daß in dem echten Verse 110, 47: 

Rsyasrngam munisutam änayasva ca pärlhiva 
der Schluß leicht verändert worden sein müsse, wie das ca zeige. Das ca 
steht aber tatsächlich in G nicht; hier finden wir änayasvädya. Auch hier 
ist also der Text in IST nachträglich geglättet worden, während G die ur¬ 
sprüngliche Lesart bewahrt hat. 

Allein auch jene älteren Interpolationen brauchen durchaus nicht alle 
von einer Hand herzurühren. Die Erzählung von dem Zorne der Brah- 
manen und ihrer Versöhnung mag z. B. von einem anderen stammen als 
die Einführung der Hetäre. Von einer systematischen Bearbeitung ist 
nichts zu spüren. Offenbar hat vielmehr der eine Rezitator hier, der andere 
dort etwas eingeflickt oder nach seinem Gutdünken verändert. Nur so 
läßt sich die Entstehung der verschiedenen Rezensionen begreifen. Hand¬ 
schriftliche Verderbnisse, 'Lässigkeit und Unachtsamkeit der Kopisten 5 
reichen hier zur Erklärung nicht aus. Das zeigt schon ein Blick auf die 
von Winternitz im Indian Antiquary 1 ) veröffentlichten Proben aus dem 
Ädiparvan von G. Und bei besonders beliebten und oft vorgetragenen 
Büchern wie zum Beispiel dem Virätaparvan zeigen N und G noch viel 
größere Verschiedenheiten. Die Rezensionen gehen hier so weit auseinander 
wie die des Rämäyana, und wenn G auch keineswegs durchgängig als die 
bessere zu bezeichnen ist, so hat sie doch in vielen Fällen das Ursprüngliche 
treuer bewahrt als N. Es steht somit fest, daß sowohl N als auch G all¬ 
mählich im Munde der Rezitatoren Umgestaltungen erfuhren; warum sollte 
es dem Texte vor der Spaltung in die Rezensionen besser ergangen sein ? 

Daß wir aber auch, abgesehen von größeren Interpolationen, durch¬ 
aus keinen Grund haben, den Vulgata-Text des Epos als ein treues Abbild 
des Urtextes zu betrachten, lehrt ein Vergleich der Lesarten von G. Trotz 
des verwahrlosten Zustandes der Handschrift erweisen sich die Lesarten 
von G vielfach als die besseren. So finden sich in G stets die älteren vedi- 
schen Namensformen Vibhandaha und Rsyasrnga. Die letztere Form findet 
sich allerdings auch in N b , ist hier aber, wie ich glaube, mit Unrecht von 
dem Herausgeber eingesetzt worden. Denn in N heißt es zur Begründung 
seines Namens (110, 39): 

tasyarseh srnqam sirasi räjann äsin mahätmanah 

t/ ft * * l/ |/ f 

Das führt darauf, daß der Name Rsyasrnga 11 ) etymologisiert werden sollte. 
In G aber haben wir die zweifellos ältere Lesart tasyarsyasrngam. In N 

Vol. XXVII, S. 67ff., 92ff., 122ff. 

* 

2 ) Später wirklich Rsisrnga ; siehe unten S. 73. 
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ist also der jüngeren Namensform zuliebe auch der Text in 110, 39 geändert 
worden. Andere, entschieden bessere, Lesarten von G sind: 110,27 
Käsyapäd dvijah anstatt Käsyapätmajah; 110, 29 mrgibhütasya anstatt 
mrgabhütasya ; 110, 42 tena kämäh krtä milhyä anstatt tena kämät Jcrtarh 
mithyä ; 110. 47 aineyam anstatt väneyam ; 110, 49 etac chrutvä vanam räjä 
gatvä niskrtim ätmanah \ sa krtvä punar ägacchat anstatt etac chrutvä vaco 
räjan krtvä niskrtim ätmanah \ sa, gatvä punar ägacchat ; 110, 51 nädhyagacchad 
upäyam tu anstatt so ’dhyagacchad upäyam tu; 111 , 2 upasohhitam anstatt 
upasobhitaih ; 111, 5 buddhisarhyutäm anstatt buddhisammatäm ; 111, 9 

mülaphaläni anstatt phalamulani; 112, 1 manasvin anstatt manasvi ; 112, 1 
sutah suränäm anstatt svatah suränäm 1 ); 113, 9 saudaminim dyucar antim 2 ) 
anstatt saudaminim uccarantim. Weitere bessere Handschriften werden in 
dieser Hinsicht sicherlich noch mehr ergeben. 

Ich kann nach alledem Dahlmanns Anschauung, daß der Text des 
Epos von Anfang an so gelautet habe, wie er heute in N gedruckt dasteht, 
nicht beipflichten. Die Rsyasrhga-Sage scheint mir ein schlagendes Beispiel 
dafür zu liefern, daß der Text nach der Diaskeuase Veränderungen erfuhr. 
Doch behaupte ich damit keineswegs, daß nachträgliche Interpolation nun 
das einzige Mittel zur Erklärung aller Schwierigkeiten sei. Ob Interpolation 
auch in anderen Fällen und überhaupt in größerem Umfange stattgefunden 
hat, das können nur genaue Einzeluntersuchungen lehren. Nur von solchen, 
ohne vorgefaßte Meinung unternommenen Untersuchungen läßt sich ein 
Fortschritt in der Erkenntnis der Genesis des Epos erwarten 3 ). Erst wenn 
uns eine größere Zahl von Einzelergebnissen vorliegt, können wir hoffen, 
durch eine Zusammenfassung derselben auch ein richtiges allgemeines Bild 
von der Entstehung des Epos zu gewinnen. Das ist freilich genau der ent¬ 
gegengesetzte Weg als der, den Dahlmann einschlägt und in der Einleitung 
zu seinen Mahäbhärata-Studien zu begründen versucht hat. Allein seine 
Ausführungen können mich nicht überzeugen. Ich glaube nicht, daß sich 
annehmbare Resultate ergeben werden, wenn man an das Mahäbhärata 
mit einer a priori gebildeten Theorie herantritt. Ob das die Dahlmannsche 
Einheitstheorie oder die Holtzrnannsche Bearbeitungstheorie ist, bleibt 
sich gleich; an und für sich ist die eine nicht besser und nicht schlechter 
als die andere. 

Für Einzeluntersuchungen fehlt es aber augenblicklich noch an dem 
wuchtigsten Hilfsmittel, an einem zuverlässigen Texte. Ich hoffe, auch 
dieser kleine Aufsatz wird gezeigt haben, daß wir uns auf die gedruckten 
Ausgaben nicht verlassen können, daß vielmehr die Heranziehung von 
Handschriften unerläßlich ist, und daß wir mit ihrer Hilfe manche Schwierig¬ 
keit gewissermaßen auf mechanischem Wege und mit größerer Sicherheit 

1 ) Siehe S. 30, Anm, 2. 

-) Aus dyauscarantim zu erschließen. 

3 ) Vgl. die Bemerkungen von Winternitz, WZ KM. 14, 76f. 
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lösen können, als es der inneren Kritik allein möglich ist. Möge daher der 
von Winternitz ausgesprochene Wunsch nach einer kritischen Ausgabe des 
Mahäbhärata bald Verwirklichung finden. 

Ich möchte diese Gelegenheit zugleich benutzen, um einige Nachträge 
zu jenem früheren Aufsatze über die Rsyasrnga-Sage zu geben. 

Was die buddhistischen Sanskritfassungen betrifft, so lag schon 

vor Erscheinen meines Aufsatzes der Text der Rsyasrnga-Sage in Ksemendras 

, w _ o _ * * 

Bodhisattvävadänakalpalatä (Kapitel 65) nebst einer englischen Über¬ 
setzung im Journal and Text of the Buddhist Text Society of India, Vol. I, 
Part 2 (1893), S. 1—20, vor 1 * * * ). Inzwischen ist auch die Ausgabe in der 
Bibliotheca Indica so weit fortgeschritten. Ebenso ist inzwischen der dritte 
Band der Senartschen Ausgabe des Mahävastu erschienen, der auf S.143 
bis 152 die Rsyasrnga-Sage enthält. 

Im Mahävastu wird die Sage als das Jätaka von der Prinzessin 
Nahm bezeichnet. Der Buddha erzählt es selber den Bhiksus bei seinem 
Aufenthalte in Kapilavastu, um ihnen zu zeigen, daß Yasodharä, die ihn 
damals gerade mit Kuchen (modaka) in Versuchung geführt hatte, den 
gleichen Versuch schon in einer früheren Geburt gemacht habe. Der In¬ 
halt ist kurz folgender: 

In der Einsiedelei Sähaniani nördlich von VäränasI lebt der Rsi Kä- 

y ■ ■ « 

syapa, Einst trinkt eine durstige Gazelle von dem sasukra prasräva des 
Büßers: rtiimaMye täye mrqlye asucimraksifena mu Je ha tu nd- en a samkram 

* t/ t t/ t/ ■ ■ * 

yonimukham jihväya pralldharh. Sie wird schwanger und bringt nach 
einiger Zeit einen Knaben zur Welt, und zwar dicht bei der Einsiedelei, 
denn die wilden Tiere haben keine Furcht vor dem Büßer und pflegen sich 
in seiner Nähe aufzuhalten. Der Rsi erkennt, daß das Knäblein sein eigener 
Sohn sei. Er nimmt es mit sich in die Einsiedelei; die Gazelle folgt ihm 
und säugt es. Weil der Knabe ein Horn hat, erhält er den Namen Ekasrnga. 
In der Gesellschaft des Büßers und der Tiere des Waldes her an wachsend, 
erwirbt er sich, unter Anleitung seines Vaters die vier dhyänas und die fünf 
abhijnäs. 

Unterdessen beschließt der König von VäränasI, der keinen Sohn, 
sondern nur eine Tochter namens Nalinl hat, den Ekasrnga zu seinem 
Schwiegersohn zu machen. Auf Befehl des Königs läßt der Purohita die 
Prinzessin mit einigen Gefährtinnen auf Wagen in die Nähe der Einsiedelei 
schaffen. Als Ekasrnga sie erblickt, hält er sie für Büßer. Er bewundert 
ihre Gev r änder und ihren Schmuck und genießt mit Behagen die Kuchen, 
die sie ihm anbieten. Nalinl zeigt ihm ihre "rollenden Einsiedlerhütten 5 , 

1 ) Für den Hinweis auf diese Stelle, auf die unten angeführte japanische Oper, 

sowie auf die Erzählung bei Hemacandra und im Barlaam und Joasaph bin ich den 

Herren Professoren Jacobi, Kielhorn, Kuhn, Pischel und Zachariae zu Dank ver¬ 

pflichtet. 

6402 Luders., Kleine Schriften O 
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die Wagen. Sie fordert ihn auf, in ihren eigenen Wagen zu steigen und 
ihr in ihre Einsiedelei zu folgen. Allein Ekasrnga weigert sich, als er die 
Pferde vor dem Wagen erblickt. Er hält sie für Gazellen und erklärt, er 
könne nicht in eine solche von Gazellen gezogene Hütte steigen, da seine 
Mutter selber eine Gazelle sei. So muß denn die Prinzessin ohne ihn nach 

Väränasi zurückkehren. 

■ 

a aber sehnt sich nach dem schönen Büßer. Er vernachlässigt 
seine Pflichten, und als der alte Käsyapa ihn nach dem Grunde seiner 
Traurigkeit fragt, berichtet er ihm, was geschehen. Käsyapa erkennt so¬ 
fort, daß Weiber die Ruhe seines Sohnes gestört haben, und warnt ihn 
nachdrücklich vor dem Verkehr mit ihnen. 



Der König von Väränasi macht nun einen zweiten Versuch, den 
Ekasrnga herbeizuschaffen. Auf reich geschmückten und. als Wald her¬ 
gerichteten Schiffen fährt Nahm mit ihren Gefährtinnen die Gangä auf¬ 
wärts bis in die Nähe von Sähahjani. Diesmal folgt Ekasrnga ihr ohne Be¬ 
denken auf das Schiff. Glücklich gelangen sie nach Väränasi, wo die Hochzeit 
stattfindet. Allein das junge Paar lebt noch nicht als Mann und Frau 
miteinander, da Ekasrnga die Nahm noch immer für einen Mann hält. 

So kehren sie nach Sähahjani zurück. Da erblickt sie die Gazelle, die 
Mutter des Ekasrnga. Aus dem Munde des Sohnes erfährt sie. was ge¬ 
schehen ist. Sie trachtet nun danach, jemanden zu finden, der ihn über 
die Natur seiner Begleiterin aufklären könnte. Es gelingt mit Hilfe von 
Büßerinnen, die in einer Einsiedelei südlich von Sähahjani leben. Als 
Ekasrnga ihre Einsiedelei betreten will, wird ihm als Mann der Eintritt 
verweigert. So hört er zum ersten Male von einem Unterschiede zwischen 
Mann und Weib; die Büßerinnen belehren ihn alsdann vollends, daß Nalini 
nicht sein Genosse, sondern seine rechtmäßige Gemahlin sei. Der alte 
Käsyapa, der einsieht, daß es unmöglich sei, die Liebenden zu trennen, 
schickt sie nach Väränasi zurück, Ekasrnga wird zunächst zur Würde des 
Yuvaräja erhoben. Nach dem Tode seines Schwiegervaters gelangt er auf 
den Thron. Nach einer langen glücklichen Regierung gibt er sich im Alter 
wieder der Buße hin und geht beim Tode in die Welt der Brahmagötter ein. 

Zum Schlüsse identifiziert der Buddha die Personen der Sage: Suddho- 
dana war einst Käsyapa, Mahäprajäpati die Gazelle, der Säkya Mahänäman 
der König von Käsl, Yasodharä die Nalini und der Buddha selber Ekasrnga. 

Was zunächst die Geburtssage betrifft, so zeigt sie die größte Ähnlich¬ 
keit mit der oben S. 21 mitgeteilten Fassung des Kandjur. Doch kann 
das Mahävastu kaum die direkte Quelle der tibetischen Erzählung ge¬ 
wesen sein, da diese den ursprünglichen Namen des Rsi, Rsyasrhga, be¬ 
wahrt hat. 

Die Entführungssage erscheint hier in einer ganz neuen Form. Auf¬ 
fällig ist, daß die in allen anderen Fassungen erscheinende Begründung 
der Entführung durch die Dürre fehlt. Allein es wäre ganz verkehrt, wollte 
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man darin et wa ein Zeichen höheren Alters erkennen. Ohne die Dürre bleibt 
die Entführung fast unbegreiflich. Der Entschluß des Königs, seine Tochter 
dem Ekasrhga zu geben, ist durch nichts motiviert. Sekundär ist ferner 
die ziemlich alberne Geschichte von der Weigerung des Ekasrhga, den 
Wagen zu besteigen. Sie ist erfunden, um das Zwiegespräch zwischen 
Vater und Sohn zu ermöglichen, das bekanntlich einen der ältesten Be¬ 
standteile der Sage bildet. In der ursprünglichen Fassung wurde dies da¬ 
durch erreicht, daß sich die Prinzessin nach dem ersten Versuche, den 
Rsyasrnga zu betören, aus Furcht vor der Rückkunft des Alten zunächst 
wieder entfernt. Auch w T as das Mahävastu von den Erlebnissen des arglosen 
Jünglings nach seiner Verheiratung zu berichten weiß, kann auf Ursprüng¬ 
lichkeit keinen Anspruch machen. In der alten Sage lernte Rsyasrnga den 
Unterschied der Geschlechter auf viel weniger zarte Weise kennen, wie ein 
Blick in die Gäthäs zeigt. Überhaupt ist die Erzählung gerade hier sehr 
mangelhaft; vor allem bleibt es unklar, weshalb denn der König das junge 
Paar wieder nach Sähanjanl ziehen läßt. 

Auch die Form der Sage ist nicht die alte. Abgesehen von den drei 
beiläufig angeführten Versen auf S.148 und 152, die mit der eigentlichen 
Geschichte nichts zu tun haben, erscheint nur eine einzige Gäthä in der 
Erzählung; alles übrige ist in Prosa. Jene Gäthä lautet (S. 149, lf.): 

na te kästhäni bhinnäMi na te udaJcam ähr (am I 

* m m 

agnihotmm na juhitarh kirn tuvam dhyänum dhyäyasi 1 ) \ 

Sie findet sich auch im Pali-Jätaka (G. 25): 

na te Jcatthäni hhinhäni na te udalcam äbhatam \ 

* * 

aggi pi te na häpiio hin nu m,ando va jhäyasi [| 

Aber es ist eine jener stereotypen Gäthäs, die bei passenden Gelegenheiten 
immer wieder verwendet werden; siehe z. B. Jät. 477, 1; 547, 594. 

Trotz alledem ist die Version des Mahävastu von großem Wert. Sie 
hat einige alte Züge bewahrt, die in der Prosaerzählung des Pali-Jätaka 
geschwunden sind. Rsyasrnga w 7 ird hier nicht nur in der Buße gestört, 
wie im Pali-Jätaka, sondern tatsächlich entführt, und die Entführung 
findet zu Wasser statt. Das beweist, daß es nicht etwa eine besondere ab¬ 
sichtlich veränderte r buddhistische'Fassung der Rsyasrnga-Sage gab, wie 
man nach dem Pali-Jätaka allein annehmen könnte. Es zeigt vielmehr, 
daß die buddhistischen Erzähler die alte Sage wiederzugeben suchten, so 
gut es ein jeder konnte, und daß wir somit das Recht haben, wenn die 
spätere Prosaerzählung des Pali-Jätaka mit den alten Gäthäs nicht in 
Einklang steht, das Bestehen einer älteren, schriftlich wahrscheinlich nie 
fixierten Prosaerzählung anzunehmen. 

x ) Senart, S. 484, schlägt vor, den Schluß der Strophe zu Mn tuvam abhidhyäyasi 
zu verändern, allein die Lesarten von M {Mm tu vadhyä va dhyäyati) und B (Mn tu 
. . . vyä va dhyäyati) deuten, zusammen mit der Pali-Lesart, eheraufein ursprüngliches 
Mn nu vadhyo va dhyäyasi. 

5* 
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Zur Sage von Rsyasmga 


Ich hatte in meinem früheren Aufsätze die Notwendigkeit einer solchen 
Scheidung zwischen den Gäthäs und der Prosa auch für das Dasaratha- 
jätaka (461) zu erweisen versucht und möchte daher hier auf einen weiteren 
Punkt aufmerksam machen, der zugunsten meiner Auffassung spricht. 
Nach der Prosaerzählung des Dasarathajätaka ist Sita die Schwester des 
Räma, allein in G. 541 des Vessantarajätaka (547) sagt die Prinzessin Maddi: 
avaruddhass 5 aham bhariyä räjaputtassa sirlmato 
tan cähafn nätimannämi Räma/ni Sitä \f anubbatä 
c Des verbannten 1 ) herrlichen Königssohnes Gattin bin ich, und nicht 
hab ich aufgehört ihn zu ehren, treu ihm ergeben wie Sita dem Räma. 5 
Für den Dichter der Gäthä war also Sitä wie im Rämäyana die Gattin 

■*j * 

des Räma, ja. sie gilt ihm ganz wie in späterer Zeit als ein Muster ehelicher 
Treue. Die Sache liegt hier genau so wie in dem S. 35f. angeführten 
Falle; die Gäthäs enthalten die alte Sage, die Prosa eine junge verschlechterte 
Version. 

Unter diesen Umständen dürfte vielleicht die Frage nicht ganz un¬ 
berechtigt sein, ob etwa auch die Verlegung des Schauplatzes der Hand¬ 
lung von den Angas nach Benares und die Ersetzung des Lomapäda durch 
einen namenlosen König im Nalinljätaka erst dem Verfasser der Prosa zur 
Last fällt. Jedenfalls steht es fest, daß Lomapäda, der König der Angas, 
zur Zeit der Abfassung der Gäthäs eine bekannte Figur der Sage war, daß 
aber der Verfasser des Pali-Kommentars nichts mehr von ihm wußte. 
Gäthä 131 des Bhüridattajätaka (543) lautet nach Fausboll: 

yassänubhävena subhoga Gangä 
pavattaiha dadhisannam samuddam 
sa lomapädo paricariya-m-aggim 
Ango mhassakhhapuf ajjhaganchi 
Natürlich ist Lomapäda der Name des Königs 2 ) und Anga bezeichnet seine 


1 ) avaruddha entspricht sk. aparuddha , worüber vgl. Ep. Ind. VI, 0, K. 2. 

2 ) Es ist also Lomapädo zu schreiben und ebenso Subhoga, denn dies ist der 
Käme des Näga. Die Form Subhoga findet sich in den Gäthäs fünfmal (G. 123: yannä 
ca vedä ca Subhoga lohe; G. 127; 130; 132: Subhoga devannata-ro ahosi ; G. 131: yassänu¬ 
bhävena Subhoga Gangä), während in der Prosaerzählung, wie aus dem Andersen’sehen 
Index zu ersehen, stets die Form Subhaga gebraucht wird. Doch findet sich auch hier 
einmal (201, 6) Subhoga als Variante in B d C s . In dem grammatischen Kommentar 
und im Samodhäna steht Subhoga (201,1: bhoga für bho Subhoga ?; 204, 3; 17; 219, 26), 
nur 203, 18; 19 weisen C ks daneben die Variante Subhaga auf. Zweimal findet sich 
nun die Form Subhaga auch in den Gäthäs (G. 81: Arittho ca Subhago ca upadhävimsu 
anantarä; G. 112: Subhago ti marh brähmana vedayanti). Es ist klar, daß der Verfasser 
der Gäthäs nicht einmal die eine Form, das andere Mal die andere gebraucht haben 
kann. Subhoga wird aber schon durch das Metrum als die ältere Form erwiesen und 
ist überdies ein viel passenderer Karne für eine Schlange als das farblose Subhaga. 
Fs ist also auch in G. 81 Subhogo und in G. 112 wohl Subhogam marh wieder herzu - 
stellen. Wir haben hier wieder einen Fall, wo Gäthäs und Prosa, wenn auch nur in 
einer Kleinigkeit, nicht übereinstimmen. Vielleicht beruht die Form Subhaga aber 


http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0082 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFC 












Zur Sage von Rsyasrnga 


69 


Herkunft. Der Kommentator aber betrachtet Aiiga als Namen des Königs, 
faßt Lomapäda offenbar als Adjektiv und macht die so neu erfundene 
Sagengestalt nach der Schablone zu einem König von Benares (Ango näma 
lomapädo Bäränasiräjä). Unerklärt bliebe indessen bei der obigen An¬ 
nahme die Tatsache, daß auch die übrigen buddhistischen Erzählungen, 
trotz aller sonstigen Abweichungen, einen König von Benares an Stelle 
des Lomapäda nennen. So lange wir über das Verhältnis der buddhistischen 
Texte zueinander nicht genauer unterrichtet sind, läßt sich daher diese 
Frage kaum entscheiden. 

Die ganze Sage wird im Mahävastu mutatis mutandis noch einmal 
wiederholt in der Geschichte von Padmävati (III, lo3 161). Padmavati, 
die ihren Namen daher führt, daß unter jedem ihrer Tritte ein Lotus auf- 
blüht, ist ein weiblicher Rsyasrnga 1 ). Sie ist unter genau denselben Um“ 
ständen von dem Rsi Mändavya erzeugt wie Rsyasrnga von Käsyapa. Und 
wie Rsyasrnga, so wächst auch sie unter den Tieren des Waldes auf, ohne 
je einen Menschen außer ihrem Vater erblickt zu haben. Eines Tages be¬ 
gegnet ihr der König Brahmadatta von Kämpilya auf der Jagd. Die Be¬ 
gegnung verläuft ähnlich wie die des Rsyasrnga mit der Nalini. Der König 
verliebt sich in das Mädchen und beschließt, sie zu seiner Gemahlin zu 
machen. Padmävati aber hält in ihrer Naivität den König für einen Asketen. 
Sie bewundert seine feinen Kleider, und entzückt genießt sie von den 
Kuchen, die er ihr gibt und die er als Früchte, wie sie in seiner Einsiedelei 
wüchsen, bezeichnet. Sie ist auch bereit, ihm in seine Einsiedelei zu folgen. 
Er aber schickt sie zunächst mit ein paar Kuchen zu ihrem Vater; sie solle 
ihm sagen, sie würde die Gattin des Rsi werden, in dessen Einsiedelei solche 
Früchte wüchsen. Der alte Mändavya errät natürlich sofort den wahren 

mm | J 

Sachverhalt. Er gibt seine Einwilligung zur Vermählung, und mit seiner 
Braut, deren Benehmen beim Anblick der ihr fremden Dinge ganz dem des 
Rsyasrnga gleicht, kehrt Brahmadatta nach Kämpilya zurück. Die Schick¬ 
sale, die Padmävati hier später als Gattin des Königs erfährt, haben 
mit unserer Sage nichts mehr zu tun. Die Erzählung ist deutlich eine 
Nachbildung der Rsyasrnga-Sage; besonders im Anfänge stimmen ganze 
Abschnitte zum Teil wörtlich überein. 


Auf Ksemendras Fassung der Sage in der Avadänakalpalatä brauche 
ich hier nicht weiter einzugehen. Sie stimmt genau, bis in alle Einzelheiten 
hinein, mit der Erzählung des Mahävastu überein. Auch die Rahmen¬ 
erzählung kehrt hier in der gleichen Form wieder. Wir können demnach 
wohl mit ziemlicher Sicherheit behaupten, daß Ksemendra direkt nach 
dem Mahävastu gearbeitet hat. 

nur auf handschriftlicher Verderbnis; in der von R. P. St. Andrew St. John im JRAS. 
1892, S. 77 ff. veröffentlichten Übersetzung des Jätaka aus dem Birmanischen steht 
überall richtig Subhoga , einmal (S.lll) Bkoga. 

*) Offenbar ist Padmävati identisch mit der chinesischen r Lady Hind-born, 
and Lady Lotus 5 , die Takakusu im Hansei Zasshi, Bd. XIII, S. 12, erwähnt. 
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Eine neue buddhistische Fassung der Sage aus dem Chinesischen hat 
Takakusu im Hansei Zasshi, Bd. XIII, S.lOff., in englischer Übersetzung 
veröffentlicht. Sie findet sich im Ta-ehi-tu-lun, einem 402—405 ver¬ 
fertigten Auszug aus Nägärjunas Mahäprajnäparamitäsästra 1 ). Das ge¬ 
naue Verhältnis dieser Fassung zu den übrigen buddhistischen Erzählungen 
läßt sich zur Zeit nicht bestimmen. Die Rahmenerzählung und der Name 
des Helden (Ekasrhga) sind die gleichen wie im Mahävastu. Das Floß wird 
hier ebensowenig erwähnt wie in der Prosa des Pali-Jätaka. Mit der tibe¬ 
tischen Erzählung teilt die chinesische Version die auffallende Begründung 
der Dürre und die Nichterwähnung des Vaters in der Entführungsgeschichte. 
Ganz selbständig ist die Erzählung, abgesehen von einigen unbedeutenden 
Zügen in der Geburtssage, darin, daß sie die Entführerin auf den Schultern 
des Ekasrhga reitend in die Stadt zurückkehren läßt. Das Eigentümlichste 
aber ist, daß diese Entführerin allerdings den Namen Santa trägt, aber 
doch als Hetäre bezeichnet wird. Geht das letztere tatsächlich auf das 
indische Original zurück, so würde hier wohl das früheste Anzeichen für 
die Existenz der sekundären Fassung der Sage vorliegen. 

Auf dieser chinesischen Erzählung beruht ohne Zweifel die a. a. 0. 
S.114 angeführte Notiz bei Hüen-tsang. Sie ist ferner wahrscheinlich, 
wie schon Takakusu bemerkt hat, die Quelle für die japanische Oper, 
Ikkaku sennin 2 ). Doch ist zu beachten, daß in der Oper der ^Zauberer Ein¬ 
horn’ nur verführt, nicht aber in die Stadt des Königs gelockt wird. Diesen 
Teil der chinesischen Erzählung müßte also der japanische Bearbeiter 
selbständig fortgelassen haben 3 * * * ). 

Die Rsyasrnga-Sage findet sich auch in den Schriften der Jainas. 
Schon Jacobi hat in seiner Inhaltsangabe von Hemacandras Sthavirä- 
valicarita darauf hingewiesen, daß die in jenem Werke, I, 90—258, er¬ 
zählte Geschichte von Valkalaclrin eine Nachahmung der Rsyasrhga-Sage 
sei. Die Grundzüge der Rsyasrhga-Sage sind allerdings deutlich erkennbar. 
Valkalacirin wächst im Walde in der Gesellschaft seines Vaters und einiger 

b Nanjio’s Catalogue of the Buddhist Tripitaka, Nr. 1169. Ein Zitat daraus, 
das aber einen etwas abweichenden Text aufweist, findet sich nach Takakusu in 
dem 516 verfaßten King-lü-i-siang (Nanjio, Nr. 1473). 

2 ) Herausgegeben mit Übersetzung und Bemerkungen über ihr Verhältnis zu 
den übrigen Fassungen von F, W. K. Müller in der Festschrift für Bastian, S. 513 ff. 
Eine englische Übersetzung hat K. Wadagaki im Hansei Zasshi, Bd. XIII, S.lOff. 
veröffentlicht. Takakusu führt auch noch eine andere dramatische Bearbeitung der 
Sage unter dem Titel Narukami an; siehe a. a. O. S. 11; 17. Müllers Aufatz über¬ 
sehen zu haben, bedaure ich vor allem deshalb, weil der Nachweis, daß die Erzählung 
des Physiologus vom Fange des Einhorns auf die Rsyasrhga-Sage zurückgeht, hier 

schon geliefert worden w 7 ar. 

* ■ _ 

3 ) Uber einen anderen Punkt kann ich nicht entscheiden. Müller nennt in seiner 

Übersetzung die Senda (— Santa) eine Fürstin, was natürlich gegen die Herleitung 
aus dem Ta-chi-tu-lun sprechen würde. Wadagaki spricht aber an den betreffenden 

Stellen nur von ä lady, a matchless beauty, the fair enfhantress’ usw. 
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Büßer auf, ohne je ein Weib gesehen zu haben. Der König wünscht ihn 
bei sich zu haben; er sendet daher Hetären, als Rsis verkleidet, in den Wald, 
um ihn in die Stadt zu locken, und den Hetären gelingt es besonders durch 
ihre Leckereien den unerfahrenen Jüngling zu betören. Als der alte Asket 
zurückkehrt, fliehen sie aus Furcht vor seinem Fluche davon. Lange sucht 
Valkalacirin im Walde nach ihnen. Endlich gelangt er in die Stadt und 
erhält dort vom Könige einige Prinzessinnen als Gemahlinnen. 

Soweit stimmt die Geschichte mit der Rsyasrnga-Sage überein. Das 
Auftreten von mehreren Hetären im Verein mit der Nichterwähnung des 
Flosses weisen auf einen näheren Zusammenhang dieser Fassung mit der 
der Vulgata des Rämäyana hin. Allein im übrigen ist die Jaina-Erzählung, 
wie sich aus Jacobis Inhaltsangabe leicht ersehen läßt, ganz abweichend. 
Die Rsyasrnga-Sage ist hier mit einer Reihe von anderen Sagen zu einem 
größeren Ganzen verflochten. Daß die Geburtsgeschichte ganz fehlt, ist be¬ 
greiflich. Mit Aufgabe des Namens Rsyasrnga mußte auch die etymolo¬ 
gische Legende, die sich an ihn knüpft, schwinden. Valkalacirin ist der 
im Walde geborene Sohn des Königs Somacandra von Potana und seiner 
Gemahlin Dhärini, die sich dem Einsiedlerleben ergeben haben, als 
die Königin das erste graue Haar auf dem Haupte ihres Gatten entdeckt 
hatte. Es fehlt ferner das alte Motiv der Dürre. Prasannacandra, der 
regierende König von Potana, ist der Bruder des Valkalacirin. und nur 
der Wunsch, seinen Bruder bei sich zu haben, bestimmt ihn zu seinem Vor¬ 
gehen. Man könnte versucht sein, daraus auf einen Zusammenhang mit der 
Erzählung im Mahävastu zu schließen. Auch in dem Umstande, daß Valka- 
lacirin die Pferde des Fuhrmanns, in dessen Begleitung er nach Potana 
fährt, für Gazellen hält (1, 168f.), könnte man einen Anklang an die Mahä- 
vastu-Geschichte finden, nach der Ekasrnga sich weigert, den Wagen der 
Nalini zu besteigen, w r eil er die vorgespannten Pferde für Gazellen hält. 
Allein diese Übereinstimmungen sind doch nicht derart, als daß sie nicht 
rein zufällig sein könnten. Der unerfahrene Valkalacirin muß natürlich 
alle ihm neuen Erscheinungen aus den gewohnten Anschauungen heraus 
deuten; die Erfindung, daß er Pferde für Gazellen hält, lag also nahe genug 
und kann sehr wohl von dem Jaina-Erzähler selbständig gemacht sein. Und 
das Fehlen der Dürre ist um so weniger beweisend, als die Übereinstimmung 
eben nur im Negativen liegt. Die positive Begründung des Herbeiholens 
des Büßers ist im Mahä vastu ganz anders als bei Hemacandra. 

Die Valkalacirin-Sage ist übrigens weit älter als Hemacandra. Sie findet 
sich, wie mir Herr Professor Leumann freundlichst mitteilt, in der uns er¬ 
haltenen Jaina-Literatur zum ersten Male in der Vasudevahindi, einer 

+ + j 

in Prakrit geschriebenen Sammlung von Erzählungen, die etwa im 6. oder 
7. Jahrhundert n. Chr. zusammengestellt wurde. Von dort wurde die Ge¬ 
schichte auch in die Ävasyaka-Erzählungen herübergenommen. Der ganze 
große Abschnitt der Vasudevahindi, in dem die Valkalacirin-Sage vorkommt, 
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ist von Hemacandra in Sanskrit Slokas übertragen, und bildet bei ihm 
Sthav. I, 7ff.* 

Was das Fortleben der Sage im Abendlande betrifft, so sei hier bemerkt, 
daß schon Liebrecht, im Anschluß an Du Meril, die im Barlaam und 
Joasaph erscheinende Parabel von der Macht der Liebe zu den Frauen 
mit der Rsy asrhga- Sage in Verbindung gebracht hat 1 * * * ). Dort wird von einem 
Königssohne erzählt, den sein Vater bis zu seinem dreizehnten Jahre in 
einer dunklen Höhle eingeschlossen hielt, weil die Arzte gesagt hatten, 
der Knabe würde erblinden, wenn er während der ersten zwölf Jahre seines 
Lebens irgendwelches Licht erblicken würde. Nach Ablauf dieser Zeit 
führt ihn der Vater heraus und läßt ihm alles, was es auf Erden gibt, Männer, 
Frauen, Gold und Silber. Perlen und Edelsteine usw., nach Gattungen auf- 
gestellt, vorführen. Nach nichts von allem aber entbrennt das Herz des 
Knaben in solchem Verlangen als nach den Frauen. 'Und es wunderte sich 
jener König über die Rede des Knaben und wie allgewaltig die Liebe zu 
den Frauen sei. 5 

So sehr auch diese Parabel von der Rsy asrnga-Sage ab weicht, so halte 
ich es doch für sehr wohl möglich, daß sie im Grunde auf die alte Sage 
zurückgeht. Zwei Punkte scheinen mir auf einen solchen Zusammenhang 
hinzuweisen. Auf den einen hat schon Kuhn a. a. 0. S. 30 aufmerksam 
gemacht. Im Barlaam und Joasaph wird die Parabel dem Theudas in den 
Mund gelegt, der den König überreden will, den Prinzen durch schöne 
Frauen zu betören. Theudas aber entspricht dem Udäyin der Buddha- 
Legende, der in der Darstellung des Buddhacarita (IV, 19) und des darauf 
zurückgehenden chinesischen Abhiniskramanasütra (Beal, S. 124) in ganz 
ähnlicher Weise die Mädchen durch den Hinweis auf die Geschichte von 
Rsyasrhga zur Fortsetzung ihrer Verführungskünste anspornt. Eine Remi¬ 
niszenz an die alte Sage scheint mir ferner die Antwort zu enthalten, die der 
Schwertträger des Königs dem Knaben auf seine Frage nach dem Namen 
der Frauen erteilt. Nach dem griechischen Texte (Boissonade, S. 269) 
sagt er ihm: öat/uovag avräg xaÄslcr&cu, at rovg dv'ßpojTcovc; nXavcoaiv. 
Ebenso bezeichnet aber auch der alte Rsi im Anfang seiner Ermahnungs- 
rede an den Sohn die Weiber als Dämonen, die den Büßer zu verwirren 
streben; Jät. G. 56: bhütäni etäni caranti täta ; Mbh. 113, If.: raksämsi 
caitäni caranti putra . . . vighnam sadä tapasas cintayanti ; surüparüpäni ca 
täni täta pralobhayante mvidhair upäyaih ; Padmapur. Pät. 13,56 f.: 
raksämsi balavanti vai; tapovighnam caranti hi. 

Endlich möge hier noch eine Notiz Platz finden, die ich der Freund¬ 
lichkeit Prof, Jollys verdanke. Dieser macht mich darauf aufmerksam, 
daß Rsyasrhga die Ehre hat, von den Sehgar oder (Srhgivara Rajputen in 
den Nordwestlichen Provinzen als ihr Vorfahr betrachtet zu werden. 

1 ) Die Literatur darüber ist verzeichnet bei E. Kuhn, Barlaam und Joasaph. 

Abh. d. bayer. Ak. d. Wiss., Philos.-philol. Kl., Bd. XX, 1, S, 80f. 
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Nähere Angaben über sie finden sich in dem mir hier nicht zugänglichen 
Gazetteer of the 11 orth-Western Provinces und bei Elliot-Beames, Memoirs 
on the History, etc., of the Races of the North-Western Provinces of India, 
Vol. I, p.331f. An der letzteren Stelle wird der gehörnte Weise r Singhf 
oder "Siringhi Rish 5 als ihr Ahnherr bezeichnet . Dies "Siringhi RisfT beruht 
natürlich auf einem Mißverständnis der verderbten Namensform Rsisrnga, 

< i * O ' 

die z. B. im Sivapurana erscheint. In der für die ältere 
der Srngivaras wichtigen Einleitung zum Nitimayükha 1 ) werden Kasyapa, 
Vibhändaka, Rsyasrnga als die Begründer des Geschlechtes genannt. 



Arya-Suras Jatakamala und die Fresken von Ajanta* 

Die achtundzwanzigste Erzählung der J ätakamälä, das Ksäntijätaka, 
ist eine Bearbeitung der Legende von Ksäntivädin, die sich schon in der 
Pali-Sammlung der Jätakas (Nr. 313) und im Mahävastu (III, 357ff.) vor¬ 
findet. Der Inhalt des Jätaka ist nach der Darstellung Ärya-Süras kurz 
folgender: 

Der Bodhisattva lebt als frommer Asket in einem Walde. Da er mit 
Vorliebe die Geduld zum Thema seiner Predigten zu machen pflegt, so 
nennen ihn die Leute Ksäntivädin, den Geduldslehrer. Nun ergeht sich 
einmal an einem heißen Sommertage der König des Landes mit seinem 
Harem in jenem Walde. Von dem Spaziergang und reichlichem Wein- 
genusse müde geworden, legt er sich zum Schlummer nieder. Als die Frauen 
sehen, daß ihr Gebieter eingeschlafen ist, schweifen sie nach eigenem Ge¬ 
fallen im Walde umher und gelangen so zur Einsiedelei des Ksäntivädin, 
der sofort die Gelegenheit benutzt, ihnen eine erbauliche Predigt über die 
Geduld zu halten. Inzwischen erwacht der König; er sucht die Frauen, 
und als er sie findet, wie sie im Kreise um den Einsiedler herumsitzen und 

J 

seiner Rede lauschen, gerät er in furchtbare Wut. Die Frauen suchen ihn 
zu beruhigen, aber ihre Bitten sind vergebens, und angsterfüllt ziehen sie 
sich zurück. Ksäntivädin bleibt indessen ganz ruhig; er warnt den König 
vor übereilter Tat und ermahnt ihn zur Geduld. Da zieht der König in 
rasendem Zorne sein Schwert und schlägt ihm die rechte Hand ab, aber 
seine Geduld wird dadurch nicht erschüttert; selbst als ihm der König ein 
Glied nach dem anderen abhackt, hat er nur das Gefühl des Mitleids mit 
dem Wüterich. Diesen ereilt die verdiente Strafe; als er im Begriffe steht, 
den Wald zu verlassen, tut sich die Erde auf und verschlingt ihn. Die Be¬ 
wohner des Landes fürchten ein ähnliches Schicksal für sich selber, allein 
Ksäntivädin zerstreut ihre Besorgnisse und, seinem Grundsätze bis in den 
Tod getreu, segnet er noch sterbend seinen Mörder. 

*) Eggeling, Catalogue of the Sanskrit MSS. in the India Office, Part. III, 
p. 429, wo weitere Literatur verzeichnet steht; vgl. auch Jollys Bemerkungen in 
Trübner’s Record, III. Series, Vol. I, p. 53. 
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Ärya-Suras Jätakamälä und die Fresken von Ajantä 


Diese Geschichte ist in den Fresken der linken Außenkammer der 
Höhle II zu Ajantä bildlich dargestellt. In den Inscriptions from the Cave- 
Temples of Western India, S. 81 1 ), gibt Burgess an, daß auf der Rückwand 
rechts von der Tür ein Mann in der einfachen Tracht eines Sädhu oder 
Brähmana auf einem Schemel (bhadräsana) sitzend dargestellt ist. Der 
Kopf ist zerstört. Unter seinem Sitze steht ein Wort, das Bhagvanlal In- 
draji Ksäntivädih las. In einer Kote wird bemerkt, daß Ksäntivädl zu lesen 
sei, und daß dies der Name Gautama Buddhas in einer seiner früheren 
Existenzen sei. Um so überraschender ist es, daß das Wort im Texte mit 
r a discourse on forbearance’ übersetzt wird. Es ist natürlich der Name der 
darüber abgebildeten Person, wie ja auch z. B. in Höhle XVII die einzelnen 
Figuren durch hinzugefügte Inschriften als der Sibi-König oder Indra ge¬ 
kennzeichnet sind. 

Ksäntivädin gegenüber ist nach Burgess eine andere sitzende Figur 
dargestellt, und darunter ist ein grüner Streifen mit einer zweireihigen, zum 
Teil verstümmelten Inschrift. Schon S. F. Oldenburg 2 ) hat die Vermutung 
ausgesprochen, daß diese Inschrift Verse aus einer Version des Jätaka ent¬ 
halte. Ich glaube den Nachweis führen zu können, daß die Inschrift 
aus den Strophen 4, 15 und 19 des Ksäntijataka der Jätaka¬ 
mälä besteht. Ich drucke im folgenden die betreffenden Strophen, indem 
ich den Text der Inschrift in Bhagvanlal Indrajis Lesung unmittelbar 
darunter setze. 


nivasanti hi yatraiva 

. .na yatrava 

santas sadgunabhüsanäh 

t / * i » > 

ränta samku .. dhesanä 

« □ 

tan mahgalyam manojham ca 

tan ma . näjnä na 

tat tirtham tat tapovanam 




agarhitäm jätim aväpya mänusim 
sutahi . . . nitim aväpya mänusa 

anicnabhävam patubhis taihendriyaih 

. pädra .. s iacendriyai 

avasyamrtyur nna karoti yah subham 
suväkyamutpa nimm karoti yah subham 

pramädabhäk pratyaham esa vamcyate 
. cä , . . . kyaham ema damnyate 



x ) In. dem schönen Werke von Griffith, The Paintings of the Buddhist Oave- 
Temples of Ajanta, sind die hier in Betracht kommenden Malereien nicht enthalten. 
Ich bin daher durchaus auf die Angaben von Burgess und Bhagvanlal Indraji be¬ 
schränkt. 

2 ) Journ. Am. Or. Soc. VoL XVIII, p. 196 Kote 3. 
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alamkriyante kusumair mahiruhäs 
. . . . säyanta kusumair mahitahä 

tadidgunais toyavilambino ghanäh 

.... däguse . ntitä yanä 

sarämsi mattabhramarais saroruhair 


paräsi mantägremates sa . .ta ... . 

gunair vvisesädhigatais tu dehinah 
. nväcäva ...... ksä hina . . . 



Es bedarf wohl kaum noch eines weiteren Beweises, daß die beiden 
Texte identisch sind, und daß überall, wo die Inschrift von der Jätakamälä 
abweicht, fehlerhafte Lesungen vorliegen. In einer Reihe von Eällen zeigt 
auch das beigegebene Faksimile deutlich die richtige Lesart : 4 a Faks. ha 
anstatt na; 4b dgu anstatt mku ; bhü anstatt dhe; I5a aga anstatt siäa ; 
15b tu anstatt dra ; 1 5 c ava anstatt suvä ; mrtyu anstatt mutpa ; 1 5 d pram[ i ä]da 
hinter subham; 19a ruhäs ta anstatt t-ahä . .; 19b n[oj anstatt tä ; gha an¬ 
statt ya ; 19 c sa anstatt pa ; b'hra anstatt gre; rai anstatt te; saroru anstatt 
sa . . ta; 19d rvvi anstatt nvä, usw. In den anderen Fällen, wo das Faksimile 
mit den Lesungen des Pandit übereinzustimmen scheint, handelt es sich 
um Buchstaben, die einander mehr oder weniger ähnlich sehen, und hier 
liegt die Schuld natürlich an dem Zeichner, der seine Vorlage ungenau 
kopierte. Wie jeder, der sich mit Inschriften beschäftigt hat, weiß, sind 
solche Versehen bei allen nicht rein mechanischen Reproduktionen fast un¬ 


vermeidlich. 


Der Inhalt der drei Strophen zeigt deutlich, was der Gegenstand des 
darüber befindlichen Bildes war. Die erste Strophe preist den Ort im Walde, 
wo Ksäntivädin sich niedergelassen hat; die beiden anderen Strophen sind 
der Predigt entnommen, die er den Frauen des Königs hält. Das Bild 
stellte also offenbar diese Predigt im Walde dar, und die dem Asketen 
gegenübersitzende Figur, von der Burgess spricht, ist höchst wahrscheinlich 
eine der königlichen Frauen. 

Unter diesem Bilde befindet sich ein anderes, das Burgess folgender¬ 
maßen beschreibt: ^Darunter ist ein Brähmana oder Päsupata, in einfacher 
Kleidung auf einem Schemel sitzend, mit einem Rudräksa-Rosenkranz um 
den Hals. Ihm gegenüber steht eine andere männliche Figur, und zwischen 
ihnen sitzt ein Weib, das die Hände vor der ersten Person faltet, während 
sie zu der zweiten spricht." Unter diesen Figuren ist wiederum eine In¬ 
schrift, die sich als eine Wiedergabe der Strophe 56 desKsän- 
tijätaka erweist. Sie lautet in Bhagvanlal Indrajis Lesung mit Darüber¬ 
stellung des richtigen Textes: 

gätracchedepy aksataksäntidhlram- 
nütracchedity aksataksänticira 

cittarh tasya preicsamänasya sädhoh 
nirvr tasya ksepa . 
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Axya-Suras Jätakamala und die Fresken von Ajanta 


näsid duhkham prUiyogän nrpam tu 

... patisamnyäna maha tärh 

bhrastam dkarmäd vlksya santäpam äpa || 56 

nasa . nätra nädevädh ära 

* 

Auch hier zeigt das Faksimile zum Teil die richtigen Lesarten, so ram 
anstatt ra in a, cit[t]a anstatt nirvr und prelcsa anstatt ksepa 1 ) in b, pri 
anstatt pa in c. 

Welchen Punkt der Erzählung das zu dieser Strophe gehörige Bild 
darstellte, läßt sich ohne eine Prüfung des Fresko selbst kaum genau fest- 
steilen, Die Strophe verherrlicht die Seelenruhe, die den Ksäntivädin 
auch unter den entsetzlichen Martern des Königs nicht verläßt, und das 
läßt darauf schließen, daß die Verstümmelungsszene abgebildet war. Bur- 
gess’ Beschreibung der Personen, in denen wir unschwer Ksäntivädin, den 
König und eine der um Schonung für den Asketen flehenden Frauen er¬ 
kennen, spricht andererseits mehr dafür, daß die der eigentlichen Ver¬ 
stümmelung vorausgehende Szene dargestellt war. 

Das Ksäntijätaka ist nicht die einzige Erzählung der Jätakamälä, die 
den Künstlern von Ajantä als Vorwurf gedient hat. Auf der rechten Seiten- 
wand derselben Kammer der Höhle II findet sich nach Burgess 2 * * ) das Bild 
eines Königs, der auf einem Throne sitzt. Auf dem Throne steht eine In¬ 
schrift, die Bhagvanlal Indraji zweifelnd Caitrivaloricvräjä las und als Tving 
Chaitri of VaJorka 5 deutete. Die richtige Lesung ist aber sicherlich Maitrl- 
balo , . . räja 6 ), und das Bild stellt den Bodhisattva in seiner früheren Ge¬ 
burt als König Maitribala dar. Die Geschichte dieses Königs bildet den 
Inhalt der achten Erzählung der Jätakamälä. Maitribala wird dort als ein 
Muster von Menschenliebe gefeiert ; er geht in seiner Güte so weit, daß er 
einst fünf Yaksas, die ihn um Nahrung bitten, mit seinem eigenen Fleisch 
und Blute sättigt. 

Die Richtigkeit meiner Erklärung wird durch die Inschrift bestätigt, 
die sich nach Burgess über dem Bilde des Königs befindet. Sie ist stark 
verstümmelt, aber das Vorhandene genügt, um sie mit Sicherheit mit 
Strophe 44 des Maitribala]ätaka zu identifizieren. Die Strophe 
und Bhagvanlal Indrajis Text der Inschrift lauten: 

hriyamänävakäsam tu 


dä/naprUyä ptmah punah 

. . . . .. nä 


J ) Dies ist wohl nur Druckfehler, denn prelcsa ist so deutlich, wie man es nur 
Hinsehen kann. 

2 ) A. a. 0. S. 82. 

8 ) Das zwischen den beiden Wörtern stehende rki, das in dem Faksimile mehr 

wie kl aussieht, kann natürlich nicht richtig sein; eine befriedigende Verbesserung 
vermag ich indessen nicht vorzuschlagen. 
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na prasehe manas tasya 
na prasehe manahs vasyä 

cchedaduhkham vigähitum \ 
traivaduhkhä digähi . . . 

In dem Faksimile fehlt der Visarga in manas , und deutlich steht im 
letzten Päda da anstatt va da, sowie tum am Schlüsse. 

Itsing erzählt uns, wie verbreitet und beliebt die Jätakamälä im Aus¬ 
gang des 7. Jahrhunderts in Indien war. Die Inschriften zu Ajantä, die 
den Charakteren nach etwa aus dem 6. Jahrhundert stammen, bezeugen, 
daß sich das Werk schon mehr als hundert Jahre früher hoher Anerkennung 

Ö 

erfreute. 


Sanskrit alana* 

Sk. äläna, ist ein verhältnismäßig spät erscheinendes Wort. Aus dem 
Räm. führt das P. Wtb. nur einen Beleg an; im Mbh. scheint es gar nicht 
vorzukommen. Dagegen ist es bei späteren Kunstdichtern, von Kälidäsa 
an, nicht selten. Es bedeutet, wie aus den im P. Wtb. angeführten Stellen 
zu ersehen ist, gewöhnlich den Pfosten, an den der Elefant an einem Hinter¬ 
füße angekettet wird. So braucht es auch Kälidäsa in Raghuv. 4, 81; in 
Raghuv. 1, 71 1 ) und 4, 69 2 ) aber verwendet er es im Sinne von "Kette, 
mit der der Elefant an den Pfosten gebunden wird 5 , und diese Bedeutung 

erwähnt nach dem P. Wtb. auchNilakantha im Kommentar zum Amarakosa. 

■ * 

Nach Med. (P. Wtb.) bedeutet es auch "Strick 5 überhaupt, nach Räjan. im 

r* . _ 

Sabdakaipadruma (P. Wtb.) 'binden 5 . 

Äläna kommt somit in der Bedeutung nidäna und samdäna nahe. 
nidäna wird insbesondere von dem Stricke gebraucht, mit dem man Rinder 

am Fuße anbindet: Rv. VI, 32, 2 (üd usriyänäm asrjan nidanam); Apa- 

/■ _ 

stamba, Srautas. 1, 11, 5 (nidäne\ Komm, nidäne goh pädabandhinyau) ; 
Mbh. 13, 4587 (bälajena niäänena) ; Hemacandra, Anekärthas. 3, 379 (yatstih 
dämni ; nidäna samdänitabalavatsam ). samdäna wird ebenfalls hauptsäch¬ 
lich von der Fessel gebraucht, mit der man Tiere am Fuße anbindet: Ama¬ 
rakosa 2, 9, 73; Haläyudha 2, 122 (pasünäm bandhanam ). Von der Fuß¬ 
fessel der Pferde 3 * ) steht es Rv. I, 162, 8 (yäd väjino därna samddnam drva - 
iah) ; 16 ( samddnam ärvantarh pädblsam . . . d yämayanti) ; Taittirlyas. 2, 4, 
2 (vfsno äsvasya samddnam ); von der Fußfessel der Kuh Satapathabr. 
14, 3, 1, 22 (rajjusamdändm) ; Kätyäyana, Srautas. 26, 2, 10; 11 {samdäna,- 
sabdena dohanakäle gopädabandhanärihä rajjur abhidhiyate) . Im Sinne von 
Fußfessel für Elefanten kommt es nicht vor, doch bezeichnet es nach 

1 ) Mallinatha erklärt auch hier das Wort als Pfosten ( gajaba?idhanasta?nbhah ); 
siehe aber Shankar P. Pandits Note in seiner Ausgabe. 

2 ) Mallinatha erklärt es hier als bandhanam. 

3 ) Der Inder hat schon in alter Zeit sein Pferd genau so wie heutzutage mit 

Stricken an den Füßen angepflockt. 


n 

i 
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Sanskrit äkina 


VI. 104. 1—3 


Trikandas. 2, 8. 37 (412) und Sisupälav. 18, 71, bei Elefanten die Stelle 

_ _ _T W 

unterhalb des Knies, wo die Kette umgelegt wird. Die Übertragung des 
Wortes von der Kette auf das, woran sie angebunden wird, ist hier also 
ähnlich wie bei äläna. 

Die Übereinstimmung in der Bedeutung von äläna, nidäna und sam- 
däna zeigt meiner Ansicht nach aufs deutlichste, daß äläna aus ädäna ent¬ 
standen ist. Die alte Form ist im Atharvaveda erhalten, wo sie an zwei 
Stellen in Verbindung mit samdäna erscheint: 

ädänena samddnenämürän d dyämasi 
idäm äddnam akaram täpasendrena sämsitam 
amürct ye *tra nah sänti tdn agna d dyä tvdm 
ainän dyatäm, indrägnl sömo rdjä ca medinau 
indro marütvän äddnam amürebhyah kr notu nah 

l/ # * # * 

ut tisthata?n d rabheihäm ädänasamdändbhyäm I 
amitränärh senä abhi dhattam arbude || XI, 9, 3 1 ). 

Wir gewinnen somit einen neuen Beleg für den Übergang von d in l. 
der sich nicht durch die Nachbarschaft eines r oder l erklären läßt. Andere 
derartige Beispiele aus dem Sanskrit, kusula neben kusldäyl, khola neben 
av. haoda, * chala neben chada, chadman, hat Wackernagel, Altind. Gr. I, 
§ 194b, gesammelt. Es gehören ferner hierher pali älimpana , älimpäpeti, 
pk. palivei, ällvana zu Wurzel dip; pk. kalamha aus sk. kadamba; pk. duvälasa 
aus sk. dvädasa , u. a. m. 2 ). Vgl. umgekehrt sk. udükhala neben ved. ulükhala; 
Wackernagel a. a. 0. § 156 3 ). In samdäna und dem seltenen uddäna ist der 
Wechsel offenbar nicht eingetreten, weil das d, durch den vorausgebenden 
Konsonanten geschützt war. Daß sich kein dem äläna analoges niläna 
findet, hat seinen Grund wohl darin, daß nidäna in seiner ursprünglichen 
Bedeutung schon früh aus der eigentlichen Volkssprache schwand und nur 
in der Sprache der Gebildeten als philosophischer Ausdruck fortlebte' 1 ). 

Äläna ist also, wenn ich recht sehe, kein echtes Sanskritwort, sondern 
stammt aus der Sprache des niederen Volkes, aus dem Jargon der Elefanten¬ 
wärter und -treiber, was bei der Bedeutung des Wortes begreiflich genug 
ist. Mallinätha zu Raghuv. 4, 69 und Uhlenbeck, Etym. Wörterbuch, leiten 
das Wort von li ab. Ich sehe keinen Weg, die Bedeutungen von äliyate und 
äläna zu vereinigen. 


Vgl. für den Gebrauch von ädä Rv. II, 13, 9; IX, 10, 8; 79, 4; Athv. XII, 5, 15. 

2 ) B. Müller, Pali Grammar, p. 29; Pischel, Grammatik der Prakritsprachen, 
§ 244, wo die genaueren Nachweise zu finden sind. 

3 ) Es ist mir übrigens nicht unwahrscheinlich, daß äläna durch äläna , ädäna 
hindurch aus ädäna entstanden ist, mit der Zerebralisierung des Dentals, die auch 
sonst mittelindisch nicht selten ist, doch fehlen entscheidende Formen. Die Schreibung 
äläna in singhalesischen Pali-Handschriften (z. B. Jät. IV, 308, 4) beweist in dieser 
Hinsicht nicht viel; vgl. E. Müller a. a. O. p. 27. 

4 ) Der Beleg aus dem Mbh. stammt aus einem 'itihäsa purätana\ 
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Eine indische Glosse des Hesychios 1 ). 

Im American Journal of Philology, vol. XXII, p.l95ff. haben Louis 
PL Gray und Montgomery Schuyler, jr. den indischen Glossen des Hesychios 
eine zusammenhängende Untersuchung gewidmet, zu der auch Charles 
R. Lanman einige Bemerkungen beigesteuert hat. Trotz alles Scharfsinns, 
den die genannten Gelehrten auf die Erklärung jener indischen Wörter 
verwendet haben, bleibt doch der größere Teil von ihnen dunkel; nur bei 
ßgaxßäveg, yevvot , pal und pcooielg scheint mir die Deutung zweifellos zu 
sein. Ich glaube diesen sicher gedeuteten Glossen noch eine andere hinzu¬ 
fügen zu können, nämlich papaxoai' ot axoarpyot , nao 5 IvöoXg . 

Gray und Schuyler führen papaxoac auf sk. marmatra zurück, ohne 
sich im übrigen zu verhehlen, daß dieser Erklärung eine Reihe von Schwierig¬ 
keiten entgegenstehen, sowohl was die Bedeutung als auch was die Form 
betrifft. Zunächst ist marmatra überhaupt ein ganz seltenes Wort; das P. 
Wtb. gibt nur einen einzigen Beleg aus der Serampore-Ausgabe des Rä- 
mäyana auf Benfeys Autorität. Und an dieser Stelle bedeutet das Wort 
'‘Panzer’. Wie marmatra , wörtlich 'der Blößenschützer 5 , je zu der Bedeutung 
f Feldherr 5 kommen sollte, vermag ich nicht einzusehen. Endlich müßte 
marmatra in der griechischen Schreibung doch als paofidroca erscheinen 
oder, falls die Prakritform zugrunde liegen sollte, als juaja/adxxai oder 
jaa/adrrat, entsprechend pk. *mammatta oder *mämatta. papäxoac müßte, 
wie schon Gray und Schuyler bemerkt haben, eine Mischform sein; allein 
was soll die Entstehung einer solchen Form veranlaßt haben? 

Ich kann, unter diesen Umständen die Erklärung von payaxpai durch 
marmatra nicht für richtig halten. Meiner Ansicht nach kann /xapiaxgai 
nur sk. mahämätra sein. Sk. mahämätra bezeichnet jeden hohen königlichen 
Beamten. Amara, Haläyudha und Hemacandra erklären es durch pradhäna , 
Medinikara durch amätya . Wie die Zitate im P. Wtb. zeigen, erscheint 
das Wort in dieser Bedeutung in den Epen, und zum Beweise, daß es auch 
der Umgangssprache angehörte, genügt es wohl, an die mahämätas und 
die dhammamahämätas zu erinnern, von denen Asoka in seinen Edikten 
spricht. Von seiten der Bedeutung läßt sich also nichts gegen die Identi¬ 
fizierung von papaxgai mit mahämätra ein wenden, und ebensowenig sind 
lautliche Schwierigkeiten vorhanden. Wie schon die Glosse fxai' piya, 
5 Ivöot zeigt 2 * * ), blieb inlautendes h in der griechischen Schreibung unbe- 
zeichnet; daß * yaäfxdxQai dann zu ptäyäxQai wurde, bedarf wohl keiner 


x ) Vgl. jetzt J. S. Speyer im American Journal of Philology, vol. XXII, p. 441. 
—• Anm. der Red. 

2 ) Andere Beispiele bei Wackernagel, Altind. Grammatik I, § 211a. Auch 

fiiat<7co?.oc; * £ä>vv rerganovv, yevo/nevov ev rfj ’lvSixfj , ößotov ii6g%ü), möchte ich lieber 

mit sk. mahisa, Büffel, zusammenbringen als mit sk. mem, Widder, da sk. e kaum 

durch gr. ai wieder gegeben sein kann. 
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Die Jatakas und die Epik 


weiteren Erklärung. Eine genaue Parallele bildet der Elußname Mdvaäog 
■ sk. Mahänada. 

Was die Glosse öogaavr^' 6 'IToax/jgg nach ’IvÖoTg betrifft, so möchte 
ich darauf hin weisen, daß schon S. Levi, JA. IX, 9. p. 37, die ansprechende 
Vermutung aufgestellt hat, daß doQodvyq aus xopadvrjq — sk. Krsna ver¬ 
derbt sei. 


Die jatakas und die Epik. 

Die Krsna-Sage. 

# * ■ C j 

In seinem Aufsatze über eine buddhistische Bearbeitung der Krsna- 

Q ... 

Sage 1 ) bemerkt E. Hardy, daß Anspielungen auf die Geburt und das Jugend¬ 
leben des Krsna in der älteren Literatur selten seien, und daß speziell 'alte 
Liedstrophen buddhistischer Provenienz uns hier nicht zur Verfügung 
ständen 5 . Allerdings führt Hardy selbst Gäthä 35 des Mahäummaggajätaka 
(546) an: 

atthi Jambävatl näma mätä Sibbissa räjino 
sä hhariyä Väsudevassa Kanhassa mahesi piyä |j 
Allein er meint, daß hier der Rest einer anderen Sage vorliege. Nun ist 
aber die in der Gäthä genannte Jambävatl, wie ebenfalls schon Hardy be¬ 
merkt hat, doch sicherlich identisch, mit der JämbavatL der Tochter des 
Bärenkönigs Jämbavat, die nach Hariv. 2072 Krsnas Gemahlin war: 

leb he Jäcnbavatim kanyäm r Jesar äjasya sammatäm \ 

Allein klaß sie Mutter des Königs Sibi sei, weiß der Härivamsa nicht 5 , be¬ 
merkt Hardv. Nun heißt aber der Sohn des Krsna und der JämbavatI 

i_/ -f #• * 

_jT" # ■ __ _ 

nach Hariv. 6773 Sämba, und die Ähnlichkeit dieses Namens mit dem Sibbi 
der Gäthä ist doch zu groß, als daß man auch nur einen Augenblick an 
ihrer Identität zweifeln könnte. Wie man sich die bestehende lautliche 
Differenz erklären soll, ist nicht leicht zu sagen. Wer die Eorm Sibbissa 
für alt hält, könnte sich auf Fälle berufen wie p. Okkäka für sk. Iksväku, 
p. Akitti (Jät. 480, 1 usw.), Akatti (Cariyäp.l) für sk. Agasiya , p. Eräpatha 
(Jät. 203, 1) für sk. Airävata, p. Nemi (Jät. VI, 96, 24) für sk. Nimi, p. 
Kaläbu (Kaläprn) (Jät. 522, 20 usw.) für sk. Kalabha (Mahäv. III, 357, 4), 
Kannapennä (Jät. V, 162, 8 usw.) für sk. Krsnavenä, p. Oodhävari (Jät. V, 
132, 3 usw.) für sk. Godävari , wo überall die Paliform des Namens mehr 
oder weniger stark von der des Sanskrit ab weicht, ohne daß man ihren 
gemeinsamen Ursprung in Frage stellen könnte. Wahrscheinlicher ist es 
mir indessen, daß Sibbissa verderbt ist. Wie unsicher die Überlieferung 
des Namens ist, geht schon daraus hervor, daß er im Kommentar zur Gäthä 
als Sivi oder Siva 2 * * ) erscheint. Und wie nahe es für einen Abschreiber lag, 


L Z DMG. 53, 47f. 

2 ) So in den singhalesischen Handschriften. 
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ein ursprüngliches Sambassa 1 ) oder allenfalls Simbassa 2 ) in Sibbissa zu ver¬ 
ändern, wird begreiflich, wenn man bedenkt, wie geläufig den Buddhisten 
der Name des Sibikönigs war; gehörte doch die Erzählung von der selbst¬ 
losen Hingabe jenes Königs zu den beliebtesten buddhistischen Jatakas. 
Von einer in der indischen Heldensage verhältnismäßig so wenig hervor- 
tretenden Persönlichkeit wie Sämba aber hatte ein singhalesischer Mönch 
schwerlich je etwas vernommen. Übrigens hat der Kommentator der Gäthä 

jT 

wohl noch gar nicht an den Sibikönig gedacht. Er bemerkt ausdrücklich, 
daß der Sohn der Jambävati nach dem Tode seines Vaters in DväravatI 
geherrscht habe, während die Hauptstadt des Sibireiches nach der Prosa¬ 
erzählung des Sivijät. (499) und des Ummadantijät. (527) Aritthapura, 
nach der des Vessantarajät. (547) Jetuttara ist. 

Allein es bleibt noch eine weitere Schwierigkeit. Nach dem Harivamsa 
ist Jämbavati die Tochter des Bärenkönigs. Der Pali-Kommentator berichtet 
dagegen, daß sie ein schönes Candälamädchen gewesen sei; Väsudeva, d. i. 
Krsna, sei ihr eines Tages vor dem Tore von DväravatI begegnet, habe sich, 
sofort in sie verliebt und sie zu seiner Gemahlin gemacht. Müssen wir 
diese abweichende Auffassung schon dem Dichter der Gäthä zuschreiben ? 

.Die Gäthä bildet einen Teil der Rede des Papageien Mäthara, der das 
Starenweibchen des Pancälakönigs überreden will, ihn zu heiraten. Die 
Starin macht die Einwendung (G. 33): 

'‘Ein Papagei liebt wohl ein Papageien Weibchen, ein Stär wohl eine 
Starin; wie paßt aber die Verbindung eines Papageien mit einer Starin? 5 

Darauf antwortet der Papagei (G. 34—36): 

'Wenn ein Verliebter eine Frau begehrt, und wenn es auch ein Candäla- 
weib wäre, so ist jede 3 ) Verbindung passend; falls Liebe vorhanden ist. 
ist keine unpassend. 5 

'Da ist die Mutter des Königs Sibbi, Jambävati mit Namen; sie war 
die Gattin des Väsudeva, die geliebte Gemahlin des Kanha. 5 

'Die Kimpurisafrau Rathavati. auch die liebte den Vaceha; ein Mann 
schloß eine Verbindung mit einem Tierweibchen. Falls Liebe vorhanden 
ist, ist keine Verbindung unpassend. 5 

Wir haben also in G. 36 ein Beispiel für die Verbindung eines Mannes 
mit einem Wesen, das zwischen Mensch und Tier in der Mitte steht, ja 
geradezu zu den Tieren gerechnet wird. Ist es da nicht ganz wahrschein¬ 
lich, daß der Dichter auch in der vorausgehenden Strophe ein ähnliches 
Beispiel gegeben hat, daß er also wußte, daß Jambävati die Tochter eines 

3 ) Samba lautet der Name imPrakrit der Jainas, siehe ZDMG. XLII, 496, Z.23, 
27 usw. 

2 ) Vgl. Pischel, Grammatik der Prakrit-Sprachen, § 109. Eine Parallele für die 

« i 

Überführung des Stammes in die ÜFlexion bildet das handschriftlich belegte Samba - 
rissa , Sambarim für Sambarassa, Sambaram in Samyuttanikäya I, 227. 

3 ) Ich lese mit B d sabbo hi; sabbe hi ist vielleicht ein stehengebliebener Maga- 
dhismus. 

6402 Luders, Kleine Schriften 6 
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Bären war ? Der Kommentator oder schon seine Vorgänger kannten die 
alte Sage nicht mehr; die ganze sehr ärmliche Erzählung von dem Candäla- 
mädchen Jambävati beruht offenbar auf den Worten candälikäm api in 
G. 34. Wie wenig der Kommentator von der echten Sage wußte, geht schon 
aus den Schlußworten seiner Erläuterung hervor: so pitu accayena Dvära- 
vatiyam rajjarn Jcäresi. Es wäre meiner Ansicht nach ganz falsch, aus 
dieser Äußerung etwa zu schließen, daß der Kommentator eine Fassung der 
Sage gekannt habe, nach der ein Sohn des Krsna den Untergang des Ge¬ 
schlechtes überlebte und seinem. Vater in der Herrschaft folgte. Man darf 
aus jenen Worten nichts weiter folgern, als daß der Kommentator ein in 
der Sagenkunde ganz unbewanderter Mann w : ar, der nicht einmal die 
buddhistische Prosaerzählung des Ghatajätaka kannte. Denn auch diese 
läßt, ebenso wie die brahmanische und die juristische Fassung, die Söhne 
des Krsna sämtlich in dem großen Kampfe umkommen. 

Wir müssen uns nur klar machen, daß, wenn uns nur die Gäthä, ohne 
den Kommentar, erhalten wäre, kein Mensch je bezweifeln würde, daß sie 
genau die im Harivamsa berichtete Sage reflektiere. Und wenn wir bei 
gewissen Jätakas, w r ie zum Beispiel dem Nalinikä- oder dem Dasaratha- 
jätaka, den strikten Nachweis führen können, daß die Prosaerzählungen 
nicht die alte von den Gäthäs vorausgesetzte Sage wiedergeben, sondern 
aus bloßer Unwissenheit verstümmelte oder verschlechterte Versionen der¬ 
selben sind, w r as verpflichtet uns dann, in einem Falle wie dem gegen¬ 
wärtigen den Angaben des Kommentators höheren Wert beizumessen ? Im 
Gegenteil, die ganze Art der Entstehung der Jätaka-Prosa nötigt uns, in 
allen Fällen, wo ein Jätaka von der alten Sage ab weicht, für die Gäthäs 
die Kenntnis der alten Sage als das Wahrscheinlichere anzunehmen, wo¬ 


fern der Text der Gäthä selbst dem nicht deutlich widerspricht. 

Ich glaube, daß wir unter diesen Umständen auch die übrigen Gäthäs, 
die auf die Krsna-Sage Bezug haben, viel schärfer von der Prosaerzählung 
des Ghatajätaka trennen müssen als Hardy es getan hat. Hardy meint 1 ), 
daß die Prosaerzählung so alt sei wie die Gäthä-Bestandteile der Jätaka™ 
Sammlung, d. h. in vorchristliche Zeit, hinaufreiche. Ich vermag diese 
Ansicht nicht zu teilen. 

Die Gäthäs, die hier in Betracht kommen, sind schon von Hardy voll¬ 
ständig gesammelt. Es sind, abgesehen von der schon besprochenen G. 35 
des Mahäummaggajätaka (546), die fünfzehn Gäthäs des Ghatajätaka (454), 
G. 25 des Kumbhajätaka (512) und G. 29 des Samkiccajätaka (530). Die 
Gäthäs fasse ich chronologisch zunächst als Einheit; ob es einmal gelingen 
wird, auch hier ältere und jüngere Strophen zu unterscheiden, muß die 
Zukunft lehren. 

Genau genommen ist es nur ein einziger Punkt, in dem die Gäthäs, 
die Prosa und die brahmanische Sage sämtlich übereinstimmen: der Name 

] ) A. a. O. S. 30. 
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der Stadt Dvärakä, die sich übrigens auch der Verfasser der Gäthäs, wie 
aus G. 3 des Ghatajätaka deutlich hervorgeht, als Wohnort des Krsna und 
seiner Brüder dachte. Immerhin mag man aber auch die in G. 1,2 und 6 
des Ghatajätaka erscheinenden Namen Kanha und Kesava hierher rechnen, 
da sie der Verfasser der Prosa richtig auf Krsna-Väsudeva bezieht. Von den 
Erklärungen, die der Kommentator über den Ursprung dieser Namen gibt, 
weiß allerdings die brahmanische Sage nichts: den Namen Kesava soll 
Krsna seinem schönen Haare (hesa) verdanken, und Kanha soll sein Gotra- 
name sein, da er zu dem Gotra der Kanhäyanas gehört habe 1 ). Der Kom¬ 
mentator faßt Kanha also offenbar als Äquivalent eines sk. Kärsna auf. 
Hardy meint 2 ), man dürfe die letztere Erklärung nicht ohne Grund ver¬ 
werfen. Ich glaube, er tut damit den Kenntnissen des Kommentators doch 
zu viel Ehre an. Väsudevassa Kanhassa in G. 35 des Mahäummaggaj. heißt 
''des Krsna, des Sohnes des Vasudeva", und weiter nichts. Der Kommentator 

4 ■ ■ •/ J * 

freilich, der ebensowenig wie der Prosaerzähler die wahre Bedeutung von 
Väsudeva kennt, hält dies für den eigentlichen Namen und weiß daher 
mit dem Namen Kanha nichts weiter anzufangen, als daß er ihn für einen 
Gotranamen erklärt. 

Wir haben ferner drei Punkte, in denen sich die Gäthäs, in Überein¬ 
stimmung mit der Prosa, von der brahmanischen Sage unterscheiden 3 ). 
Erstens wird Jäh. 454, 1, 2, 11, 15 ein Bruder des Krsna namens Ghata 4 ) 
erwähnt, von dem wir sonst nichts wissen. Wenigstens habe ich einen 
solchen Namen weder im Epos noch in den langen Listen der Brüder des 

Krsna in den Puränas auffinden können. Zweitens ist nach G. 15 desselben 

* * * * 

Jätaka Krsna der älteste Bruder (jettham bhätaram). Nach der brahma- 

* * ■ \ t/ m * # * / 

nischen Sage ist er aber wenigstens jünger als Balaräma, wenn wir auch 
über sein Verhältnis zu seinen zahlreichen anderen Brüdern nichts be¬ 
stimmtes erfahren. Drittens gehen die Angehörigen des Krsna nach Jät. 
530, 29 dadurch zugrunde, daß sie den Rsi Kanhadipäyana kränken 5 ). 



n T O 7-r 


x ) Dieselbe Erklärung findet sich im Kommentar zu G. 35 des Mahäummagga- 

2 ) A. a. O. S. 48. 

3 ) Von der Geschichte, die den eigentlichen Inhalt des Ghatajätaka bildet, 
sehe ich hier zunächst ab. 

4 ) Im Kanhapetavatthu stets Ghata. Hardy (a. a. O. S. 26) möchte ihn mit 
Ghrta, dem Sohne des Dharma, in Verbindung bringen; seine Ausführungen können 
mich indessen nicht überzeugen. Die buddhistischen Jätaka-Erzähler besaßen meines 
Erachtens weder solche Kenntnisse in der brahmanischen Mythologie noch solche 
Neigungen zu spitzfindigen Klügeleien, wie Hardy sie ihnen zutraut. Dagegen halte 
ich es nicht für ausgeschlossen, daß unser Ghata identisch ist mit dem in Jät. 355 
auftretenden Ghata oder Ghata, der den König Vanka über die Nutzlosigkeit des 
Trauerns in unglücklichen Lebenslagen belehrt, obwohl die Prosaerzählung diesen 
Ghata zu einem Sohne des Brahmadatta von Bäränasi macht. 

5 ) Die Worte Kanhadipäyan 5 äsajja sind nicht bestimmt genug, als daß man 
mit Sicherheit entscheiden könnte, ob in der dem Verfasser der Gäthä vorliegenden 
Sage tatsächlich schon wie in der Prosa des Ghatajätaka von einer Vergewaltigung 

6 * 
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Nach Mbh. XVI, 15 ff. besteht ihre Schuld vielmehr in der Verspottung 
der Büßer Visvämitra, Kanva und Närada 1 ). Wir dürfen hier unbedenk¬ 
lich mit Hardy annehmen, daß die Gätha die ältere Fassung wiedergibt, 
da sie durch die sonst ganz unabhängige Jaina-Version der Krsna-Sage 2 ) ge¬ 
stützt wird. Auch in der Jaina-Erzählung ist es der Muni Dvipäyana, der 
von den Prinzen mißhandelt wird. Daß man bei der Aufnahme der Sage 
in das Mahäbhärata den Krsna Dvaipäyana durch ein paar andere Rsis 
ersetzte, ist begreiflich genug. Galt er doch als der Verfasser des Werkes; 
er hätte also selbst erzählen müssen, wie er von den Söhnen des Krsna 

* V * w 

verspottet wurde und wie er selber das Geschlecht des von ihm vergötterten 
Helden verfluchte. 

Anderseits haben wir aber doch auch einen Punkt, in dem die Gäthäs 
genauer zu der epischen Darstellung stimmen als die Prosaerzählung, und 
ein paar andere, wo es nach dem oben Gesagten viel wahrscheinlicher ist, 
daß die Strophen die brahmanische Fassung und nicht die des Prosatextes 
reflektieren. Jät. 512, 25 und 530, 29 lauten; 

yan ce pivitvä A?idhakavenhuputtä 
samuddaUre paricärayantä | 
upakkamum musalehi annamannam 

tassä punnam kumhham imam kinätdia 3 ) 

JL * * * * f / 

des Rsi im Anschluß an die Verspottung die Rede war. Immerhin könnte dieser Zug 
alt sein; dafür spricht, daß die Jainafassung überhaupt nur von einer Vcrprügelung 
des Rsi zu erzählen weiß. Die alte Sage fand noch nicht etwas so Ungeheuerliches 
in der körperlichen Mißhandlung oder selbst Tötung eines Brahmanen, In den Gäthäs 
wird uns von einer ganzen Reihe von Königen berichtet, die sich an Brahmanen 
tätlich vergriffen; ich brauche nur an den tausendarmigen Ajjuna (Jät. 522, 23; 
530, 26), an Dandakin (522, 21; 530, 27), Nälikira (522, 22) und Kaläbu (522, 24; 313) 
zu erinnern. Einer späteren Zeit erschien der Brahmanenmord als ein so unerhörtes 
Verbrechen, daß sie kaum davon zu reden wagte. In den Sagen der Epen und der 
Puränas sind es meist wahre Lappalien, um derentwillen Fürs tengeschlechter und 
Königreiche dem Fluche der Brahmanen verfallen. Es wäre demnach recht wohl 
denkbar, daß der epische Erzähler die ursprüngliche Erzählung von der Mißhandlung 
als allzu anstößig unterdrückte, doch ist dieser Punkt von untergeordneter Bedeutung, 
da die Verspottung durch den verkleideten Sämba jedenfalls auch in der alten Sage 
schon den Kernpunkt der Beleidigung bildete. 

: ) Die späteren Puränas stimmen teils mit dem Epos überein, teils lassen sie 
Namen fort oder fügen neue hinzu. So hat z. B. das Visnup. (V, 37, 6) dieselben Namen ; 
das Padrnap. (VI, 279, 61) nennt nur den Kanva, das Bhägavatap. (XI, I, 12) dagegen 
außer den drei genannten noch den Asita, Durväsas, Bhrgu, Ahgiras, Kasyapa, 
Vämadeva, Atri, Vasistha u. a. 

2 ) II. Jacobi, Die Jaina-Legende von dem Untergänge Dväravatis und von dem 
Tode Krishnas; ZDMG. XLTT, 496 f. 

3 ) Ärya Süra hat die Strophe in der Jätakamälä (XVII, 18) nachgebildet: 
yäm pUavanto madaluptasamjnä Vrsnyandhakä vismrtabandhubhäväh \ 
parasparam nispipisu?' gadäbhir immädanl sä nihiteha kivmbhe || 

Asvaghosa spielt auf die Sage an im Buddhacarita (XI, 31): 

vinäsam timh Kuravo vadartham Vrsnyandhakä Maithiladandakäs ca 
süläsikästhapratdmesii tes-u kämesu kasyätmavato ratih syät |j 
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'"Kauft mir den Krug ab voll des Weines, wie ihn die Andhakavenhuputtas 
getrunken hatten, als sie, am Meeresufer sich aufwarten lassend 1 ), mit 
Keulen einander angriffen/ 

Kanhadlpäyan* äsajja isim Andhakavenhuyo \ 
annannam musale hantvä sampattä Yamasädanam 
f Weil die Andhakavenhus den Rsi Kanhadipäyana gekränkt hatten, ge¬ 
langten sie in des Yama Haus, indem sie sich gegenseitig mit Keulen töteten. 5 

Das Bild, das wir uns nach diesen beiden Gäthäs von dem großen 
Vernichtungskampfe der Yädavas entwerfen können, stimmt in allen Zügen 
mit dem des Mausalaparvan überein. Nach dem Epos findet das Fest bei 
Prabbäsa statt, am Meeresufer (samudränte), wie es XVI, 67 ausdrücklich 
heißt. Die Yädavas betrinken sich, und in der Trunkenheit ent¬ 
spinnt sich der Zank zwischen Yuyudhäna und Krtavarman, der zum 
Kampfe führt (71. 72. 88): 

tatas türyasUtäklrnam natanartakasamkulam I 

l/ «t * *■ ; 

ävartata mahäpänam Prabhäse tigmatejasäm j 
Krsnasya samnidhau Rämah sahitah Krtavarmanä 
apibad Yuyudhänas ca Gado Babhrus iatbaiva ca ;■ 
te tu pänamadävistäs coditäh käladharmanä 

i. ■ i t i 

Yuyudhänam athäbhyaghnann ucchistair bhäjanais tadä 
Daß auch im Epos (XVI, 13. 94. 133) Keulen (musala) die Waffen sind, 
mit denen sich die Geschlechtsgenossen töten, hat schon Hardy betont. 

Nun findet der Kampf allerdings auch nach der Prosa des Ghatajätaka 
am Meeresstrande (samuddakllikam kllissämäti mukhadväram gantvä) und 
mit Keulen ( musala ) statt, allein daß Trunkenheit die Ursache war, wird 
nicht erwähnt. Es heißt nur, daß die Fürsten eine große Halle errichteten, 
sie schmückten, aßen und tranken, im Spiel einander bei den Händen und 
Füßen packten und dabei in Streit gerieten. Und doch war die Trunken¬ 
heit ein wesentlicher Zug der alten Sage. Das geht schon aus der Art der 
Anführung in der Gäthä hervor; so kann man nur auf etwas Wohlbekanntes 
anspielen. Es wird weiter aber auch durch die Jaina-Version bezeugt, nach 
der die Trunkenheit die eigentliche Quelle alles Unheils ist, das die Yädavas 
trifft. Der ehrwürdige Aristanemi hat prophezeit, daß Sämba und die 
anderen Prinzen im Rausche den Dvipäyana verhöhnen würden. Um das 
Unglück abzuwenden, befiehlt Väsudeva alle geistigen Getränke aus der 
Stadt herauszuschaffen; sie werden in einer Höhle des Kadambahaines in 
steinerne Behälter gegossen, wovon der Wein den Namen Kädambari er¬ 
hält. Allein nach einem halben Jahre entdecken die Prinzen die Höhle, 
überauschen sich an dem trefflich herangereiften und geklärten Getränke 
und begehen in der Betrunkenheit die verhängnisvolle Tat. Allerdings läßt 
sich nicht; bestreiten, daß diese Geschichte von dem Kädambariweine in 
allen Einzelheiten sekundär ist; daß sich aber die Trunkenheit in der Jaina- 

J ) Vgl. Jät. 483, 17: närlganehi paricäraycmto . 
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Erzählung überhaupt zu einem Grundmotiv entwickeln konnte, zeigt doch, 
daß sie auch schon in der alten Sage eine Rolle spielte. 

In der Gäthä 512, 25 ferner werden die Yädavas als Andhakavenhu- 
puttä bezeichnet. Nach der Prosa des Ghatajätaka führen sie diesen Namen, 
weil sie, obwohl von Upasägara erzeugt, als die Söhne des Sklaven ( däsa ) 
Andhakaven.hu gelten. Müssen wir annehmen, daß schon der Dichter der 
Gäthä den Namen in diesem Sinne auffaßte ? Keineswegs. In der Gäthä 
530, 29 werden die Brüder Andhakavenhuyo , die Andhaka-Yrsnis, genannt, 
und wenn an der ersteren Stelle dem Namen putta hinzugefügt wird, so 
ist es nur, um die Zugehörigkeit zu dem Stamme zu bezeichnen. So redet 
im Samkhapälajätaka (524, 5; 6) Älära die Jäger an, die eine Riesenschlange 
erbeutet haben: 

kuhim ayam nlyati bhlmakäyo 

nägena kirn kähatha Bhojaputtä 
und erhält die Antwort : 

nägo ayam nlyati bhojanattJiam 
pavattakäyo urago mahanto 
sädun ca ihülan ca mudun ca mamsani 

■m a 

na tvam ras' 1 amnäsi Videhaputta |j 
Die Anrede Videhaputta kehrt in G. 9 wieder. Die Jäger werden auch in 
G.12 und Nidänak. G. 260 als Bhojaputta und in G. 4 als Miläcaputta be¬ 
zeichnet. Hierher gehört auch der Satiyaputra, und der Keralaputra in 
Asokas zweitem Felsenedikte. Putra hat in diesen Namen die Funktion 
eines Taddhitasuffixes; Satiyaputra und Keralaputra stehen mit Namen 
wie Päncäla , Vaideha usw. (Pan. 4, 1, 168) auf gleicher Stufe. Dieselbe 
abgeschwächte Bedeutung hat putra im Sanskrit oft in dem Worte räjaputra . 
Wenn in Räm. I, 61 Sunahsepa zu König Ambarlsa von Ayodhyä, der 
sonst in dem ganzen Gesänge stets räjan , naresvara , pärthiva , maliipati , 
räjarsi usw. genannt wird, in Y. 21 sagt: 

pitä jyestham avikreyam mätä cäha kanlyasam 
mkreyam rnadhyamam rnanye räjaputra nayasva mäm | 
so will er ihn mit der Anrede räjaputra nicht als den Sohn eines Königs, 
sondern einfach als ksatriya y als Angehörigen der zweiten Kaste bezeichnen. 
Räjaputra ist hier der Vorläufer des heutigen Rajputen. Einen analogen 
Fall bildet im Pali das so überaus häufige devaputta, Devaputta bezeichnet, 
wie schon Childers gesehen hat 1 ), den einzelnen Gott als Mitglied des De va¬ 
geschlechtes, Der Begriff des Sohnes ist völlig verblaßt; im Bhaddasäia- 
jätaka (465) wird zum Beispiel für eine und dieselbe Person bald der Aus¬ 
druck devaräjan, bald devaputta gebraucht (IY, 154, 4. 22; 155, 25; 157^ II. 23). 

* p _ ^ 

Über die wahre Bedeutung des Wortes Andhakavenhuputtä kann also 
kein Zweifel herrschen. Andererseits halte ich es aber gar nicht für aus- 


1 


) Dictionary of the Pali Language, s. v. Nach devaputta ist dann auch das 


Wort devadhUa für Göttin gebildet. 
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geschlossen, daß der Verfasser der Prosa gerade durch das Mißverstehen 
dieses Ausdruckes zu dem als Personennamen absurden Namen Andhaka- 
venhu kam. Er hatte aber offenbar auch etwas von dem wahren Namen 
jenes Sklaven, Nandagopa, gehört, und so half ersieh denn aus der Schwierig¬ 
keit, indem er die Frau des Sklaven Nandagopa benannte. 

Ähnlich liegt die Sache bei G. 2 des Ghatajätaka, die einen Rohineyya 
in der Umgebung des Krsna erwähnt : 

tassa tarn vacanmn sutvä Rohineyyassa Kesavo 

i ■ * L/ t/ 

taramänarüpo vutthäsi bhätu sokena attito I 

JL * « 4 I 

Nach der Prosaerzählung ist dieser Rohineyya ein Minister (Rohineyyo 
närna amacco). Allein, was verpflichtet uns, diese Ansicht auch dem Ver¬ 
fasser der Gätha zuzuschreiben? Rohineyya heißt Mer Sohn der Rohinf, 
und wenn der Rohim auch noch andere Söhne zugeschrieben werden, so 
hat doch sicherlich jeder mit der Sage seiner Heimat auch nur einigermaßen 
vertraute Hindu gewußt, daß mit dem Sohne der Rohinl nar’ 
Balaräma gemeint sei. Fast alle Lexikographen, Amara, Purusottama, 
Hemacandra, Haläyudha, Medinikara, führen Rauhineya als Synonym von 
Balaräma auf. Auch im Epos wird Rauhineya ohne weiteren Zusatz in 
diesem Sinne gebraucht; z. B. Mbh. I, 7148f.: 

Vrsnipraviras tu Kurupravirän 

äsamsamänah sahaRauhineyah I 

m * * 1 / * [ 

jagäma täm BTiärgavakarmasäläm 
yaträsate te purusapramräh || 
tatropavistam prthudirghabähum 

dadarsa Krsnah sahaRauhineyah 

* * » * * t/ * 

Ajätasatrum parivärya täms cäpy 
upopavistäh jvalanaprakäsän | [ 
tato ’bravid Väsudevo 3 bhigamya 

Kuntlsutam dharmabhrtäm varistham 

* m * •. * * 

Krsno 3 ham asmlti nipldya pädau 

Yudhisthirasyäjamidhasya räjnah I 

6 * t/ ■ %/ 1/ # 

tatkaiva tasyäpy anu Rauhineyas 

tau cäpi drstäh Kuravo 3 bhyanandan 

JL m * « * kJ 

Mbh. V, 4: 

Päncälaräjasya samvpatas tu 

Sinipravirah sahaRauhineyah 

Mbh. VII, 8220: 

Jaräsandho Hirusito Rauhineyapradharsitah | 

Har. 4419: 

Akrürasya kathäbhis tu saha Krsnena jägratah \ 

Rauhineyatrtlyasya nisä sä vyatyavartata || 

So kommt Rauhineya noch in Inschriften aus dem 14. Jahrhundert vor; 
z. B. Journ. Bombay As. Soc. Vol. XII, p. 353: 
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HarihuranrpaBukkabhümipäläv 

iti bhuvi tasya sutäv ubhäv abhütäm 
■jnmar api bhuvanäbhiraksanärtham 

samupagatäv iva RauhineyaKrsnau 1 ) 

Der Verfasser der Prosa freilich weiß von der Identität des Rauhineya 
mit dem Balaräma und von der Rohini überhaupt nichts mehr. Er macht 
den Baladeva zum Sohne der Devagabbhä und sieht in dem Rohineyya 
irgendeinen gleichgültigen Minister. Mir scheint daraus deutlich hervor- 
zugehen, daß uns die Krsna-Sage in der Prosaerzählung in verwildertem 
Zustande vorliegt, so, wie eine so komplizierte Sage, losgelöst von der Hei¬ 
mat. allmählich werden mußte. Die Namen der Sage kehren wieder, aber 
alles ist in heilloser Verwirrung. Eine vollständige Vergleichung der Jätaka- 
Prosa mit der Erzählung des Mahäbhärata hat schon Hardy geliefert; hier 
seien daher nur ein paar Punkte hervorgehoben, die auf die Arbeitsweise 
des Verfassers Licht werfen. 

Im Harivamsa haben wir Kamsa nebst acht Brüdern, die alle die Söhne 

■ i 

des Ugrasena sind. Im Jätaka wird daraus ein Kamsa und ein Upakamsa, 
die Söhne des Mahäkamsa. Die Namen sind nach bekanntem Muster ge¬ 
bildet ; in der Prosa des Bhisajätaka (488) finden wir ebenso einen Mahäkan- 
canakumära und seinen jüngeren Bruder Upakancanakumära, im Kom¬ 
mentar des Mahäummagga.jätaka (VI, 470, 29) einen Cülani und seinen 
Vater Mahäcülani usw. Nach diesem Muster wird im Gh ata jätaka denn 
auch gleich noch eine andere Familie konstruiert, ein Mahäsägara mit zwei 
Söhnen, Sägara und Upasägara. Wir haben hier das gleiche, einfacher Un¬ 
wissenheit entspringende schematische Verfahren, auf das ich schon bei 
früherer Gelegenheit hingewiesen habe 2 ). Die Verhältnisse sind genau so 
zu beurteilen wie beim Dasarathajätaka (461), wo in der Prosaerzählung 
Räma nach der Schablone in den Himavat zieht, während die Gäthä 513, 17 
in Übereinstimmung mit der echten Sage den Dandakawald als seinen Ver¬ 
bannungsort bezeichnet. 

Der eben erwähnte Upasägara wird nach der Prosa der Vater des 
Väsudeva. Der Verfasser kannte also noch diesen Beinamen des Krsna, 

* # -ü 

wußte aber, wie schon oben bemerkt, nicht mehr, daß er einfach Mer Sohn 
des Vasudeva 5 bedeute. 

Die Sägara-Familie lebt im "nördlichen’ Madhurä, während dies in der 
echten Sage die Hauptstadt des Kamsa ist; dagegen wird Kamsa nach 

ana versetzt. Der Ausdruck Uttaramadhurä verrät deutlich, daß 
der Verfasser der Prosa ein Singhalese war oder wenigstens in Ceylon schrieb. 
Ein Schriftsteller in dem Heimatlande des Buddhismus wäre sicherlich 
nicht auf den Gedanken gekommen, jene nähere Bestimmung hinzuzufügen, 
denn wie hätte einer seiner Leser dazu kommen sollen, wenn er von Madhurä 



ü Ich habe die zum Teil fehlerhafte Schreibung verbessert. 

2 ) Gott. Naehr., Phil.-hist. KL 1897, S.127; siehe oben S. 36. 
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hörte, an die ferne Residenz der Pändv a-Könige zu denken. Anders der 
Singhalese. Für seine Leser war Madhurä ohne weiteren Zusatz natürlich 
das Madhurä auf dem gegenüberliegenden Festlande; für sie mußte das 
Mathurä an der Yamunä besonders als solches gekennzeichnet werden. 

In bezug auf den seltsamen Namen Asitanjana möchte ich eine Er¬ 
klärung Vorschlägen, die allerdings nicht mehr zu sein beansprucht als eine 
Vermutung und bei der ganzen Sachlage auch kaum mehr als das sein kann. 
Im Harivamsa 6428ff. wird uns über die Geburt des Kälayavana berichtet. 
Der Guru der Vrsnyandhakas, Gärgya, gab sich strenger Buße hin, um 
einen Sohn zu erhalten, und zwar in der Stadt Ajitanjaya (6430: nagare tv 
Ajitanjaye). Rudra verheißt ihm zur Belohnung die Erfüllung seines 
Wunsches. Gärgya erzeugt mit einer als Hirtenmädchen auf tretenden 
Apsaras den Kälayavana, den der kinderlose König der Yavanas als Sohn 
annimmt. Sollte nicht dies, soweit ich weiß, nur hier belegte Ajitanjaya 1 ) 
mit dem Asitanjana des Jätaka identisch sein ? Natürlich müßte in dem 
Falle der Name in einem der Texte oder vielleicht gar in beiden verderbt 
sein 2 ); allein man braucht nur einmal die Listen der historischen Dynastien 
in den verschiedenen Puränas miteinander zu vergleichen, um sich zu über¬ 
zeugen, daß eine solche Annahme nichts Auffälliges hat, zumal bei einem 
so vereinzelt stehenden Namen. Zugunsten meiner Vermutung spricht auch 
der Umstand, daß der Prosaerzähler sicherlich von der mit der Krsna-Sage 
aufs engste verbundenen Kälayavana-Sage etwas wußte. Schon Hardy hat 
darauf hingewiesen, daß in dem Kälasena oder Kälayäna, wie B d liest, 
dessen Reich die Brüder erobern, eine Reminiszenz an den Kälayavana 
vorliege 3 ). Daß er im Jätaka König von Ayojjhä ist und daß er von den 
Brüdern gefangen genommen wird, während er im Epos durch Sivas Gnade 
für Krsna unbesieglich ist und nur dem Zorne des Mucukunda erliegt, 
spricht bei der ganzen Art der Erzählung durchaus nicht gegen die Identi¬ 
fizierung. 

Die Mutter des Krsna heißt im Jätaka Devagabbhä und ist die Schwester 
des Kamsa. Was den Namen betrifft, so könnte man versucht sein, in 

& J * 

Devagarbhä den alten Vollnamen zu erkennen, dessen Koseform in Devaki 
vor liegen würde; allein die zahllosen Ungenauigkeiten, deren sich der Ver¬ 
fasser schuldig macht, legen doch die Annahme näher, daß er auch hierin 
nur seiner eigenen Phantasie gefolgt sei. Eher wäre es möglich, daß die 
Darstellung des Verwandtschaftsverhältnisses der Mutter des Krsna zu 

___ ^ A ■ _ 

Kamsa auf wirklicher Überlieferung beruhte. Nach dem Harivamsa (2024ff.), 
dem sich das Väyupuräna (II, 34, 118ff.), das Visnupuräna (IV, 14, 5) und 


r ) In den Wörterbüchern finde ich den Namen überhaupt nicht. 

2 ) Vielleicht durch künstliche Ausdeutung: Ajitanjaya bedeutet r den 
besiegten besiegend", Asitanjana f schwarze Augensalbe*. 

3 ) A, a. O. S. 36. Vielleicht sind, wie ebenfalls schon Hardy vermutet 
Kälasena und Kälayäna in einem ursprünglichen Kälayona zu vereinigen. 


Un¬ 


hat, 
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das Bhagavatapuräna (IX, 24, 21ff.) anschließen, ist allerdings Devaki die 
Kusine des Kamsa von Vaters Seite, wie sich aus dein folgenden Stamm¬ 
baum ergibt: 

Ähuka 

H 

- - - — 

D evaka U gr asena 

[ I 

Devaki Kamsa 


Eine Reihe puranischer Werke stimmen indessen mit dem Jätaka überein, 
indem sie Devaki ausdrücklich die Tochter des Ugrasena und die Schwester 
des Kamsa nennen. Im Padmapuräna (VI, 272, 5) wird von Vasudeva ge¬ 
sagt, daß er heiratete: 

Ugrasenasya duhitäm Devaklm devavarninlm 

und ein paar Zeilen spater (V. 9) von Kamsa: 

tac chrutvä hantum ärebhe Kamso ,y pi bhaginlm tadä 

Und im Väyupuräna, das bei der Aufstellung der Genealogie, wie oben er¬ 
wähnt, dem Harivanisa folgt, heißt es trotzdem nachher (ii, 34. 2011): 

Ugrasenätmajäyäm ca kanyäm Änakadundubheh \ 

nivedayämäsa tadä kanyeti subhalaksanä \ 

svasä yäm tanayam Kamso jätam naivävadhärayat | 

Auch in zwei angeblich dem Bhavisyottara- und dem Visnupuräna ent¬ 
nommenen Texten, die die Krsnajanmästaml behandeln, erscheint nach 
Webers Angaben die Devaki als Schwester des Kamsa 1 ). 

Hardy 2 ) meint nun, daß dieselbe Anschauung auch im Harivamsa an 
einer Stelle zutage trete, nämlich in der Verkündigung des Närada (II, 1,16 
— 3195), wo von Devaki als der c jüngeren Schwester 5 des Kamsa gesprochen 
wird: 

tatraisä Devaki yä te Mathuräyäm laghusvasä d ) | 
yo ’st/ä qarbho ’stamah Kamsa sa te mrtyur bhavisyati ! 

t/ (/ V ■ » * •* ► t/ *■ { 

Ich möchte demgegenüber aber doch darauf hinweisen, daß der Ausdruck 
laglmsvasr nicht beweiskräftig ist. Nach einem Sprachgebrauche, der sich 
in einzelnen Teilen Indiens, wie zum Beispiel in den kanaresischen Di¬ 
strikten, bis auf den heutigen Tag erhalten hat, können die Wörter für 
Bruder und Schwester auch zur Bezeichnung der Kinder des Oheims und 
der Tante und sogar der Kinder des Oheims und der Tante des Vaters ver¬ 
wendet werden. Diese Erscheinung ist in Inschriften festgestellt, und unter 


m * 

1 ) Uber die Krishnajanmäshtami, Phil. u. histor. Abh. d. Ak. d. Wiss. zu Berlin 
aus dem Jahre 1867, S. 250 Anm.; 257 Anm. 

2 ) A. a. O. S. 32. 

3 ) N c liest an der betreffenden Stelle pitrsvasä, eine Lesart, mit der ich nichts 
anzufangen weiß, da Devaki, soviel ich weiß, nirgends als die Schwester des Ugrasena 
bezeichnet wird. Nilakantha erwähnt die Lesart und führt eine ziemlich künstliche 

m r 

Erklärung an: anye tu pitrsvaseti pätham prakalpya pürsambandhinl svasä vyavahita- 
bhaginlti vyäcakhyuh . 
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den von Fleet 1 ) und Kielhorn 2 ) verzeichneten Fällen sind zwei, die dem 
unsrigen genau parallel sind. In einer Inschrift zu Älür aus dem Jahre 
1010/11 heißt die Tochter des Irivabedahga-Satyäsraya die jüngere Schwester 
des Westlichen Cälukya Vikramäditya V., der in Wahrheit ihr Vetter väter¬ 
licherseits war. Und in den im Britischen Museum befindlichen Kupfer - 
platten des Sadäsivaräya von Vijayanagara aus dem Jahre 1556 wird die 
Tochter des Krsnaräya als die Schwester (bhagini) des Sadäsiva, des Sohnes 
ihres väterlichen Oheims Ranga, bezeichnet. Das Wort lagJmsvasr könnte 
also auch hier im uneigentlichen Sinne gebraucht sein, und es wäre sehr 
wohl denkbar, daß gerade eine derartige ungenaue Ausdrucks weise dazu 
geführt hätte, in Devalü allmählich die wirkliche Schwester des Kamsa 
zu sehen. 

Einen kurzen Blick müssen wir auch noch auf die Namen der Brüder 
im Ghatajätaka werfen. Abgesehen natürlich von den beiden richtigen, 
Väsudeva und Baladeva, und dem durch die Gäthä gebotenen Ghata, 
machen sie durchaus den Eindruck, als ob sie von dem um so viel Namen 
verlegenen Verfasser teils frei erfunden, teils aus der übrigen Heldensage 
entlehnt seien. Eine Anzahl ließ sich bequem bilden, indem man nach dem 
Muster von Baladeva und Väsudeva das Wort deva mit den Namen der 
Hauptgottheiten zusammensetzte; so entstanden Candadeva, Suriyadeva, 
Aggideva. Varunadeva. Irgendwelche Traditionen sind hier sicherlich nicht 
benutzt. Pajjuna geht, wie Hardy richtig gesehen hat 3 ), auf Pradyumna 
zurück, den Namen eines Sohnes des Krsna. Wenn er hier als Bruder des 

d * m + 

Krsna erscheint, so entspricht das durchaus der in dem übrigen Teile der 
Erzählung herrschenden Verwirrung. Und wohl hauptsächlich durch den 
Anklang an Pajjuna veranlaßt, scheint auch der Name des Ajjuna hierher 
geraten zu sein; tiefere Absichten vermag ich hier nicht zu erkennen. 

Es bleibt der Name Ankura. Uber Ankura werden wir ausführlich in 
den Gäthäs des Aiikurapetavatthu (II, 9) unterrichtet 4 ). Der Zweck dieser 
"Totengeschichte' ist die Verherrlichung der Tugend des däna, als deren 
Vertreter eben Ankura erscheint, ein Ksatriya (G. 55), der in Dvärakä lebt 
(G. 24, 33, 35) und dort mit großartiger Freigebigkeit die Opferbrahmanen 
und Bettler beschenkt: 

satthivähasahassäni Ankurassa nivesane I 


bhojanam dlyate niccam punnapekkhassa jantuno 
janä tisahassä südä ämuttamanikundalä 

t/ 4 t 4 

Ankur am upajlvanti däne yannassa vyävatä || 51 


50 


q Gazetteer of the Bombay Presidency, Vol. I, Part II, p. 458. 

2 ) Ep. Ind., Vol. IV, p. 4. 3 ) A. a. O. S. 33, Anm. 

4 ) Es braucht wohl kaum bemerkt zu werden, daß auch in Schriften wie dem 
Petavatthu die Gäthäs allein kanonisch sind und daher bei kritischen Untersuchungen 
von der Prosaerzählung gesondert werden müssen. Übrigens stimme ich durchaus 
mit Hardy überein, wenn er meint (a. a. O. S. 37), daß Dhammapäla die Einleitung 
zum Ahkurapetavatthu aus der Prosaerzählung des Ghatajätaka abgeschrieben habe. 
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52 


Pf o 

oo 


54 


ö ö 


satthi/mir isasahassäni ämuttamaniicundalä 

• * i * * * 

A nkurassa mahädäne kattham phälenti mänavä 

* « * X ■ 

solasitthisahassäni sabbälankärabhüsitä 

Ankurassa mahädäne vidhä pindenti näriyo 

solasitthisahassäni sabbälankärabhüsitä 
« 

Ankurassa mahädäne, dabbigähä upatthitä 
bahurn bahünam pädäsi ciram pädäsi khattiyo 
sakkaccan ca sahatthä ca cittim katvä pmnappnnam 
bahumäse ca pakkhe ca utusamvaccharäni ca 
mahädänam pavattesi Ahkuro digham antaram || 56 
In den brahmanischen Sagen, gilt als Muster der Freigebigkeit in Dvärakä 
Akrüra, der Verwandte und Freund des Krsna. Er heißt wegen dieser 
Tugend dänapati, der 'Gabenherr 5 ; mit diesem Namen wird er von Krsna 
und Kamsa angeredet (Visnup. IV, 13, 60; V, 15, 13, 20; 18, 7); so wird er 
wiederholt in der Erzählung ohne weiteren Zusatz bezeichnet, z. B. Har. 2123 
— Väyupuräna II, 34, 90: 

punar Dväravatim präpte tasmin dänapatau tatah 
pravavarsa Sahasräksah kakse jalanidhes tatah 

Jl ■ p * * t/ * 

Har. 4208: 

gacchatv ayam dänapatih ksipram änayitum vrajät 
Nandagopam ca gopäims ca karadän mama säsanät 

Har. 4232: 

tasminn eva muhürte tu Mathuräyäh sa niryayau 
pritimän Pundarikäksam drasium, dänapatih svauam 

JL * i um # m £ * l> 

4269: 


Har 


Har 


sa hi dänapatir dhanyo yo draksyati vane gatam 
pund-arikapaläsäksam Krsnam aklistakärinam 

- JL p # JL * # # * * * ■ ■ p 

4361: 


samsadbhih syandanenäsu präpto dänapatir vrajam 
pravisann eva paprxiccha sämnidhyam Kesavasya sah jl 1 ). 

Har.: 1916 wird er durch das Beiwort bhüridaksina charakterisiert, und seine 

i t J 

Opfer waren sprichwörtlich wegen der verschwenderischen Wohltätigkeit, 
die-er dabei entfaltete; siehe Har. 2116f. = Väyup. II, 34, 82f.: 
atha ratnäni cänyäni dhanäni vividhäni ca ■ 
sastim va,rsäni dharmMmä ruajhesv eva nyayojayat 

■* * » 4 * * ^ . 4J t IJ t/ t ./ 

Akrürayajnä iti te khyätäs tasya mahätmanah \ 
bahvannadaksinäh sarve sarvakämapradäyinah 
Zu diesen sachlichen Übereinstimmungen 2 ) kommt die Gleichheit des 


Es ist zu beachten, daß Ankura in der Prosaerzählung des Petavat’thu eben¬ 
falls das Beiwort dänapati erhält;?siehe:S. 125. 

2 ) Vielleicht käme hier noch eimweiterer Punkt in Betracht. Nach der Prosa- 
erxählung des Petavätthu (S.123) versiegen -"Ankuras: Schätze niemals, da er sich 
des Beistandes eines' übermenschlichen Wesens,-eines Yaksa, erfreut. In ähnlicher 
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Namens. Da das Negativpräfix a in einem Tatpurusa den Akzent zu er¬ 
halten pflegt, so dürfen wir die Betonung Äkrüra als die wahrscheinlichste 
ansetzen. Die Kürzung des ü in Ankura wäre dann zu beurteilen wie die 
Vokalkürzungen in den von Pischel, Gramm, der Prakritspr. § 80, zusammen¬ 
gestellten Fällen. In betreff der Nasalierung des anlautenden a verweise 
ich auf Kuhn, Beiträge zur Pali-Grammatik, S. 34; E. Müller, Grammar 
of the Pali Language, S. 22; Pischel a. a. 0. § 74; aus den dort aus dem 
Pali und dem Prakrit angeführten Beispielen erhellt, daß die Nasalierung 
des Vokals besonders häufig ist, trenn die ursprünglich folgende Konsonanten¬ 
gruppe ein r enthält, was auch für unseren Fall zutrifft. Die Identität von 
Akrüra und Ankura ist also kaum zu bezweifeln; wir haben hier wieder 
die schon mehrfach beobachtete Erscheinung, daß eine Gestalt der alten 
Sage in der Prosa an der falschen Stelle auftritt. Fraglich bleibt in diesem 
Falle nur, wie der Verfasser zu dem Namen gelangte; ob hier eine Ent¬ 
lehnung aus den Gathäs des Ankurapetavatthu oder eine direkte Remi¬ 
niszenz aus der Krsna-Sage vorliegt, wage ich nicht zu entscheiden. 

Die Darstellung der Verwandtschafts Verhältnisse der Personen der 
Sage ist entschieden die schwächste Partie der ganzen Prosaerzählung des 
Ghatajätaka. Gewiß kein bloßer Zufall, denn solche Abschnitte stellen 
begreiflicherweise die größten Anforderungen an die Gedächtniskraft der 
Erzähler und sind bei längerer mündlicher Überlieferung am ehesten dem 
Zerfall ausgesetzt. Von der übrigen Erzählung stimmen verhältnismäßig 
am besten mit der alten Sage die beiden Abschnitte von der Tötung des Kamsa 
und von dem Untergänge der Yädavas überein. Hier treten zum Teil auch 
unbedeutende Züge der epischen Darstellung im Jätaka wieder hervor. 
Nach dem Harivamsa (Adhy. 84) verschaffen sich Krsna und Samkarsana, 
als sie in die Stadt gekommen sind, teils durch Gewalt, teils auf gütlichem 
Wege, farbige Gewänder, Kränze und Salben. Ebenso heißt es im Jätaka, 
daß die Brüder in bunte Gewänder gekleidet, mit gesalbten Körpern und 
mit Kränzen auf dem Haupte in die Arena traten, da sie vorher die Färber- 
gasse und die Salben- und Kranzläden geplündert hatten. Die beiden Ringer 
des Kamsa heißen im Har. (Adhy. 85) Cänüra und Mustika; das Jätaka 
gibt die Namen richtig durch Cänura und Mutthika wieder. Aus der zweiten 
Episode hebe ich hier nur die Verspottung durch den verkleideten Prinzen 
hervor, die wunderbare Geburt des Knüppels, der nachher zu Pulver zer¬ 
rieben und ins Wasser geworfen ^wird, den Kampf mit den Schilfrohren, 
die sich in Keulen verwandeln, die Verwundung des Krsna am Fuße, den 
Namen des unglücklichen Schützen, Jaras, alles Punkte, in denen Jätaka 


Weise verdankt auch Akrüra seinen unerschöpflichen Reichtum einer übernatürlichen 
Macht; er ist durch Satadhanvan in den Besitz des Syamantaka- Steines gekommen, 
der seinem Eigentümer alle irdischen Güter verleiht. Die Übereinstimmung ist in¬ 
dessen hier vielleicht nur zufällig, zumal da die Gäthäs des Petavatthu keine An¬ 
deutung jenes Verhältnisses zu dem Yaksa enthalten. 
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und Epos sich decken. Ich glaube, daß auch dies nicht auf bloßem Zufall 
beruht, denn die genannten beiden Episoden sind gerade diejenigen Teile 
der Krsna-Sage, die am kräftigsten im Geiste des indischen Volkes lebten. 
Daß die Geschichte von dem Vernichtungskampfe der Yädavas allgemein 
bekannt war, läßt schon die Art und Weise, wie in den Gäthäs 512, 25 und 
530, 29 darauf angespielt wdrd, erkennen. Und für die Geschichte von der 
Tötung des Kamsa tritt das Zeugnis des Mahäbhäsya ein; nach Patahjali 1 ) 
pflegte sie sowohl auf der Bühne und im Bilde dargestellt als auch von den 
Granthikas vorgetragen zu werden; sie w r ar also sicherlich in den weitesten 
Kreisen bekannt. 

Mir scheint gerade diese Ungleichmäßigkeit in der Behandlung der 
verschiedenen Teile der Sage, größere Genauigkeit in den bekannteren und 
vollkommene Verwirrung in den unbekannteren Abschnitten, dafür zu 
sprechen, daß der Erzähler mündlicher Tradition folgte, und daß ihm keine 
geschriebene Quelle wie etwa das Mausalaparvan oder der Harivamsa vor¬ 
lag. Was Hardy a. a. 0. S. 48 für die Benutzung des Harivamsa geltend 

ö- * 

macht, beweist meines Erachtens nichts. Hardy betont nur die Überein¬ 
stimmungen zwischen der Jätaka-Prosa und dem Harivamsa, die sich auch 
bei meiner Auffassung leicht und natürlich erklären. Unberücksichtigt und 
unerklärt laßt er dagegen die gewaltigen Unterschiede, die zwischen den 
beiden Erzählungen bestehen. Wer annimmt, daß der Prosa Verfasser den 
Harivamsa als direkte Quelle benutzte, der muß auch annehmen, daß er 
bewußt von seiner Vorlage abwich, und dann auch erklären, warum er 
dies tat 2 ). Ebensowenig erscheinen mir die Gründe stichhaltig, die Hardy, 
S. 45f., für die Benutzung des Mausalaparvans anführt. Er beruft sich hier 
auf wörtliche Übereinstimmungen, allein die von ihm beigebrachten Fälle 
stammen nicht aus der Prosa, sondern aus den ganz anders zu beurteilenden 
Gäthäs. Die einzige Ausnahme bildet das Wort eraka , das in Mbh. XVI, 206 
und ebenso in Jät. IV, 88, 4. 9 für das Schilfrohr gebraucht wdrd, das sich 
bei dem Kampfe der Yädavas in Keulen verwandelt. Ich vermag aus dieser 
Tatsache nichts weiter zu folgern, als daß schon in der alten Sage an der 
betreffenden Stelle diese bestimmte Schilfart genannt w-ar. Daß sich das 
Wort in der Pali-Literatur bis jetzt nur noch an einer einzigen anderen Stelle 
nachweisen läßt, rührt doch wohl einfach daher, daß überhaupt von Schilf 
nicht gerade häufig die Hede zu sein pflegt 3 ). 

Ich kann also Hardys Behauptung, daß der Prosaerzähler den Hari¬ 
vamsa und das Mausalaparvan benutzt habe, nicht als bewiesen ansehen. 

1 ) Zu Pän. 3, 1, 26, Värtt. 15; vgl. auch die Bemerkung zu 3, 2, 111, Värtt. 2. 

2 ) Damit will ich aber natürlich nicht behaupten, daß der Harivamsa zur Zeit 
der Entstehung der Prosa noch nicht existierte. Ich sehe auch vorläufig gar keinen 
Grund ein, warum Hardy es für unwahrscheinlich hält, daß das Werk schon damals 
seine heutige Gestalt besaß. 

3 ) Übrigens nimmt Hardy a. a. O. S. 46 f. selbst an, daß der Prosaverfasser 
andere und sogar ältere Quellen benutzt habe als das Mausalaparvan. 
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Ich muß aber gestehen, daß meiner Ansicht nach dieser Punkt an und für 
sich ziemlich nebensächlich ist und erst dann Bedeutung gewinnen würde, 
wenn nachgewiesen wäre, daß der Jätaka-Prosa ein ebenso hohes Alter 
zukäme wie den Gäthäs. Ich glaube gezeigt zu haben, daß das nicht der 
Pall ist, daß vielmehr zwischen den Gäthäs und der Prosa eine längere Zeit 
verflossen sein muß, während welcher das Verständnis der in den Versen 
enthaltenen Andeutungen von Personen und Verhältnissen zum großen 
Teile verloren ging. 

Wir müssen endlich noch der Frage nach dem Ursprung der Erzäh¬ 
lung, die den eigentlichen Inhalt des Ghatajätaka bildet, etwas 
näher treten. Die Geschichte läßt sich kurz wiedergeben wie folgt: 

Kanha hat einen geliebten Sohn durch den Tod verloren und versinkt 
darüber in so tiefe Trauer, daß er alle seine Pflichten vernachlässigt. Da 
beschließt sein Bruder Ghata, ihn von seinem Kummer zu heilen. Er nimmt 
die Gebärden eines Wahnsinnigen an und durchirrt die Stadt, indem er 
beständig ruft: r Der Hase! Der Hase!' Durch Rohineyya von dem Ge- 
bahren des Bruders benachrichtigt, bemüht sich Kanha, ihn zu beruhigen. 
Er verspricht ihm, er wolle ihm einen Hasen verschaffen, von welcher Art 
er nur wünschen möge, allein Ghata verlangt den Hasen im Monde. Da 
erklärt Kanha, ihm nicht helfen zu können: Unmögliches dürfe man nicht 
begehren, Ghata aber zeigt ihm, daß er diese Lehre selber nicht befolge, 
wenn er unaufhörlich um den Sohn klage, den auch, keine Macht der 
Erde zurückbringen werde. Kanha sieht das Törichte seiner Trauer ein 
und preist den Ghata, der ihm die Augen geöffnet hat. 

Diese Geschichte hat in der Jätaka-Sammlung eine Reihe von Parallelen. 
Die größte Ähnlichkeit zeigt das Mattakundalij ätaka (449). Auch hier 
ist es ein Vater, ein Brahmane, der sich unablässig um den toten Sohn 
grämt. Der Sohn, der als devaputta wiedergeboren ist, unternimmt es, ihn 
zur Vernunft zurückzurufen. Laut klagend erscheint er dem Vater, und 
als dieser ihn nach dem Grunde seines Kummers fragt, erklärt er, er weine, 
weil ihm zwei Räder für seinen Wagen fehlten, nicht gewöhnliche Räder, 
wie man sie hier auf Erden bekommen könne, sondern Sonne und Mond. 
Der Vater nennt das natürlich ein törichtes Verlangen, allein er muß zu¬ 
geben, daß er selbst noch törichter handle, wenn er dem Toten nachweine, 
da Sonne und Mond wenigstens sichtbar am Himmel stünden, von dem 
Toten aber auch nicht die geringste Spur zu entdecken sei. Er gibt sein 
Trauern auf und preist den devaputta , der ihn zur Einsicht gebracht hat, 
mit denselben Gäthäs, mit denen auch das Ghatajätaka schloß. 

Noch drastischer tritt der Hauptgedanke dieser Erzählung im Sujäta- 
jätaka (352) zutage. Sujatas Vater hat seinen Vater verloren und gibt 
sich ganz dem Schmerze darüber hin. Unaufhörlich, ohne sich um die Ge¬ 
schäfte des täglichen Lebens zu kümmern, klagt er an dem stüpa , den er 
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über den Gebeinen des Toten in seinem Garten hat errichten lassen. Um 
ihn zu heilen, stellt sich Sujata verrückt. Einem toten Ochsen, der am 
Wege liegt, setzt er Gras und Wasser vor, und als der Vater ihn deswegen 
einen Toren schilt, setzt er ihm auseinander, daß es immerhin noch ver¬ 
nünftiger sei, zu erwarten, der Ochse, dessen Körper wenigstens sichtbar 
vor ihnen liege, werde zum Leben auf er stehen als der Großvater, der längst 
zu Staub und Asche geworden sei. .Die Geschichte endet wie die beiden 
anderen. Die Gäthäs, in denen der Vater Sujätas Weisheit rühmt, sind 
bis auf geringe Abweichungen, wie sie die veränderte Erzählung bedingt, 
mit denen des Ghataj ätaka- identisch. 

Einfacher sind zwei andere hierhergehörige Jätakas. das Somadatta¬ 
jätaka (410) und das Migapotakajätaka (372). Im Somadattajätaka 
wird von einem Asketen berichtet, der einen jungen Elefanten auf zieht, 
den er zärtlich liebt. Eines Tages stirbt das Tier, und der Asket weint und 

O 

klagt um seinen Liebling. Da erscheint, um ihn aufzurütteln, Sakka der 
Götterkönig und beweist ihm in einigen Gäthäs die Zwecklosigkeit der 
Trauer. Auch hier finden sich am Schlüsse wieder drei der aus dem Ghata¬ 
jätaka bekannten Gäthäs zum Preise des weisen Trösters. Das Migapotaka- 
jätaka unterscheidet sich von dem Somadattajätaka nur dadurch, daß an 
Stelle des Elefanten eine Gazelle auftritt. Das Jätaka scheint geradezu 
dadurch entstanden zu sein, daß man das miga in G. 4 des Somadattajätaka 
nicht als "Tier des Waldes 5 , sondern im engeren Sinne als 5 Gazelle 5 auffaßte 
und dann natürlich die beiden ersten Gäthäs des Somadattajätaka, die den 
Elefanten erwähnen und daher nicht passen, fortließ. Jedenfalls ist, wie 
ich an zwei anderen Jätakas zu zeigen hoffe, tatsächlich zuweilen eine Er¬ 
zählung in dieser Weise in zwei Jätakas zerlegt worden. 

Handelten die bisher genannten Jätakas alle von einem Trauernden, 
der erst durch die Vorstellungen eines Klügeren von dem Unsinnigen seines 
Benehmens überzeugt werden muß. so haben wir andererseits auch eine 
Leihe von Jätakas, in denen uns das Verhalten des wahrhaft Weisen bei 
dem Tode lieber Angehöriger vorgeführt wird. 

Im M a t ar o da n a j ät a k a (317) ist der Held der Sohn eines setthi . Seine 
Eitern sind tot; er hat nur noch einen Bruder, der das Geschäft führt. Da 
stirbt auch dieser. Alle um ihn her weinen und klagen, nur der Held bleibt 

o 

völlig ruhig. Hart wird er von den Verwandten und Freunden wegen seiner 
Herzlosigkeit getadelt, aber er beweist ihnen, daß alles Trauern umsonst sei; 
unabänderlich sei der Tod allen Lebenden bestimmt; wer das erkannt habe, 
der sei über den Schmerz erhaben. 

Ganz ähnlich ist die Erzählung im Ananusociya jätaka (328). Hier 
finden wir einen Brahmanen, der zusammen mit seiner jungen Gattin, der 
edlen Sammillabhäsini, aus dem Hause in die Heimatlosigkeit hinauszieht. 
Lange erträgt die zarte Frau die Beschwerden des Asketenlebens; endlich 
bricht ihr Körper zusammen. Vor dem Tore von Benares stirbt sie, während 
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der Mann in der Stadt Almosen sammelt. Als er von seinem Bettelgang 
zurückkehrt, findet er die treue Gefährtin seines Lebens entseelt vor, aber 
keine Träne netzt seine Wangen. Als ob nichts geschehen wäre, verzehrt 
er sein Mahl, und als sich die umstehenden Leute über seine Seelenruhe 
verwundern, rechtfertigt er sein Verhalten mit ähnlichen Gründen wie der 
setihi im Matarodanajätaka. 

Eine fast noch größere Selbstbeherrschung trägt die Brahmanenfamilie 
zur Schau, von der das Uragaj ätaka (354) handelt. Der Vater, ein ernster 
Mann, hat die Seinen stets zur Betrachtung der Vergänglichkeit alles 
Irdischen angehalten, und eines Tages haben sie Gelegenheit, ihren dadurch 
erlangten Gleichmut zu beweisen. Während der Sohn mit dem Vater auf 
dem Felde arbeitet, wird er von einer Schlange gebissen und stirbt auf der 
Stelle. Der Vater verliert auch nicht für einen Augenblick die Fassung. 
Durch einen Nachbarn läßt er seiner Frau bestellen, die ganze Familie, mit 
reinen Gewändern angetan und mit Wohlgerüchen und Blumen in den 
Händen, solle ihm Essen für eine Person aufs Feld hinausbringen. Aus 
der Botschaft merkt die Brahmanin, daß ihr Sohn tot ist, aber weder sie 
noch die anderen Familienmitglieder vergießen eine Träne. Sie bringen 
das Essen hinaus, und der Brahmane verzehrt ruhig seine Mahlzeit neben 
der Leiche seines Sohnes. Dann sammeln alle Holz zu einem Scheiterhaufen 
und verbrennen den Toten. Da fühlt Sakka, daß sein Thron heiß wird. Er 
erkennt das heroische Verhalten der Brahmanenfamilie als die Ursache 
und beschließt, sie zu belohnen. Eilig begibt er sich auf das Feld hinab 
und fragt der Reihe nach den Vater, die Mutter, die Schwester, die Gattin 
und die Sklavin des Toten, aus welchem Grunde sie nicht trauerten. Jeder 
beweist ihm in zwei Gäthäs die völlige Nutzlosigkeit der Trauer, worauf 
Sakka erfreut sie mit den sieben Edelsteinen beschenkt. 

Zu dieser Gruppe gehört auch das bekannte Das a rat ha j ätaka (461), 
dessen Kern die Rede bildet, mit der Räma die über den Tod des Dasaratha 
trauernden Verwandten aufzurichten sucht. Wegen seiner Gäthäs, die die 
Vergeblichkeit des Kummers behandeln, mag endlich hier auch das Ghata- 
jätaka (355) genannt w r erden, w r enn auch die eigentliche Erzählung in 
den Kreis der Geschichten von der Standhaftigkeit im Unglück gehört. 

Sind die hier aufgeführten Geschichten ursprünglich buddhistisch? 
Für die Beantwortung der Frage ist es zunächst von Wichtigkeit, daß die 
Gäthäs, die dafür natürlich allein in Betracht kommen, weder den Namen 
des Buddha noch irgendeinen speziell buddhistischen Terminus enthalten, 
und doch hätte es bei dem gegebenen Stoffe ein buddhistischer Dichter 
kaum unterlassen, in seinen Versen zum Beispiel einige Reflexionen über 
die Unbeständigkeit der samkhäras anzubringen. Wie nahe der Gedanke 
gerade an diese Lehre dem Buddhisten liegen mußte, zeigt das Beispiel des 
Prosa Verfassers, der in seinen Erzählungen immer wieder darauf hin weist. 
Man vergleiche nur die folgenden Stellen: sabbe samkhärä aniccä Jmtvä na 

6402 Luders. Kleine Schriften i 
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honti , ten* eva sabhävena santhätum samattho ekasamJchäro pi vü atthi , tum- 
hesu andhabälesu ahhänatäya attha lokadhamme ajänitvä rodantesu aham 
Icimattham rodissämi (Matarodanaj. III, 57, 12ff.); bhijjanadhammam bhij- 
jati 7 sabbe samkhärä aniccä evamgatUcä yevä Hi vatvä (Ananusociyaj. III, 
95, 2ff.); sabbe samkhärä aniccä ti me hätam (Sujätaj. III, 157, 3f.); mara- 
nasatim bhävetha iumhäkam maranabhävam sallakkhetha , imesam hi sattänam 

t * * * * ^ # * 

maranam dhuvam jivitam addhuvam, sabbe samkhärä aniccä ca khayadham - 
mino va, rattim divä ca ajrpamattä hotha (Uragaj. III, 162, 23 ff.); bhijjana- 
dhammam pana bhijjati , maranadhammam matam , sabbe samkhärä aniccä 
marananipphattikä ti aniccahhävam eva saliakkhetvä kasi (ebd. III, 163, 8ff.). 

Wenn also Hardy trotzdem in seinem Aufsätze (S. 26) bemerkt, daß 
Ghata "die (buddhistische) Weisheit über den Tod’ verkünde, so kann er 
nur den Grundgedanken im. Auge haben, der im Ghatajätaka ebenso wie 
in den übrigen vorher genannten Jätakas zutage tritt, nämlich den, daß 
die Trauer um den Tod lieber Angehöriger nutzlos und daher des Weisen 
unwürdig ist. Allein ich kann nicht zugeben, daß dies eine speziell buddhi¬ 
stische Ansicht sei; sie gehört durchaus auch dem brahmanischen Ideen¬ 
kreise an. Wie Räma im Dasar&thaj ätaka seine Ermahnung an seine 
trauernde Umgebung mit den Worten schließt (G. 11): 


tasmä hi dhirassa bahussutassa 

sampassato lokam imarn paran ca 
ahftäya dhammam hadayam manan ca 
sokä mahantäpi na täpayanti \ 

so sagt im. Mahäbhärata Närada am Schlüsse seiner Erzählung von der 
Erschaffung der Mrtyu (VII, 2123) : 

ätmänam vai pränino ghnanti sarve 

nainam mrtyur dandapänir hinasti 

* • t/ » * J- * L 

tasmän mrtän nänusocanti dhiräh 

* » 

satyam jhäivä niscayam Br ahm asrs tarn !| 

kJ * ij v • * * p 

Aus der großen Trostrede des Vidura im Striparvan (XI, Adhy. 2—7), 
in der fast jeder Vers die Zwecklosigkeit der Trauer betont, hebe ich hier 
nur Strophe 67 hervor : 

sokasthänasahasräni bhayasthänasatäni ca 
divase divase müdham ävisanti na panditam 1 ) |] 

Es wäre ein Leichtes, noch weitere Zitate aus der Spruchliteratur des 
Sanskrit beizubringen. Wer sich überzeugen will, daß der Inder zu allen 
Zeiten dieser Anschauung über das Törichte der Trauer um Tote gehuldigt 
hat, der braucht nur die zahlreichen, von Blau unter der Rubrik "Trauer 
um Verstorbene ist eitel, grundlos’ zusammengestellten Sprüche der Böht- 


3 ) Die Strophe findet sich auch Mbh. XII, 12483 und in leicht veränderter 
Fassung ebd. XII, 751. Vgl. auch Bhagavadgitä II, 13, 13. 
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lingkschen Sammlung durehzugeherx 1 ), Ja, nach brahmanischer Auffassung 
ist die Trauer um Verstorbene nicht nur töricht, sondern geradezu eine 
Sünde. Als Yudhisthira über den Tod seines Neffen Abhimanyu klagt, 
macht Vyäsa ihm Vorstellungen, die in den Worten gipfeln (Mbh. VII, 
2469 f.): 

socato hi mahäräja agham eva vivardhate \ 
tasmäc chokam -parityajya sreyase prayated budhah j 
praharsam abhimänam ca suhhapräptim ca cintayet 
etad buddkvä budhah sokam na sokah soka ucyate 11 

■ « * t_y I [ 

Die Trauer bringt auch dem Toten nur Schaden. Er muß die Tränen 
schlucken, die die Angehörigen vergießen, wie es bei Yäjnavalkya heißt 

(III, ll) 2 ): 

siesmäsru bändhavair muktam preto bhuhkte yato 5 vasah 
ato na roditavyam hi kriyäh käryäh svasaktitah II 

(7 i t/ * %/ * * ! 


Die Tränen der Verwandten und Freunde brennen den Toten und bringen 
den in den Himmel Eingegangenen zu Fall; vgl. Raghuvamsa VIII, 85: 

svajanäsru kilätisamtatam dahati pmtam iti pracaksate 
und Rämäy. B II, 81, 22 3 ): 

socanto nanu sasnehä bändhaväh suhrdas tathä 

p p 

pätayanti gatam svargam asrupätena Räghava 
Und in Hariharas Paddhati wird mit Berufung auf die Sruti gelehrt, daß 
man nach Vollzug der offiziellen Trauerzeremonie nicht mehr über den 
Toten trauern dürfe; "wenn es doch geschieht, so leiden seine Kinder Hunger 5 
(atah param mrtasya khedo na kriyate \ yadi kriyate tadä tasya prajäh ksu~ 
dhärtä hhavantiti srutih ) 4 ). 

Der Inhalt der Gäthäs zwingt also durchaus nicht zu der Annahme, 
daß jene Geschichten buddhistischen Ursprunges seien. Im Gegenteil, ge- 


J ) Index zu Otto Böhtlingks Indischen Sprüchen, S. 66. 

2 ) Im Pancatantra 1, 335 (Bombay) mit den Varianten tcisinän na roditavyam 
und prayatnatah. 

3 ) Mit den Lesarten sooamänäs tu und pätayanti sma tarn svargäd auch im Hito- 
padesa (Schlegel) IV, 74. 

4 ) Caland, Die Altindischen Todten- und Bestattungsg©brauche, S. 74, 76. Ich 
beziehe tasya auf den Toten, nicht, wie Caland, auf den Trauernden. — Dem oft ge¬ 
priesenen Indifferentismus gegenüber kommt der rein menschliche Standpunkt in 
der Spruchdichtung nur selten zu Worte. Nur in dem alten Itihäsa von der Unter¬ 
redung zwischen dem Geier und dem Schakal (Mbh. XII, 5676 ff.) finde ich auch ein 
paar Slokas, in denen die Trauer beim Tode von Verwandten als berechtigt anerkannt 
und die Gleichgültigkeit sogar getadelt wird. Aber diese Verse werden nicht als die 
Meinung des Verfassers vorgetragen, sondern sind einem Schakal in den Mund gelegt, 
der sich bemüht, die Verwandten eines Toten womöglich bis zum Anbruch der Dunkel¬ 
heit auf dem Friedhofe zurückzuhalten, weil er die Leiche zu fressen wünscht und, 
solange es Tag ist, fürchten muß, daß ein Geier ihm die Beute streitig machen werde. 
Der Geier andererseits, dem daran liegt, die Leute möglichst schnell zu entfernen, 
erschöpft- sich in Sprüchen über die Nutzlosigkeit der Trauer. 


7 * 
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wisse Tatsachen machen es wahrscheinlich, daß sie schon in Volkskreisen 
bestanden, ehe die Buddhisten sie ihrer Sammlung ein verleibten. Eine 
Reihe von Ritualtexten erwähnt nämlich ausdrücklich den Vortrag von 
Trostgeschichten als einen Teil des Trauerzeremoniells. So schreibt z. B. 
Yajnavalkya (III, 7) vor, daß man die Hinterbliebenen, wenn sie, nach 
Vollzug der Wasser Zeremonie aus dem Wasser herausgestiegen, auf einem 
w r eichen Rasenplatze sitzen, durch alte Itihäsas zerstreuen solle (apavadeyus 
tän itihäsaih purätanaih), Ebenso bestimmt Päraskara, daß die Trauernden 
sich an einen schattigen Ort setzen und mit erbaulichen Geschichten trösten 
sollen 1 ). In der Visnusmrti (XIX, 24) wird gelehrt, daß den Leuten, die 
den Verlust eines Verwandten beklagen, Männer von ruhiger Gemütsart 

mit tröstenden Reden Zureden sollen. Nach dem Gautama-Pitrmedhasütra 

■ 

(IV, 2) sollen sich die Hinterbliebenen durch gute Reden, auf munternde 
Geschichten und schöne Puranas den Kummer vertreiben (sokam utsrjya 
kalyänlbhir väqbhih sättvikäbhih kathähMh puränaih suhrtibhih ). und ganz 

l/ • v i * • JL * > ■ m/s C_j 

ähnlich heißt es in der schon erwähnten Paddhati des Harihara, daß alte 
Leute die trauernden Verwandten durch weise Sprüche und durch das 
Erzählen von Itihäsas, Puränas und Upäkhyänas tröten sollen (; tatah sarve 


jnatayah socantas tisthanti tan anye vrddhah samsäran üyadibodhakaih 

wJF ty * ' * t_/ * + i \_f b 

sambodhayanti \ itihäsapuränopäkhyänair hodhayanti j tatas te sambandhina 
uitJbäpayanti) 2 ) . Und daß diese Vorschriften keine ideale Eorderung blieben, 
sondern wirklich befolgt wurden, wird uns von Bäna bezeugt. Er berichtet 
in seinem Harsacarita (193, 15ff.), daß in der Umgebung des über den Tod 
seines Vaters betrübten Harsa 'Pauränikas, geschickt in der Vertreibung 
des Kummers’ (sokäpanayananipunäh pauränikäh) gewesen seien. 

Die Stelle zeigt, daß es im 7. Jahrhundert n. Chr. professionelle Er¬ 
zähler gab, die es geradezu zu ihrer Spezialität machten, bei Todesfällen 
den trauernden Verwandten passende Texte vorzutragen. Dasselbe war 
offenbar schon in vorbuddhistischer Zeit der Eall. Es ist doch kaum ein 
Zufall, daß sich eine so große Anzahl von Trostgeschichten in der Jätaka- 
Sammlung vorfindet. Offenbar warein starkes Bedürfnis nach solchen Ge¬ 
schichten vorhanden, und die berufsmäßigen Dichter und Erzähler wußten 
es zu befriedigen. Sie verstanden es, ihre Geschichten durch kleine Ab¬ 
änderungen den jeweiligen Umständen anzupassen. Es ist im Grunde die¬ 
selbe Geschichte, die uns im Ghatajätaka, im Mattakundalijätaka und im 
Sujätajätaka entgegentritt, aber einmal ist sie für den Tod eines Sohnes, 
ein andermal für den Tod eines Vaters zurechtgemacht. Die gleichen Ge¬ 
danken bilden den Inhalt der Gäthäs des Matarodanaj ätaka wie des 
Ananusociyajätaka, aber jenes paßt für den Tod eines Bruders, dieses für 
den Tod einer Gattin. 


0 Caland a. a. O. S. 77; Hillebrandt, Ritualliteratur S. 89. 
2 ) Caland a. a. O. 8. 76. 
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Das Ghatajätaka und das Dasarathajätaka zeigen uns noch einen 
anderen Kunstgriff dieser Dichter: sie legen das, was sie zu sagen haben, 
den bekannten Personen der Heldensage in den Mund, unzweifelhaft mit 
der Absicht, ihren Worten dadurch größeren Nachdruck zu verleihen. Ihren 
naiven Zuhörern waren jene Könige der Sage historische Persönlichkeiten 
so gut wie Asoka oder Candragupta, und ihre Taten und Erlebnisse wahre 
Geschichte. Der Trost von den Lippen eines Räma konnte daher unmög¬ 
lich seine Wirkung verfehlen; die Gründe, die einen Krsna zur Vernunft 
gebracht hatten, mußten auch den gewöhnlichen Trauernden überzeugen. 
Desselben Mittels bedienen sich die Gäthä-Dichter des öfteren. So wird z. B. 
die Geschichte von Dhümakärin (Jät. 413) von Vidhüra-Vidura dem 
Yudhitthila-Yudhisthira erzählt . Derselbe Vidura muß im Vidhürapandita- 

* * * ► r * * 

jätaka (545) das Lehrgedicht über das Hof leben vortragen (G. 126—171). 
Wenn die spätere Epik die ganze alte Spruchweisheit ihren Helden und 
Weisen in den Mund legt, so setzt sie damit nur die Technik der älteren 
Gäthä-Dichtung fort. 

Von solchen sokäpanodanas , wie ich diese Gattung von Erzählungen 
im Anschluß an den Titel des zweiundfünfzigsten Adhyäya des Dronaparvan 
nennen möchte 1 ), sind uns auch im Mahäbhärata einige erhalten. Die 
beiden bekanntesten sind die schon erwähnte Geschichte von der Er¬ 
schaffung der Todesgöttin (VII, 2023ff.) und das sogenannte Sodasarä- 
jakiya (VII, 2138ff.), die Vyäsa dem Yudhisthira erzählt, als er über den 
Tod des Abhimanyu trauert. Beides waren ursprünglich selbständige Ge¬ 
schichten, Die erste wird ausdrücklich als ein itihäsa purätana bezeichnet 
(2023), das einst Närada dem über den Tod seines Sohnes Hari trauernden 
Könige Akampana vor trug. Mit dem Soda saräj akiya, das Väsudeva dem 
betrübten Yudhisthira noch einmal XII, 900ff. erzählt, suchte nach der 
Rahmenerzählung Xärada den König Srnjaya zu trösten, als Räuber 
seinen Sohn Suvarnasthlvin getötet hatten. Ein drittes sokäpanodana 
trägt Vyäsa dem Yudhisthira in XII, 834ff. vor. Es ist wiederum ein 
itihäsa purätana, das nach der Einleitung ursprünglich der Brahmane 
Asman vor dem Videhakönig Janaka sang. Ein viertes größeres Stück 
dieser Art liegt uns in dem Visokaparvan, den ersten acht Adhyäyas 
des Striparvan, vor. Hier wird Dhrtarästra zuerst von Sanjaya, dann 
von Vidura und zuletzt von Vyäsa mit vielen schönen Sprüchen und 
Gleichnissen über den Tod seiner Verwandten getröstet 2 ). Auf andere 

x ) Vgl. auch Mbh. XII, 833: jyesthasya Pänduputrasya Vyäsah sokam apänudat; 
XI, 24: sokam räjan vyapanuda; Jät. III, 157, 10; 215, 4; 390, 25; IV, 62, 2; 87, 4: 
yo me sokaparetassa puttasokam (bzw. pitusokam) apänudi. Ähnlich auch Jät. III, 
155, 10: sokam vinodetum na sakkoti. 

2 ) Das Visokaparvan ist augenscheinlich eine sekundäre Erweiterung des neunten 
Adhyäya des Striparvan, die bei der Redaktion vor diesem Adhyäya eingeschoben 
wurde. Mir scheint das aufs deutlichste daraus hervorzugehen, daß die Erzählung 
in Adhyäya 9 genau auf demselben Punkte beginnt wie im ersten Adhyäya des Visoka- 
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kleinere Trostreden (VII, 2542ff.; XVI, 279ff.) hat schon Hardy hin- 
gewiesen * 1 ). 

Bei aller Verschiedenheit des Inhaltes ist doch der leitende Gedanke 
in diesen Mahäbhärata-Geschichten derselbe wie in den Jätakas. Die Nutz¬ 
losigkeit der Trauer ist, wie schon oben erwähnt, auch hier das Thema, das 
in immer neuen Variationen behandelt wird. Und auch der praktische 
Zweck, dem die Geschichten dienen, ist in beiden Fällen der gleiche. Es 
wird in den Einleitungen der Mahäbhärata-Erzählungen sogar ausdrücklich 
betont, daß sie bestimmt sind, trauernde Hinterbliebene von ihrem Kummer 
zu befreien; siehe VII, 2025: 


tad aham sampravaJcsyämi mrtyoh prabhavam uttamam 

4 b- JL * i/ v t/ * JL 

tatas tvam moksyase duhkhät snehabandkanasamsrayät 

■ ■ * * (/ 

und Mbh. XII, 907ff.: 

mahäbhägyam piirä räjnäm klrtyamänam mayä srrm 
yaihävadhänam nrpate tato duhkham praJiäsyasi | 
etän mahänubhäväms tvam srutvaiva prikivipaiin 
samam änaya samtäpam srnu vistarasas ca me j 


Das äkhyäna von der Erschaffung der Todesgöttin wird daher auch als 
sokaghna (VII, 2026), putrasokäpaha (2039) bezeichnet, und zum Schlüsse 
heißt es (2128): 

punyam yasasyam svargyam ca dhanyam äyusyam eva ca 
asyetihäsasya sadä sravanam srävanam tathä II 

t/ ty * # * # t i 


Endlich, zeigt sich auch in der Erzählungstechnik, in den Ausdrücken 

i f- 

und Bildern, eine Reihe von Übereinstimmungen. Die Art der Rahmen¬ 
erzählung ist in den epischen Legenden die gleiche wie im Ghatajätaka oder 
Dasarathajätaka: Personen der Heldensage treten auf, um die Sprüche 
über den Tod zu verkünden oder durch sie belehrt zu werden. Stereotyp 
ist in den Jätakas der Schluß. Nachdem der Trauernde die Rede des 


parvan, und daß alles, was in Adhyäya 9 enthalten ist, sich, größtenteils sogar wört¬ 
lich, auch im Visokaparvan findet: Sahjaya ermahnt zuerst den Dhrtarästra, die 
Toten zu bestatten (9, 249—252 — 1, 4-—9); Dhrtarästra fällt, von Kummer über¬ 
wältigt, ohnmächtig zu Boden (9, 253 — 1, 10), worauf Vidura ihm Trost zu- 
spricht (9, 254—268 - 2, 46—65). .D iese Wiederholungen bleiben meiner Ansicht 
nach bei der Annahme eines einzigen ursprünglichen Dichters völlig unerklärlich. 
Sicherlich kann es auch dem größten Dichter passieren, daß er gelegentlich einmal 
dasselbe sagt, besonders in einem so umfangreichen Werke wie es das Mahäbhärata 
ist, aber keinem vernünftigen Menschen ist es doch zuzutrauen, daß er ohne jeglichen 
Grund eine Geschichte, die er eben erzählt hat, weniger als 200 Slokas später mit 
genau den gleichen Worten noch einmal erzählen sollte. 

1 ) Ich verweise auf die Inhaltsangaben in H. Jacobis Mahäbhärata. Der In¬ 
halt des Sodasarajaklya ist gewissermaßen zusammengefaßt in einer Gäthä, die sich 
in der längeren Rezension des Ghatajätaka im Petavatthu (II, 6, 11) findet: 


mahaddhana mahäbhogä ratthavanto pi khattiyä 
pahütadhanadhannäse te pi no ajarämarä |j 
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Weisen gehört hat, gesteht er regelmäßig, daß er nun von seinem Kummer 
geheilt sei: 

so Kam abbülhasallo ’smi vitasoko anävilo I 

4 m I 

na socämi na rodämi tava sutväna mänava 1 ) \ 

Ebenso im Mahäbhärata. Da spricht Akampana zum Schlüsse (VII, 2126): 

vyapetasokah priio ’smi hhagavann rsisattama \ 
srutveiihäsam tvattas tu krtärtho y smy abhivädaye \ 

Und Srnjaya erklärt (VII, 2454): 

etac chrutvä mahäbäho dhanyam ähhyänam uttamam 
räjarsmäm puränänäm tjajvanäm daksinävatäm 

* t * * 1 * » 1/ v * ■ 

vismayena hate so he tamasivärkatejasä \ 
vipäpmäsmy avyaihopeto brühi kim karaväny aharn \ 

Ganze Vers viertel haben den gleichen Wortlaut im Sanskrit wie im 
Pali. Im Ghatajätaka (454) redet Rohineyya den trauernden Kanha an 

(G. 1): 

utihehi Kanha kim sesi ko attho supinena te 

■ ■ ■* * JL 

Ebenso beginnt Vidura seine Trostreden an den Yudhisthira mit den Worten 
(Mbh. XI, 47): 

uttistha räjan kim sese dhäravätmänam ätmanä 

* *■ tj i » (/ 

und (Mbh. XI, 255): 

uttistha räjan kim sese mä suco Bharatarsabha I 

* ■ * * * > 

Wir haben hier eine jener formelhaften Wendungen vor uns, die schon zum 
Rüstzeug der alten Gäthä-Dichter gehörten und von der späteren Epik über¬ 
nommen wurden. In den Gäthäs findet sich derselbe Päda, nur leicht nach 
den Umständen verändert, noch Jät. 311, 1: 

uithehi cora kim sesi ko attho supinena te 
und Jät. 455, 11: 

utthehi amma kim sesi ägato ty äham atrajo 2 ) j 
Im Ghatajätaka (355) erklärt Ghata dem König Vanka, warum er 
nicht betrübt sei (G. 2): 

näbbhatitaharo soko nänägatasukhävaho \ 

tasmä Vamka na socämi n 5 atthi soke dutiyyatä 

Jät. 352, 7; 449, 10; 454, 14, und mit der durch die abweichende Erzählung 
bedingten Variation Väsava für mänava, 372, 7 und 410, 9. 

2 ) Vgl. auch die ähnlichen Wendungen in Mbh. IV, 516: 

uttisthottistha kim sese Bhimasena yathä mrtah 
Mbh. XI, 756: 

uttisthottistha Gändhäri mä ca soke manah krthäh i 

* ■ ■ v * » 4 | 

Mbh. 1,6563: 

uttisthottistha bhadram te na tvam arhasy arimdama I 
moham nrpatisärdüla qantum äviskrtah ksitau II 

■ * JL t/ ■ ■ i * li 

Mbh. V, 4501: 

uttistha he käpurusa mä Sesvaivam paräjitah 
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Der letzt Päda kehrt in der Frage des Sahjaya an den trauernden Dhrtarästra 
wieder (Mbh, XI, 6): 

leim socasi mahäräja nästi sohe sahäyatä \ 

Offenbar war sowohl diese wie die vorher besprochene Formel auch Välmlki 
bekannt. Er hat beide vereinigt in einem Satze der Rede, mit der Kausalyä 
den Dasaratha aufzurichten sucht, als er im Schmerz über Rämas Ver¬ 
bannung zusammenbricht (R. II, 57, 30): 

uttistha suhrtam te 3 stu sohe na syät sahäyatä 1 ) | 

Im Uragajätaka (354) entgegnet die Mutter dem Sakka, der sich 
wundert, daß sie keine Tränen über den Tod ihres Sohnes vergieße (G. 3): 
anavhäto tato ägä ananunnäto ito gato \ 
yathägato tathä gato tattha hä pariäevanä || 

Denselben Gedanken kleidet der Verfasser des Visokaparvan in die Worte 
(Mbh. XI, 58): 

adarsanäd äpatitäh punas cädarsanam gatäh 
naite tava na tesäm tvam tatra hä paridevanä \ 

Der Versschluß tatra hä paridevanä findet sich in der Trostrede des Vidura 
noch dreimal; Mbh. XI, 51 = 256: 

abhävädini bhütäni bhävamadhyäni Bhärata \ 
abhävanidhanäny eva tatra hä paridevanä 2 ) j 
Mbh. XI, 55 = 261: 

ehasärthaprayätänäm sarvesäm tatra gäminäm 
yasya hälah prayäty agre tatra hä paridevanä I 


und Mbh. XI, 57 



sarve svädhyäyavanto hi z ) sarve ca caritavratäh 
sarve cäbhimuhhäh hsinäs tatra hä paridevanä\ 

Er begegnet aber auch sonst öfter im Epos und in der Spruchdichtung, 
z. B. Mbh.. II, 1706. 1708, 1710; XII, 907; Yäjnav. III, 9; Hitop. IV, 74 4 ) 


usw. 

Wiederholt kommt in den Jätakas eine Gäthä vor, in der der weise 
Tröster einem Manne verglichen wird, der durch Besprengen mit Wasser 
einen Brand löscht (Jät. 352, 5; 372, 5; 410, 7; 449, 8; 454, 12): 
ädittam vata mam santarn qhatasittam va pävaham 

* i f V * JL ■ 

värinä viya osincam sabbam nibbäpaye daram 


1 ) In der Bengali-Rezension (57, 28) ist der Vers ganz verändert. Die Ausgabe 
der Nirnayasägara Press druckt fälschlich: sokena syät sahäyatä. Ein weiteres Bei¬ 
spiel der ersten Formel bietet die Bengali-Rezension in II, 81, 10: 


räjann uttistha kim sese Bharato 5 ham upaaatah \ 

2 ) In der Bhagavadgitä II, 28 (= Mbh. VI, 906): 

avyaktädini bhütäni vyaktamadhyäni Bhärata 
avyaktanidhanäny eva tatra kä paridevanä [ 

3 ) An der zweiten Stelle lautet der erste Päda sarve vedavidah süräh. 

4 ) Die Lesart dhlra für tatra ist sicherlich sekundär. 
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"Mich, der ich wirklich brannte wie mit Ghee beträufeltes Feuer, gleich¬ 
sam mit Wasser besprengend, löschest du aus allen Schmerz. 5 

Dasselbe Bild, teilweise sogar dieselben Worte, verwendet der Dichter 
im Visokaparvan (Mbh. XI, 241): 

putrasokam samntpannam hutäsam jvalitam yathä \ 
prajnämbhasä mahäbhäga nirväpaya sadä mama \ 
r Den Schmerz um den Sohn, der ausgebrochen ist wie loderndes Feuer, 
lösche mir immerdar aus mit dem Wasser der Weisheit, du Trefflicher. 5 


Meiner Ansicht nach zeigen alle diese Übereinstimmungen aufs deut¬ 
lichste, daß zwischen den sokäpanodanas , die uns in den Jätakas vorliegen, 
und denen, die uns im Epos erhalten sind, ein Zusammenhang besteht, 
und da wir in anderen Fällen den bestimmten Nachweis führen können, 
daß die im Epos überlieferten Akhyänas jünger sind als die Gäthäs, so 
dürfen wir, wie ich glaube, das gleiche Verhältnis unbedenklich auch hier 
annehmen: den Verfassern der epischen sokäpanodanas waren, wenn auch 
vielleicht nicht dieselben, so doch ähnliche Erzählungen wie die in die 
Jätaka-Sammlung aufgenommenen bekannt, und sie haben die Gedanken, 
die Einkleidung, den Formelschatz, die sie in den älteren Dichtungen vor- 
fanden, sich angeeignet und in mehr oder minder freier Weise umgestaltet. 

Ich habe oben auch eine Stelle aus dem Rämäyana angeführt, in der 
augenscheinlich zwei jener von den Gäthä-Dichtern geprägten Formeln be¬ 
nutzt sind. Schon bei einer früheren Gelegenheit 1 ) habe ich ferner zu be¬ 
weisen gesucht, daß Välmiki eine Gäthä aus der alten Trostrede des Räma 
direkt in die große Rede, die er seinen Helden beim Tode des Dasaratha 
halten läßt, übernommen hat. Hier möchte ich darauf hinweisen, wie eng 
sich einige andere Strophen dieser Rede im Gedanken und im Ausdruck 
mit den Gäthäs des Ananusociyajätaka (328) berühren. 

Im Ananusociya jätaka belehrt der Asket die umstehende Menge 
(G. 2—4): 

tan tan ce anusoceyya yam yam tassa na vijjati 

attänam anusoceyya sadä maccuvasam gatam 

na h^eva tittham 2 3 ) näslnam na sayänam na pfaddhagum 

yäva päti nimisati taträpi sarati-bbayo | 

tattJü' attani vaia~ppaddhe vinäbhäve asamsaye 

sesam sesam dayitabbam vltam ananusociyam z ) \ 4 
* * 1/ • » 



Gött. Nachr., Phil.-hist. Kl. 1897, S. 130; 


oben. S. 38 f. 


2 ) Fausboll hat thitam in seinen Text aufgenommen, aber C s liest tittham, C k B 1 
titham, und nur hat thitam . Auch im Kommentar (II, 96, 10) lesen C ks B* über¬ 
einstimmend tittham und nur B (1 thitam. Unter diesen Umständen liegt nicht der 
geringste Grund vor, die Lesart tittham (== sk. tisthantam ) abzuweisen. 

3 ) Fausboll liest mit C s ana,nusocitan (ti) ; die richtige Lesart steht in C k und in 
allen Handschriften im Kommentar (HI, 97, 1). Die birmanischen Handschriften 
lesen ganz abweichend mahantam anusocayan. 
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'Wenn man allem nachtrauern wollte, was einem verloren gegangen 
ist, müßte man die eigene Person betrauern, die stets in der Gewalt des 
Todes steht/ 

f Denn nicht den Stehenden, nicht den Sitzenden, nicht den Liegenden, 
auch nicht den Wandernden (verschont der Tod); während man wacht, 
(während) man schläft, auch da schleicht das Alter herbei/ 

/Da also die eigene Person, ach! dahingeht 1 ), (und) die Trennung un¬ 
zweifelhaft ist, soll man alles, was zurückbleibt, lieben, nicht (aber) dem 
Dahingegangenen nachtrauern/ 

Diesen Gäthäs entsprechen zum Teil wörtlich die Verse II, 105, 21; 22 
im Rämäyana: 

ätmänam anusoca tvam leim anyam anusocasi j 
äyus tu Myate yasya sthitasyätha gatasya ca 
sahaiva mrtyur vrajati salui mrtyur nisidaii 
gatvä sudirgham adhvänam saha mrtyur nivartate 

'Die eigene Person betrauere du. Was trauerst du einem andern nach, 
(du), dessen Leben dahinschwindet, wenn du stehst und wenn du gehst?’ 

'Mit geht der Tod, mit setzt der Tod sich nieder, mit kehrt der Tod 
von einem langen Weg zurück/ 

Wie der Gäthä-Dichter das eigene Selbst sadä 7naccuvasam gatam 
nennt, so nennt V älmiki die Mens eben in V ers 18 jarä mrtyuvasam gatäh . 
Wie der Gäthä-Dichter von dem vinäbhäva asamsaya spricht, so sagt auch 
Välmiki, daß Gatte und Gattin, Eltern und Kinder von einander scheiden 
müssen: dhruvo hy esäm vinäbhavah (V. 27) 2 ). Ich sehe in diesen Über¬ 
einstimmungen einen neuen Beweis dafür, daß auch Välmlki die alte Gäthä- 
Poesie gekannt und benutzt hat. 


Das Würfelspiel im alten Indien. 


Die Bedeutung des Würfelspieles. 

Würfelspiel und Wagenrennen sind die beiden Vergnügungen, denen 
sich der vedische Inder mit Leidenschaft hingab. In der nachvedischen 
Zeit hat der Rennsport aufgehört, eine Rolle zu spielen. Das Würfelspiel 


1 ) Ich fasse Pali - pphaddha als Vertreter von sk. prädhva. 

2 ) In V. 15 spricht Välmlki von dem Menschen, der anisvcira dem Tode unter¬ 
worfen sei. Der gleiche Ausdruck (anissara) findet sich, auf alle Geschöpfe angewandt, 
in Gäthä 2 des Matarodanajätaka (317). G. 4 des Migapotakajätaka (372): 

roditena have brahme mato peto samutthahe \ 
sabbe samgamma rodäma annamannassa nätake \ | 
stimmt dem Inhalte nach überein mit Räm. II, 85, 18 (Gorr.): 

socato rudatas caiva yadi näma mrtah punah j 
samjivet svajanah kascid anusocema sarvasah [I 
Da diese Strophe aber nur in der Bengali-Rezension erscheint, so ist sie vielleicht erst 
später eingeschoben. 
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aber hat noch immer nicht seine Anziehungskraft verloren; im Gegenteil, 
es tritt uns im Epos als die vornehmste Unterhaltung des Adels, als das 
eigentliche Spiel der Könige entgegen, und daß es auch in den Kreisen 
des Volkes mit Eifer betrieben wurde, zeigen die Dharmasästras mit ihren 
Vorschriften über Spielhäuser und Spielschulden. Das gleiche war auch 
im späteren Mittelalter der Fall; ich brauche nur an die bekannten Schilde¬ 
rungen im Mrcchakatika und im Dasakumäracarita zu erinnern. Und aus¬ 
gestorben ist das Spiel in Indien selbst heute noch nicht, wenn es auch 
die Bedeutung, die es einst für das Volksleben hatte, nicht mehr besitzt. 

Eine genaue Kenntnis des alten Spieles würde uns so manche Stelle 
in den vedischen und epischen Texten, die uns jetzt dunkel ist, verständ¬ 
lich machen; bis vor kurzem aber war es kaum gelungen, etwas Sicheres 
zu ermitteln. Roth mußte am Schlüsse seines Aufsatzes 'Vom Baum 
Vibhidaka 3 x ) bekennen: f Wie Gang und Zweck des Spieles war, das weiß 
niemand zu sagen. 3 Wenn ich es trotzdem wage, die schwierige Frage hier 
zu behandeln, so geschieht es deshalb, weil in letzter Zeit allerlei Texte 
veröffentlicht sind, die geeignet erscheinen, in das Dunkel, das über dem 
Würfelspiel liegt, Licht zu bringen. Ich glaube, daß es mit ihrer Hilfe in 
der Tat möglich ist, wenigstens in einigen Punkten Klarheit zu schaffen. 
Manches bleibt aber auch so noch unerklärt, ja, das neue Material bringt 
zum Teil sogar neue Schwierigkeiten mit sich, die ich wenigstens nicht zu 
lösen vermag. Ich kann daher selber diesen Aufsatz nur als einen ersten 
bescheidenen Versuch auf einem Gebiete, das bisher eine zusammenhängende 
Darstellung überhaupt nicht erfahren hat, bezeichnen. 


Das Vidhurapanditaj ätaka. 

Die Stelle, von der ich bei der Untersuchung des Würfelspieles aus¬ 
gehen möchte, weil sie die ausführlichste Beschreibung des Spieles, wenn 
auch nicht in seiner ältesten Form, enthält, findet sich im Vidhurapandita- 
jätaka (545). Dort wird erzählt, wie der Yaksa Punnaka den König der 
Kurus zum Spiel herausfordert. Er schildert zunächst den wunderbaren 
Edelstein, den er als Einsatz bieten kann; dann fährt die Erzählung fort 
wie folgt (VI, 280, lff,): 

Als Punnaka so gesprochen hatte, sagte er: "Mahäräja, ich werde, wenn 
ich im Spiel besiegt werden sollte, diesen kostbaren Edelstein dahingeben; 
was wirst du aber geben V ,Mein Lieber, außer meiner Person und meinem 
weißen Sonnenschirm soll alles, was mein ist, mein Einsatz sein/ "Dann, 
o Herr, verliere keine Zeit mehr. Ich bin von fernher gekommen. Laß den 
Spielkreis fertig machen. 3 Der König ließ es den Ministern sagen. Die 
machten schnell den Spielsaal fertig, richteten für den König einen treff¬ 
lichen Makaci-Teppich und auch für die übrigen Könige Sitze her, machten 


*) Gurupüjakaumudi, S, 4, 
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auch für Punnaka einen passenden Sitz und benachrichtigten dann den 
König, daß es Zeit wäre. Da redete Punnaka den König mit der Gäthä an: 

'Tritt heran an den herbeigekommenen 1 ) Preis, o König; solch herr¬ 
lichen Edelstein besitzest du nicht. In rechtmäßiger Weise wollen wir be¬ 
siegt werden, nicht durch Gewalt, und wenn du besiegt werden solltest, 
zahle uns schnell (den Gewinn) aus 2 ). 5 89. 

Da sagte der König zu ihm: ,Fürchte dich nicht vor mir, junger Mann, 
Weil ich der König bin; nur auf rechtmäßige Weise, nicht durch Gewalt 
werden wir siegen oder verlieren.' Als Punnaka das hörte, sprach er, in¬ 
dem er die Könige zu Zeugen dafür anrief, daß sie nur auf rechtmäßige 
Weise siegen oder verlieren wollten, die Gäthä: 

'Erhabener Fürst der Paneälas 3 ), Sürasena, Macchas und Maddas mit¬ 
samt den Kekakas 4 ); die sollen sehen, daß unser Kampf ohne Betrug vor 
sich gehe, daß man uns nichts tue in der Versammlung 5 ). 5 90. 

1 ) Der Kommentator faßt die Worte upägatam räja upcM lakkham als zwei 
Sätze auf: mahäräja jütasäläya kammarh upägatam (Ausgabe: upagatam) nitthitam 

. . . upehi lakkham akkhehi kllanaUhänam upagaccha. Allein, seine Erklärung ist 
sicherlich unrichtig. Upägatam kann unmöglich den angegebenen Sinn haben; es 
gehört zu lakkham , und dies ist nicht der Spielplatz, sondern, worauf auch die un¬ 
mittelbar folgenden Worte n'etädisam maniratanarh tav 5 atthi weisen, der r ausge¬ 
setzte Preis 1 , der "Einsatz 3 . In dieser Bedeutung erscheint das Wort in Rv. II, 12, 4: 
svaghniva yö jiglvdrh laksärn ddad arydh pustani säjanäsa indrah. Im späteren Sanskrit 
scheint das Wort nur noch in dem Kompositum labdhalaksa vorzukommen, dessen 
Grundbedeutung aber verblaßt ist. Es heißt im Mahäbhärata und bei Manu kaum 
mehr als "bewahrt, erprobt 3 ; höchstens Mbh. IV, 13, 17, wo Ringer das Beiwort 
asakrliabdhalaksäh erhalten, tritt noch die alte Bedeutung zutage. Für laksa findet 
sich in der nachvedischen Literatur in der gleichen Bedeutung auch lalcsya. 

2 ) Pali aväkaroti fasse ich als Äquivalent von sk. apäkaroti, das in Verbindung 
mit rna oft die Bedeutung "bezahlen 3 hat. Auch in der Gäthä ist offenbar ein Akku¬ 
sativ wie jitarh zu ergänzen. 

3 ) Fausboll liest, dem Kommentar folgend, Pahcäla paccuggata. Die W 7 orte 
sind aber in Pancälapacc uggata zu zerlegen und Pancälapacc ist aus Pancälapaty 
entstanden. Uggata findet sich als Attribut zu einem Königsnamen auch Jät. 522,2 
( Kälingaräjä pana uggato ayam) und 37 ( KäMngaräjassa ca uggatassa). 

4 ) Die vier ersten dieser Namen würden im Sanskrit Pancäla oder Pähcäla, 
Sürasena, Matsya und Madra lauten. Die Kekakas werden auch in G. 26 des Sam- 
kiccajätaka (530) und zusammen mit den Paneälas und Kurus in G. 1. des Kämamta- 
jätaka (228) erwähnt. Sie sind natürlich dieselben wie die im Mahäbhärata und 
Rämäyana oft genannten Kekayas, Kaikayas oder Kaikeyas. Die Gäthä des Sarin 
kiccajätaka gestattet aber noch einen weiteren Schluß. Sie lautet: 

atikäyo mahissäso Ajjuno Kekakädhipo | 
sahassabähu ucchinno isim äsajja Gotamahi J 
Es kann nicht dem geringsten Zweifel unterliegen, daß dieser tausendarrnige Ajjuna, 
der König der Kekakas, der den Rsi Gotaina ermordete, identisch ist mit dem be¬ 
rühmten Brahmanenfeinde Arjuria Kärtavirya, dem tausendarmigen König der 
Haihayas. Dann sind aber auch trotz aller lautlichen Schwierigkeiten die Kekakas 
oder Kekayas identisch mit den Haihayas. Für diese Identifizierung sprechen auch 
noch andere Momente, auf die ich bei anderer Gelegenheit zurückzukommen gedenke. 

5 ) Der letzte Päda lautet im Texte na no sabhäyam na karoti kihei; der Korn- 
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Darauf trat der König, von einhundert Königen umgeben, mit Punnaka 
in den Spielsaal ein. Alle ließen sich auf den ihnen zukommenden Sitzen 
nieder. Auf ein silbernes Brett legten sie goldene Würfel. Punnaka, der 
es eilig hatte, sagte: "Mahärä.ja, bei den Würfeln gibt es vierundzwanzig 
sogenannte äyas, mäli 1 ), sävata, bahula, santi 2 ), bhadrä usw. Wähle dir 
von diesen einen äya, der dir gefällt. 5 ,Gut £ , sagte der König und wählte 
bahula ; Punnaka wählte sävata. Darauf sagte der König zu ihm: ^Nun 
denn, mein lieber junger Freund, wirf die Würfelt 'Mahäräja, ich bin 
nicht zuerst an der Beihe, wirf du. 5 ,Gut‘, sagte der König und willigte 
ein. Nun hatte er aber eine Schutzgottheit, die in seiner drittletzten Existenz 
seine Mutter gewesen war. Durch deren Zaubermacht pflegte der König 
im Spiele zu siegen. Sie befand sich in der Nähe. Der König dachte fest 
an die Göttin und ließ, das Spiellied singend, folgende Gäthä vernehmen 3 ): 

"Alle Flüsse gehen in Krümmungen, alle Bäume bestehen aus Holz, 
alle Weiber begehen Sünde, wenn sie einen Verführer finden' 1 ). 5 1. 

,0 Göttin.... . nimm mich wahr 

und sei gnädig 5 ).‘2. 


mentar liest karonti für karoti. Ich bin nicht sicher, ob ich mit meiner Übersetzung 
das Richtige getroffen habe; die Erklärung des Kommentars aber scheint mir mit 
dem Texte ganz unvereinbar zu sein. 

*) So lesen die singhalesischen Handschriften; die birmanischen haben mälikam. 

2 ) Das Komma vor santi in Fausbolls Text ist zu tilgen. 

3 ) Die folgenden Verse finden sich nur in einer birmanischen Handschrift und 
sind stark verderbt. Sie machen aber durchaus den Eindruck echter alter Gäthäs. 

4 ) Die Gäthä findet sich in teilweise besserer Lesart auch im Kunälaj ätaka 
(536, G. 18) und in der Prosaerzählung des Andabhütajätaka (62). Für vamkanadi 
steht im Andabhüt-aj. vanikagatä, im Kunälaj. in den singhalesischen Handschriften 
vamkagati, offenbar die beste Lesart, und °gata, während die birmanischen Hand¬ 
schriften auch hier vamkanatl (für °nadi) bieten. Im zweiten Päda ist nach den beiden 
anderen Stellen Jcathä vanämayä in katthamayä vanä , im vierten Päda nivädake in 
nivätake zu verbessern. Dagegen verdient die Lesart unserer Gäthä labbhamäne den 
Vorzug vor dem labhamänä der singhalesischen Handschriften in den beiden anderen 
Jätakas; die birmanischen Handschriften lesen auch im Kunälaj. labhamäne (für 
labbhamäne). Was das Wort nivätake betrifft, so hat Pischel, Philologische Abhand¬ 
lungen, Martin Hertz dargebracht, S. 75, mit Rücksicht auf den Vers im Milinda- 
panha (S. 205 f.): 

sace labhetha khanarh vä raho vä 

* 

n i m a ntaka m vä pi labhetha tädisam 
sabbä pi itthiyo kareyyu päpam 
ahnam aladdhä pithasappinä saddhim 11 

vorgeschlagen, dafür nimantake zu lesen. Jener Vers kommt aber ebenfalls im Ku¬ 
nälaj. vor (G. 19), und hier steht für nimantakam gerade wieder nivätakam. Da auch 
der Kommentar nivätake im Kunälaj. durch raho mantanake paribhedake erklärt, so 
dürfen wir daraus wohl folgern, daß nivätaka ein Synonym von nimantaka , Ver¬ 
führer, ist. 

5 ) Dieser Vers ist offenbar völlig verderbt. Sicher ist nur, daß für patithä 
patitthä zu lesen ist. 
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,Der aus Gold verfertigte Würfel 1 ), der vierkantige, acht Fingerbreiten 
lange 2 ), glänzt inmitten der Versammlung 3 ). Sei du, (o Würfel ), alle 
Wünsche gewährend/ 3. 

,0 Göttin, verleih mir Sieg. Sieh, wie wenig Glück ich habe. Ein 
Mensch, der sich des Mitgefühls der Mutter erfreut 4 ), schaut immer das 
Gute/ 4. 

,Ein Achter 5 ) heißt mälika, und ein Sechser gilt als sävata 6 ), Ein Vierer 
ist als bahula zu bezeichnen, der aus der Verbindung zweier Verwandter 
bestehende als bhadraka 7 )/ 5. 

f Und vierundzwanzig äyas sind von dem trefflichen Weisen erklärt 
worden 8 9 ): mälika , die beiden käkas , sävata, mandakä, ravi, bahula , nemi, 
samghatta, santi , bhadrä und titthirä ®). s 6. 

Nachdem der König so das Spiellied gesungen und die Würfel in der 
Hand durcheinandergerollt hatte, w r arf er sie in die Luft. Durch Punnakas 
Zaubermacht fielen die Würfel zu Ungunsten des Königs. Infolge seiner 
großen Geschicklichkeit in der Kunst des Spieles erkannte der König, daß 
die Würfel zu seinen Ungunsten fielen. Er fing daher die Würfel auf, in¬ 
dem er sie in der Luft zusammen ergriff, und warf sie wiederum in die Höhe. 
Auch das zweite Mal fielen sie zu seinen Ungunsten. Er erkannte es und 
fing sie in derselben Weise auf. Da überlegte Punnaka: ^Dieser König 
fängt die fallenden Würfel, sie zusammen ergreifend, auf, obwohl er mit 
einem Yaksa wie mir spielt. Wie kommt denn das V Er sah ein, daß es 
die Zaubermacht der Schutzgöttin des Königs sei, und mit weit geöffneten 
Augen blickte er jene v r ie im Zorne an. Erschreckt floh sie davon und 
noch, als sie den Gipfel des Cakravälagebirges erreicht hatte, stand sie 
zitternd da. Als der König nun zum dritten Male die Würfel geworfen 
hatte, erkannte er zwar, daß sie zu seinen Ungunsten fielen, aber infolge 
der Zaubermacht des Punnaka konnte er nicht die Hand ausstrecken und 

m- * 

sie auffangen. Sie fielen zu Ungunsten des Königs nieder. Darauf warf 
Punnaka die Würfel; sie fielen zu seinen Gunsten. Als er nun sah. daß er 

■* » 7 

jenen besiegt hatte, da knackte er mit den Fingern und rief dreimal laut: 

*) Auffällig ist, daß päsa hier Neutrum ist. 

”) Anstatt catwram samathanguli ist caf/uramsam aithanguli zu lesen, wofür man 
im späteren Pali caturassam oUliangulam sagen würde. Zu caturamsa vgl. Pischel, 
Grammatik der Prakrit-Sprachen, § 74. 

3 ) Lies parisamajjhe . 

4 ) Das muß nach dem ganzen Zusammenhänge der Sinn von rnätünukampiko 
sein. Vielleicht ist rriätänukam.pito zu lesen. 

5 ) Lies atthakam. 

°) Dies, nicht scwatta, wie die Handschrift hat, ist, wie wir sehen werden, die 
richtige Form. 

7 ) Lies dvibandhusandhika bhadrakam. 

8 ) Das ti hinter pakäsitä ist zu streichen. 

_ * * 

9 ) Uber die technischen Ausdrücke dieser und der vorhergehenden Gätha siehe 
die Bemerkungen im Folgenden. 
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"Ich habe gesiegt, ich habe gesiegt! 5 Dieser Ruf drang durch ganz Jam- 
budvlpa. Zur Erklärung dieser Sache sagte der Meister: 

Sie traten ein, vom Würfelrausche berauscht, der König der Kurus 
und Punnaka, der Yaksa. Der König erlangte würfelnd Jcali, Icata ( krta) 
erlangte Punnaka, der Yaksa. 91. 

Die beiden waren dort beim Spiele zusammen gekommen 1 ) in Gegen¬ 
wart der Könige und inmitten der Ereunde. Der Yaksa besiegte den an 
Macht Stärksten unter den Männern. Da erhob sich ein lärmendes Ge¬ 
schrei. 92. 

Das Jätaka und das Mahäbhärata. 

Jeder Leser dieses Abschnittes wird sofort an die bekannten beiden 
Würfelszenen des Mahäbhärata, speziell, an die des Sabhäparvan, er¬ 
innert werden. Das Bild der jütasälä des Kurukönigs mit den Scharen 
von Fürsten, die mit gespannter Aufmerksamkeit dem Spiele des Königs 
und des Yaksa folgen, entspricht genau der sabhä des Duryodhana bei 
dem großen Kampfe des Sakuni mit Yudhisthira, wie sie im Mahäbhärata, 
II, 60, Iff., geschildert wird. Selbst einzelne Wendungen sind in den 
Gäthäs und im Epos identisch. G. 91 heißt es von den beiden Spielern: 
te pävisum akkkamadena mattä. Den Ausdruck 'vom Spiel- oder Würfel¬ 
rausche berauscht’ kennt auch das Epos; er erscheint hier ebenso wie in 
der Gäthä in TristubhStrophen im Ausgang des Päda. Mbh. II, 67, 4 be¬ 
richtet der Bote der Draupadi: 

Yudhisthiro dyütamadena matto Duryodhano Draupadi tväm ajaisit \ 
und sie erwidert (5): 

müdho räjä dyütamadena matto hy abhün nänyat kaitavam asya kimcit . 
Im Sloka wird er dem Metrum zuliebe leise verändert ; Mbh. III, 59, 10 
wird von Nala gesagt: 

tarn aksamadasammattam suhrdäm na tu kascana 

* * 

nivärane ’bhavac chakto divyamänam arimdamam I 

Wie Punnaka vor dem Spiele betont, daß es ohne Betrug vor sich 
gehen solle (G. 89, 90): dhammena jiyyäma asähasena und passantu no 
te asathena yuddham , so dringt auch Yudhisthira, Mbh. II, 59, 10. 11, 
auf "fair play 5 : 

dharmena tu jayo yuddhe tat/param na tu devanam 
ajihmam asatham yuddham etat satpurusavratam \ 

Es sind das Übereinstimmungen, die sich aus den engen Beziehungen 
der Epik zur Gäthä-Poesie erklären. 

Die Apsaras und das Würfelspiel. 

Von besonderem Interesse ist die Rolle, die die Göttin in der Er¬ 
zählung spielt. Aus allem, was wir von ihr erfahren, geht hervor, daß wir 

J ) Ich habe Fausbolls Konjektur samägatä für samägate angenommen. 
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sie uns als eine Elfe oder Apsaras denken müssen, wenn auch diese Be¬ 
zeichnung selbst im Texte nicht vorkommt. Das Jätaka benutzt hier eine 
Vorstellung, die auch der vedischen Zeit geläufig war. Nach dem Athar- 
vaveda erfreute sich das Würfelspiel der ganz besonderen Gunst des Apsaras. 
Die Apsaras sind aksdkämä, die Würfel liebend (Av. 11, 2, 5). sädhudevini, 
gut spielend (Av. IV, 38, 1. 2); sie haben ihre Freude an den Würfeln (yd 
aksesu pramödante ; Av. IV, 38, 4); sie versehen des Spielers Hände mit 
ghrta und bringen den Gegner in seine Gewalt (Av. VII, 114, 3). Zwei Lieder 
sind speziell an sie gerichtet, VI, 118 und IV, 38, 1—4. In dem ersteren 
werden ztvei Apsaras angefleht, die Betrügereien, die beim Würfelspiele vor¬ 
gekommen sind, zu verzeihen. Das zweite wendet sich an eine Apsaras mit 
der Bitte, im Spiele beizustehen und ist eine, wenn auch nicht den Worten, 
so doch dem Inhalte nach genaue Parallele zu dem Liede, das im Jätaka 
der König vor Beginn des Spieles singt. Weshalb die Apsaras beim Spiele 
Hilfe leisten kann und in welcher Weise sie es tut, geht aus der Jätaka- 
Erzählung nicht deutlich hervor; hier wird nur gesagt, daß der König 
durch ihre Zaubermacht zu siegen pflegte und daß sic auch diesmal in der 
Nähe stand und wenigstens das Unglück abwehrte, bis sie durch den Zornes¬ 
blick des Yaksa erschreckt das Weite suchte. Vielleicht waren schon dem 

■ 

Erzähler selbst die Anschauungen, die hier zugrunde liegen, nicht mehr 
ganz klar. Das Atharvalied IV, 38 spricht sich über die mäyä der Apsaras 
(V. 3) deutlicher aus. Dort heißt es, daß sie mit den ayas tanzt (V. 3), 
daß sie die krta- Würfe in dem glaha macht (V. 1 ) oder faßt (V. 2) oder 
den krta-Wiiii aus dem glaha nimmt (V, 3) 1 ). Man dachte sich also die 
Apsaras offenbar als in der Luft tanzend und mit unsichtbaren Händen 
die Würfel, während sie in der Luft schwebten, so wendend, daß sie zum 
Glücke für den begünstigten Spieler fielen. 

Die Frauen und das Würfelspiel. 

Das Spiellied im Jätaka ist indessen nicht ganz einheitlich. Der erste 
Vers ist allerdings auch ein Zauberspruch, der beim Würfelspiele verwendet 
wurde; er hat aber mit dem Glauben an die Hilfe der Apsaras nichts zu 
tun, sondern hängt mit einer ganz anderen Anschauung zusammen, wie 
das Andabhütajätaka (62) zeigt. Dort wird von einem Könige erzählt, der 
mit seinem Purohita zu spielen pflegte und dabei stets gewann, weil er beim 
W T ürfeln jene Gilt hä sang. Um sich vor gänzlicher Verarmung zu schützen, 
nimmt der Purohita eine schwangere arme Frau, von der er weiß, daß sie 
ein Mädchen gebären wird, in sein Haus, und als das Kind geboren ist, 
läßt er es auf ziehen, ohne daß es jemals einen Mann außer ihm selbst zu 
sehen bekommt. Als das Mädchen herangewachsen ist, macht er sich, zu 
ihrem Herrn. Nun beginnt er wieder mit dem Könige in alter Weise zu 

p Auf die Bedeutung der einzelnen Ausdrücke wird später näher cingegangen 
werden. 
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spielen, und sobald dieser seine Gäthä gesungen hat, sagt er: r außer meinem 
Mädchen 9 , und gewinnt, da nun der Zauberspruch des Königs seine Macht 
verloren hat. Der König erkennt, daß sich in dem Hause des Purohita 
eine nur einem einzigen Manne ergebene Frau befinden müsse, und be¬ 
schließt, sie verführen zu lassen. Mit Hilfe eines jungen Burschen erreicht 
er seine Absicht, und sobald das geschehen, verliert der Purohita wieder 
im Würfelspiel. 

Wir haben hier also die Vorstellung, daß ein treues Weib dem Gatten 
unfehlbar Glück im Spiele bringt. Die gleiche Vorstellung liegt, wie ich 
glaube, auch einem Verse des Nalaliedes zugrunde, der erst bei dieser Auf¬ 
fassung seine volle Bedeutung erhält. Mbh. III, 59, 8 heißt es: 

na caksame tato räjä samähvänam mahämanäh 
Vaidarbhyäh preksamänäyäh panakälam amanyata |j 

'Da konnte der edle König die Herausforderung (des Puskara) nicht 
länger ertragen; während die Vidarbherin zusah, hielt er die Zeit des Spieles 
für gekommen. 9 Nala ist überzeugt, daß die Anwesenheit seiner treuen 
Gattin ihm Glück bringen werde; daß er nachher trotzdem verliert, liegt 
daran, daß er von Kali besessen ist. 

Ähnlich erklärt es sich vielleicht auch, daß bei dem Würfelorakel, wie 
es die Päsakakevall beschreibt 1 ), eine kumärl , d. h. ein noch nicht er¬ 
wachsenes Mädchen, die Würfel weihen und werfen soll. An die Stelle der 
treuen Frau ist das Mädchen getreten, das überhaupt noch von keinem 
Manne weiß 2 ). Dafür, daß die kumärl eine Vertreterin der Durgä ist, wie 
Weber 3 ) vermutet hat und nach ihm Schröter 4 ) direkt behauptet, liegt 
jedenfalls ein zwingender Grund nicht vor. 


Der Spielkreis. 

Wichtiger als diese Beiträge zum altindischen Folklore sind die Auf¬ 
schlüsse, die uns das Vidhurapanditajätaka über die Requisiten und die 
Technik des Spieles gewährt. 

Ehe das Spiel beginnt, fordert Punnaka den König auf, das jüta- 
mandala fertig zu machen. Dieser Ausdruck, der auch im Mahäbhärata 
und Harivamsa (dyütamandala, Mbh. II, 79, 32: Har. Visnup. 61, 54) ver¬ 
kommt 5 ), und für den sich anderswo die Synonyme kelimandala (s. unten), 


1 ) In der Einleitung von BA, V. 3. Schröter, Päsakakevall, S. 17. 

2 ) Auch im heutigen Spielerglauben findet sich Ähnliches; so erzählt Fontane 
in seinem Roman 'Stine 5 (Ges. Romane und Erzählungen XI, 242): "Stine stand hinter 
Papagenos Stuhl und mußte die Versicherung anhören: r Eine reine Jungfrau bringe 
Glück. 5 


3 ) Monatsberichte der Kgl. Prouß. Akademie der Wissenschaften zu Berlin, 
1859, S. 162f.; Indische Streifen, Bd. I, S. 279. 

4 ) A. a. O. S. XIII. 

5 ) Mbh. VIII, 74,15 wird in demselben Sinne das einfache mandala gebraucht. 
Nllakantha erklärt das Wort hier als dyüte säristhäpanapatta/m, was sicherlich falsch ist. 

6402 Luders, Kleine Schriften 8 
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jüdialamandall (s. unten), dhürtamandala (Yäjnavalkya II, 201) finden, ist 
schon von Pischel erklärt worden 1 ). Es ist der Kreis, der vor Beginn des 
Spieles um die Spieler gezogen wurde und den sie nicht verlassen durften, 
ehe sie sich ihrer Verpflichtungen entledigt hatten. Närada XVII, 5 sagt 
ausdrücklich: 

asuddhah kitavo nänyad äsrayed dyütamandalam 

r Kein Spieler soll, ehe er seine Schulden bezahlt hat, einen anderen 
Spielkreis betreten. 5 Im Mrcchakatika (Ausgabe von K. P. Parab, S. 57f.) 
zieht Mäthura den Spieler kreis (jüdialamandall) um den Bader, der seine 
Spielschulden nicht bezahlen will, und dieser ruft betrübt aus: r Wie, ich 
bin durch den Spielerkreis gebunden ? Verflucht! Das ist ein Brauch, über 
den wir Spieler uns nicht hinwegsetzen können 2 ). 5 In den Jätakas wird 
dieser Kreis noch öfter erwähnt. Pischel hat auf das vorhin erwähnte 
Andajbhüta jätaka hingewiesen, wo von dem König erzählt wird, daß er 
das jütamandala fertig machen ließ, ehe er mit seinem Purohita spielte 
(I, 293, 11). Interessanter noch ist eine Stelle aus dem Littajätaka (91) 3 ). 
Nach diesem Jätaka war der Bodhisattva einst ein Würfelspieler in 
Benares. Dann heißt es wörtlich (I, 379, 23): "Nun war da ein anderer, 
ein Falschspieler. Wenn der mit dem Bodhisattva spielte und der Gewinn 
auf seiner Seite war, so brach er den Spielkreis nicht (kelimandalam na 

; wenn er aber verlor, so steckte er einen Würfel in den Mund 
und, indem er sagte: .Es ist ein Würfel verloren gegangenb brach er den 
Spielerkreis und ging fort (kelimandalam bhinditvä pakkamati) . 5 Die Ge¬ 
schichte zeigt, daß unter gewissen Umständen wie beim Abhandenkommen 
eines Würfels der Spielkreis seine bindende Kraft verlor 4 ). Lag aber Be- 

- 1 ) Philologische Abhandlungen. Martin Hertz dargebracht, S. 74 f. 

“) Siehe Pischel a. a. O., der auf Regnaud, den ersten, der die Stelle richtig 
erklärt hat, verweist. 

3 ) Die Erzählung dieses Jätaka ist in verkürzter Form, aber mit der Gäthä, 
auch in die Päyäsi-Sage aufgenommen; siehe Leumann, Actes du sixiemc Congres 
des Orientalistes ä Leide, III 2 , S. 485. 

4 ) Die Geschichte beweist meines Erachtens auch, daß in Rv* I, 92,10: svagh- 
niva Jcrtnür vija äminänd märtasya devi jaräyanty ayuh, und Rv. II, 12,5: so aryäh 
pustir vija ivd minäti , der Ausdruck vija ä minäti nicht, wie Roth im P. W. (unter 
rni ) und Zimmer, Altind. Leben, S. 286, vermutet haben, bedeuten kann "er macht 
die Würfel (heimlich) verschwinden 5 . Der Spieler, der die vij vermindert, wird ja 
in I, 92,10 ausdrücklich als krtnu, Men richtigen Wurf werfend 5 und damit "gewinnend 5 , 
bezeichnet; durch das Verstecken des Würfels aber kann höchstens, wie das Jätaka 
zeigt, das Spiel zu Ende gebracht und so weiterer Verlust abgewendet werden.* Wegen 
der Parallelstelle Rv. II, 12,4: dvaghniva yö jigivdm laksclm ddad aryäh pustdni sä 

janäsa Jndrah , halte ich es für das Wahrscheinlichste, daß vij soviel wie lalcsa , also 
"Einsatz 5 , ist, wie schon Boilensen übersetzt (Or. und Occ. II, 464) und wie auch das 
kleinere PW. angibt. Wie der gewinnende Spieler einen Einsatz nach dem anderen 
fortnimmt, so nimmt die Usas die Tage der Menschen und Indra die Güter des Feindes 
fort. Für die angenommene Bedeutung von krtnu verweise ich auf die Ausführungen 
weiter unten. 
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trug vor und wurde dieser entdeckt, so wurde der Falschspieler, wie Närada 
XVII, 6 vorschreibt, aus dem dyütarnandala herausgetrieben, nachdem 
man ihm einen Kranz von Würfeln um den Hals gehängt hatte. 

Das Würfelbrett. 

Innerhalb des Spielkreises sitzen die beiden Spieler einander gegen¬ 
über. Zwischen ihnen liegt nach der Darstellung des Jätaka ein Brett , 
das phalaka, Dieses Brett war vollkommen glatt; in G. 17 des Alambusa- 
jätaka (523) werden die Schenkel eines Mädchens damit verglichen: 
anupubbä va te ürü nägaruisasamüpamä 
vimatthä tuyham sussonl akkhassa phalakam yathä ||* 

Im Vidhurapanditajätaka und ebenso im Andabhütajätaka (I, 290, 1) 
ist es, weil es einem König gehört, von Silber. Seine Verwendung wird 
aus dem Vidhurapandita jätaka nicht ersichtlich, da dort nur erzählt wird, 
daß die Diener darauf die Würfel, die nachher zum Spiele gebraucht werden, 
niederlegen. Im Andabhütajätaka dagegen w r ird erzählt, daß der König 
beim Spiele die Würfel darauf wirft (raja taphala ke suvannapäsake kJiipati ). 
Es hatte also nur den Zw r eck, eine fest begrenzte Fläche zu schaffen, auf 
die die Würfel niederfallen mußten. 


Das Adhid eyana. 

Außer in den Jätakas vermag ich das phalaka im Sinne von Würfel- 
brett nicht nachzuweisen, doch findet sich in der Sanskritliteratur eine 
Reihe von Ausdrücken, für die man die gleiche Bedeutung auf gestellt hat. 
Der häufigste unter diesen ist adhidevana , das in den Petersburger Wörter¬ 
büchern durch f Spielbrett’ übersetzt wird. Das Wort erscheint zweimal 
im Atharvaveda: 


Av. V, 31, 6: ydm te cakrüh sabhdyäm ydm cakmir adhidevane 

aksesu krtydrh ydm cakrüh punah prdti harämi tarn 
Av. VI,70,1: yathä mämsdrh yathä sürä yäthäksä adhidevane 

yathä pumso vrsanyatä striyam nihanydte mdnah 
evd te aghnye mänö ’dhi vatse ni hanyatäm j| 

Es findet sich ferner mehrfach in den Ritualtexten in der Beschreibung 
der Würfelzeremonien beim Räjasüya und Agnyädheya (Satapatha- 
brähmana V, 4, 4, 20. 22. 23; Äpastamba, Srautas. V, 19, 2; XVIII, 18, 16; 
Baudhäyana, Srautas. II, 8), in der Beschreibung eines Krankheitszaubers 
(Äpastamba, Grhyas. VII, 18, 1; Hiranyakesin, Grhyas. II, 7, 2) und auch 
in der Schilderung der sabhä bei Äpastamba, Dharmas. II, 25, 12. Kätyä- 
yana braucht in der Darstellung des Räjasüya dafür den Ausdruck dyüta- 
bhümi (Srautas. XV, 7, 13. 15). Nach Äpastamba, Srautas. V, 19, 2; Grhyas. 
VII, 18, 1; Dharmas. II, 25, 12, und Hiranyakesin, Grhyas. II, 7, 2 befand 
sich das adhidevana in der Mitte der sabhä ; nur Baudhäyana gibt an, daß 
es beim Agnyädheya im Süden (daksinatah) zu machen sei.* 

8 * 
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Während aus den Stellen des Atharvaveda über die Beschaffenheit des 
adhidevana nichts zu entnehmen ist, machen die Angaben der Ritualtexte 
es vollkommen sicher, daß es kein Spielbrett wie das phalaka war. Sata- 
pathabr. V, 4, 4, 20 wird bestimmt, daß der Sajäta und der Pratiprasthätr 
mit dem. ihnen übergebenen sphya, dem bekannten armlangen Holzschwerte, 
das adhidevana machen (etena sphyena . , . adhidevanam kuratah). Mit 
einem sphya kann man. aber unmöglich ein Spielbrett hersteilen. Der sphya 
dient indessen öfter dazu, Linien in den Erdboden zu ritzen oder Erde aus¬ 
zuheben. So umzieht (parilikhati) z. B. beim Somakaufe der Adhvaryu 
dreimal mit dem sphya die letzte der sieben Fußspuren der Somakuh und 
hebt dann die Erde über der Spur aus (samullikhya oder samuddhrtya 
padam ), um sie in die sthäli zu werfen * 1 ). Ähnlich müssen wir uns auch die 
Herstellung des adhidevana denken: es wurde ein Platz im Erdboden mit 
dem sphya umritzt und durch Ausheben der Erde vertieft 2 ). Dazu stimmt 
aufs beste, daß Apastamba. Hiranyakesin und Baudhäyana an den an¬ 
geführten Stellen für das Herstellen des adhidevana stets den Ausdruck 
tiddhan verwenden 3 ), der auch sonst vom Aufwerfen eines Grabens, vom 
Ausgraben der vedi usw. gebraucht wird 4 ), und daß alle drei vorschreiben, 
das adhidevana zu besprengen (avoks), Ayas natürlich in erster Linie den 
Zrveck hatte, den Staub, der beim Aufwühlen des Bodens entstand, zu 
dämpfen. Wir haben keinen Grund anzunehmen, daß adhidevana im 
Atharvaveda etwas anderes bedeute als in den Ritualtexten, und da es 
sich in jenen Liedern nicht um die für rituelle Zwecke bestimmten adhide- 
vanas handeln kann, so dürfen wir Aveiter folgern, daß man in der vedi sehen 
Zeit überhaupt keine Spielbretter benutzte, sondern sich mit einer Ver¬ 
tiefung im Boden, innerhalb deren die Würfel niederfallen mußten, be¬ 
gnügte 5 ). Und daß tatsächlich das gewöhnliche adhidevana in allen Stücken 


_ jP 

1 ) Sätapatliabr. III, 3, 1, 5. 6; Kätyäyana, Srautas. VII, 0,19. 20. 

f 

2 ) Auch Mahidhara erklärt die an den sphya gerichteten Worte Indrasya vdjro 
'si tena me radhya (Väjasaneyis. X, 28): yasmät tvarh vajrarüpas tena käranena mama 
radhya dyütabhümau parilekhanarüpam käryam sädhaya. 

— -rr . _ B 

a ) Apastamba, Srautas. XVIII, 18,16: tena (nämlich sphyena) aksäväpo dhide- 

vanam uddhatya, usw. Oldenberg übersetzt Hiranyakesin, Grhyas. II, 7,2 (SBE. 

XXX, S. 219): he elevates (the earth at) that place in which they use to gamble, 

und Apastamba, Grhyas. VII, 18,1 (ebd. S. 287): he raises (the earth in the middle 

of the hall) at the place in which they gamble, Buhler, Apastamba, Dharmas. II, 

25,12 (ebd. II, S. 162): (the Superintendent of the liouse) shall raise a playtable. 
* * 

Diese Übersetzungen treffen nicht das Richtige. Auch Haradatta bemerkt zu der 
letzten Stelle ausdrücklich, daI3 man das adhidevana mit einem Stücke Holz oder 
einem ähnlichen Werkzeuge aushebe ( tat kästhädinoddhanti ). 

4 ) Siehe die im PW. gegebenen Belege. 

ö ) Auch Säyana erklärt adhidevana in Av. VI, 70,1 nicht als Spielbrett, sondern 
als Spielplatz: adhy upari äivyanty asmin kitavä ity adhidevanam dyütas th an am, 
ebenso in Satapathabr. V, 3, 1, 10: adhidevanam dyütädhikaranam sthänam, vgl. 
damit Rudradatt-a zu Apastamba, Srautas. V, 19,2: yatra dlvyanti tad adhidevanam; 
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dem bei Äpastamba, Hiranyakesin und Baudhäyana beschriebenen glich, 
geht deutlich aus Av. VII, 114, 2 hervor, wo ein Spieler den Agni auffordert, 
das ghrta den Apsaras, Staub und Sand und Wasser aber den Würfeln zu¬ 
zuführen 1 ) : 

ghrtmn apsardbhyo vaha tväm agne pärhsun aksebhyah sikaiä apds ca 

yathäbhägam havyddätim jusänä mddanti devd ubhdyäni havyä I 
Staub, Sand und Wasser, die hier als das havya der Würfel bezeichnet 
werden, sind eben die Erscheinungen, die sich auf dem ausgegrabenen und 
dann mit Wasser besprengten adhidevana einstellen mußten 2 ). 


Andere Namen des Adhidevana. 

Dem adhidevana in den oben aus der Sütraliteratur angeführten Stellen 
entspricht in der Beschreibung des Würfelzaubers in Kausikas, XLI, 12 der 
Ausdruck ädevana. Daß dieses ädevana mit dem adhidevana identisch ist, 
ist von vornherein sehr wahrscheinlich; bewiesen würde es sein, wenn wir 
die in XLI, 10 gegebene Vorschrift: gartarh khanati, r er gräbt das Loch 5 , 
direkt auf die Herstellung des ädevana beziehen dürften 3 ). Bei der ab¬ 
gerissenen Art der Darstellung läßt sich diese Erage kaum entscheiden, 
doch ist zu beachten, daß Durga im Kommentar zu Nirukta III, 5 garta 
— ebenso wie das danebenstehende sabhästhänu — durch aksanirvapana - 
pitha , r die Unterlage für das Hinstreuen der Würfel, erklärt. Damit meint 
Durga allerdings vielleicht ein Würfelbrett 4 ); es wäre aber wohl begreif¬ 
lich, daß garta ursprünglich die gleiche Bedeutung wie adhidevana gehabt 


Mätrdatta zu Hiranyakesin, Grhyas. II, 7,2: yatra divyanti so ’dhidevano desah ; 
Haradatta zu Äpastamba, Dharmas. II, 25, J 2: yasyopari Icitavä aksair divyanti tat 
sthänam adhidevanam. 


*) Henry, Le 11 vre VII de h Atharva-Veda, S. 119, folgert aus diesen Worten, 

daß man die Würfel in feinem Sande gerollt und dann in Wasser abgewaschen habe. 


und beruft sich dafür auf Kausikas. XLI, 14. Nach (Aland, Altind. Zauberritual, 

S. 142, bezieht sich das letztere Sütra aber gar nicht auf das Begießen der Würfel. 

-) Der Inder hat in alter wie in neuerer Zeit nicht nur Würfelplätze, sondern 
auch ganze Schachbretter in den Boden eingegraben. Auf einem der Reliefs an den 
Rails des Stüpa zu Bharaut (Cunningham, The Stupa of Rharhut, Plate XLV) sind 
vier Männer dargestellt, die auf einem großen Felsen oder auf der Spitze eines Berges 
mit markierten Steinen an einem in dreißig Felder geteilten Quadrate irgendein 
Spiel spielen, als der Felsen sich spaltet. Durch den Riß, der in einer Linie sowohl 
durch den Felsen als auch durch jenes Quadrat hindurch geht, wird es ganz deutlich, 
daß sich der Künstler das letztere nicht als bewegliches Brett, sondern als in den 
Erdboden eingezeichnet dachte. Fast 2000 Jahre jünger ist das Zeugnis Nllakantlias, 
der in seinem NItimayükha in dem Abschnitt über das Schachspiel vorschreibt, daß 
man das Schachbrett durch Ziehen von Linien auf einem Tuche oder einem Brette 
oder auf dem Erdboden hersteilen solle ( pate phale vä bhuvi vätha); siehe Monats¬ 
berichte der Ak. der Wiss. zu Berlin, 1873, S.711. 

3 ) Vgl. Caland, Aitindisches Zauberritual, S.141. 

4 ) An einen "Würfeltisclf (PW.), an dem gespielt wurde, ist aber auf keinen 
Fall zu denken, da ein solches Gerät auch heute noch in Indien unbekannt ist. 
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hätte und später auf das Gerät, das dem gleichen Zwecke diente, über¬ 
tragen worden wäre. 

Auch der Rgveda kennt das adhidevana, allerdings wieder unter anderen 
Namen. In dem Verse Rv. X, 43, 5: kr tum nä svaghnt v% cinoti devane 
erklärt Durga zu Nirukta V, 22 devane durch ästäre*, also offenbar "auf dem 
Würfelplatze 51 ). Daß devana einfach "das Spielen 5 bedeuten kann, hat 
sicherlich auch Durga gewußt; wenn er das Wort trotzdem hier als Würfel - 
platz faßt, so, glaube ich, dürfen wir seine Deutung, gerade weil sie nicht 
die nächstliegende ist, nicht ohne weiteres verwerfen, und wir werden sehen, 
daß sie in der Tat besser in den Zusammenhang paßt als die herkömmliche. 

Mit größerer Sicherheit läßt sich noch ein anderes rgvedisch.es Wort 
als Synonym von adhidevana erweisen, nämlich irina. Es findet sich zwei¬ 
mal im Aksasükta (X, 34). In V. 1 werden die Würfel irine värvrtänäh, in 
V. 9 irine nyuptah genannt. Säyana erklärt das Wort in beiden Fällen 
durch äsphära , Durga zu Nirukta IX, 8 durch äsphurakasihäna * 2 ). Pischel 
hat die Vermutung ausgesprochen, daß das irina ein Brett mit Löchern 
war, in die die Würfel entweder fallen mußten oder nicht durften 3 ). Allein 
von einem solchen Brette ist niemals die Rede; das phalaka ist ja im Gegen¬ 
teil, wie wir oben sahen, vollkommen glatt. Wenn wir aber bedenken, daß 
irina , wie Pischel selbst gezeigt hat, an anderen Stellen "Loch in der Erde 5 
bedeutet, so iverden wir kaum daran zweifeln können, daß es hier das 
adhidevana , das ja auch nichts weiter als eine Vertiefung im Erdboden ist, 
bezeichnet. 

Aus dem Mahäbhärata gehören noch zwei andere Ausdrücke hierher. 
Mbh. IX, 15, 8 wird von den Kämpfern gesprochen, die das Leben dahin 
geben yuddhe pränadyütäbhidevane , "in der Schlacht, dem abhidevana für 
das Spiel um Leben und Tod 5 . Und Mbh. II, 56, 3. 4 rühmt sich Sakuni: 

qlahän dhanümsi me viddhi sarän aksäms ca Bhärata 

*Lr * * 

aksänärh hrdayam me jyäm ratham viddhi mamäsphuram 

Es leuchtet ohne weiteres ein, daß abhidevana mit adhidevana und 
äsphura mit dem oben aus Säyanas und Durgas Kommentaren angeführten 
äsphära oder äsphurakasihäna identisch ist; beide Wörter bezeichnen also 
wieder die im Boden angebrachte Vertiefung, nicht das Würfelbrett, wie 
das kleinere PW. wenigstens für abhidevana angibt 4 ). Bei dieser Deutung 

*) Das Wort ästära ist sonst allerdings in diesem Sinne nicht belegt; vgl. aber 
das Kompositum sabhästära. 

2 ) äsphärakasthäna in der Ausgabe Roths. 

3 ) Vedische Studien, Bd. II, S. 225. 

4 ) Nllakantha erklärt äsphura in II, 56, 4 ganz richtig als aksavinyäsapätanä - 
disthänam, während er zu II, 59, 4 von einem äsphura genannten Würfeltuchc 
(äsphuräkhyenäksapätanaväsasä), mit dem die sabhä bedeckt sei, spricht. Er denkt hier 
offenbar an ein Tuch, wie es heute beim Caupur- und Pacisi-Spiele gebraucht wird; 
vgl. seine oben angeführte Erklärung von mandala in Mbh, VIII, 74, 15. Es liegt 
aber nicht der geringste Grund vor, die Benutzung eines solchen Tuches schon der 
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paßt auch der Vergleich in II, 56, 4 ausgezeichnet: der Streitwagen ist der 
Würfelplatz, von dem aus der Kämpfer die Pfeile der Würfel abschießt 1 ). 
Auch bei dem Spiele zwischen Rukmin und Baladeva, wie es im Harivamsa 
geschildert wird, werden die Würfel offenbar einfach auf die Erde geworfen 2 ); 
sonst wäre es kaum verständlich, weshalb Baladeva seinen Gegner auf- 
fordert, die Würfel r auf diesem staubigen Platze 5 (dese ’smims tv adhipäm - 
suhe) zu werfen (Har. Visnup. 61, 37). 

I v Der Pattaka. 

Endlich sei hier noch der pattaka angeführt, der in der Einleitung zur 
Päsakakevali erwähnt wird 3 ). Da pattaka auch sonst Tafel oder Brett be¬ 
deutet, so sehe ich nicht ein, weshalb Schröter sucipattake hier "auf ein 
weißes Tuch 5 übersetzt 4 ). Die Auffassung als Würfelbrett liegt jedenfalls 
am nächsten. Dies ist die einzige Stelle in der Sanskritliteratur, wo ich die 
Verwendung eines dem phalaka der Jätakas analogen Würfelbrettes mit 
einiger Sicherheit nachweisen kann, doch ist auch dieser Nachweis nur von 
sekundärer Bedeutung, da es sich in der Päsakakevali ja nur um ein Würfel¬ 
orakel, nicht um das eigentliche Würfelspiel handelt. 

Das Aksävapana. 

Allerdings gibt es noch einen Ausdruck, für den das PW. f Spielbrett 5 
als Bedeutung angibt und der nicht mit adhidevana identisch sein kann: 

. jP ’ - ^ -i 

das Satapathabr. V, 3, 1, 10 und Kätyäyana, Srautas. XV, 3, 30 belegte 
aksävapana. Das aksävapana kann unmöglich in einer im Boden an¬ 
gebrachten Vorrichtung bestanden haben, sondern muß ein bewegliches 
Instrument gewesen sein, da es als die daksinä für den aksäväpa , den könig¬ 
lichen Würfelbewahrer, beim R-äjasüya bestimmt wird. Der Samksiptasära 
gibt nun in der Tat die Erklärung: dyütakäle yaträksäh praksipyanie tad 
aksävapanam. In anderen Kommentaren aber wird es als ein Behälter zur 
Aufbewahrung der Würfel erklärt; so bei Säyana: aksävapanam päiram 

epischen Zeit zuzuschreiben. Wer die Schilderung der Herrichtung des Spielsaales 
im Vidhurapanditaj ätaka vergleicht, wird kaum bezweifeln, daß die Worte upastirnä 
sabhä nichts weiter bedeuten als: ’die Spielhalle ist (mit Teppichen zum Sitzen) be¬ 
legt’. Zur Etymologie von äsphura vgl. Rv. X, 34, 9, wo es von den Würfeln heißt: 
upäri sphuranti. 

L ) Ein drittes Wort, für das das kleinere PW. im Anschluß an Nilakantha die 
Bedeutung f Brett, Spielbrett’ aufstellt, ist phala in dem schwierigen Verse Mbh. IV, 
1, 25. In dem größeren PW. wurde es als 'Auge auf einem Würfel’ erklärt, aber weder 
die eine noch die andere Bedeutung paßt in den Zusammenhang. Wir werden auf den 
Vers später zurückkommen. 

z ) Im übrigen ist hier, wie wir sehen werden, nicht das einfache, sondern das 
mit dem Brettspiel kombinierte Würfelspiel gemeint. 

3 ) In BA; Schröter a. a. O. S.17. 

4 ) A. a. O. S. XII. Auch Weber spricht (Monatsber. S.162; Ind. Streifen, 

Bd. I, S. 279) von einem 'reinen Tuche’, in der Übersetzung (S. 286) aber von einer 
* reinen Tafel’. 
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aksä upyante 9 sminn ity aksävapanam aJcsasthänävapanapätram und in zwei 
.Randglossen, die Weber anführt: aksasthdpanapätram iti Mädkavah und 
dyütaramanapätram aksävapanam . Für die Richtigkeit der zweiten Er¬ 
klärung spricht vor allem die ausdrückliche Angabe der Texte, daß das 
aksävapana mit einem Haarseil versehen war (väladämnä prabaddham ; 
väladäniabaddham ), was wohl für einen zum Tragen bestimmten Würfel - 
behält er paßt, für ein Spielbrett aber doch ganz unangebracht wäre. Dazu 
kommt, daß ävapana auch sonst nur die Bedeutung "Gefäß, Behälter’ hat. 
Ich kann also in aksävapana nur einen Würfelbehälter erkennen, und ein 
solcher ist jedenfalls ein durchaus geeignetes Geschenk für einen aksäväpa 1 ). 


Die Pasakas. 

Die Würfel heißen in der Prosa des Vidhurapanditajätaka (VI, 281, II. 
15. 19. 20. 21; 282, 4. 8. 11) und des Andabhütajätaka (I, 290, 1) päsaka . 
Daneben steht die kürzere Form päsa (I, 293, 12), die auch in G. 3 des 
Spielliedes erscheint. Im Sanskrit entsprechen päsaka und päsa. Die 
längere Form wird von Amara (II, 10, 45), Mahkha (967) und Hemacandra 
(Abhidhänacint. 486) angeführt. Belegt ist sie im Sthavirävalicarita VIII, 
355, wo von Cänakya erzählt wird, daß er mit falschen päsakas (fcütapä- 
sakaih) gespielt habe, und mehrfach in der Päsakakevali (Vv. 49. 102. 125, 
und in den Einleitungen von BA. und BB.). Die kürzere Form findet sich 
ebenfalls im Mankhakosa (886), in der Päsakakevali (V. 16 und in der Ein¬ 
leitung von BB.), in Kilakanthas Kommentar zu Mbh. III, 59, 6; IV, 1, 25: 
7, 1; 50, 24; V, 35, 44; VIII, 74, 15 usw. und bei Kamaläkara zu Närada 
XVII, 1. Hemacandra (Abhidhänacint. 486; Anekärthas. II. 543; Unädi- 
ganav. 564) kennt aber auch die Form präsaka , und diese wird in dem ersten. 
Würfelorakel des Bower MS. (Z. 2) 2 * * ) tatsächlich verwendet. Da sowohl 
päsaka als auch präsaka erst aus verhältnismäßig später Zeit belegt sind,, 
so sind beide wahrscheinlich nur Sanskritisierungen eines volkssprachlichen 
päsaka. Welche von beiden die richtige ist, wage ich nicht zu entscheiden. 
Die Bezeichnung als "Schlinge 5 oder "Fessel 5 erscheint wenig passend für 
den Würfel; präsaka andererseits könnte von präs gebildet sein ähnlich 
wie unser "Würfet von werfen, doch spricht gegen diese Ableitung, daß 
die Wurzel as mit pra, soweit ich weiß, niemals in Verbindung mit einem 
Worte für Würfel gebraucht wird. 

Die päsakas waren nach G. 3 des Spielliedes und nach der Prosa¬ 
erzählung des Vidhurapanditajätaka (VI, 281, 10) und des Andabhüta¬ 
jätaka (I, 290, 1) aus Gold gemacht. Märchenkönige haben nur goldene 
und silberne Sachen; in Wirklichkeit wird man sich auch mit weniger kost- 


1 ) Unter ävapana wird übrigens im größeren PW. für aksävapana die Bedeutung 
'Würfelbecher 5 aufgestellt. Daß es diesen in Indien nicht gab, wird nachher gezeigt 
werden. 

2 ) Ind, Ant. Vol. XXI, p. 135; Bower Manuscript, edited by Hoernle, p. 192. 
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baren Stoffen begnügt haben. Die beim Orakel verwendeten pasakas waren 

_ _ _ f 

nach der Päsakakevali 1 ) aus Elfenbein oder aus Svetärkaholz verfertigt; 
nach der tibetischen Version wurden sie bei Nacht aus den Wurzeln des 
§ ändily ab au me s geschnitten 2 ). 

Was ihre Eorm betrifft, so meint Schröter 3 ), sie wären wohl vierseitig 
(d. h. pyramidenförmig) gewiesen, wobei die nach unten fallende Seite die 
entscheidende gewesen sein müsse 4 ). Diese Vorstellung ist ganz falsch. 
Eine Kenntnis des modernen päsaka wrnrde Schröter vor diesem Irrtum 
bewahrt haben. Der päsaka, wie er noch heute beim Caupur gebraucht 
wird, ist ein rechtwinkliges vierseitiges Prisma, ungefähr 7 cm lang und 
1 cm hoch und breit 5 ). Nur die vier Langseiten sind mit Äugen versehen; 
die beiden Schmalseiten, die bei der ganzen Eorm des Würfels überhaupt 
nie oder doch nur durch einen Zufall oben oder unten liegen können, sind 
unbezeichnet. Dieselbe Form hatte der päsaka sicherlich schon in alter 
Zeit. Er wird in der Päsakakevali 6 ) caturasra, in G. 3 des Spielliedes catu- 
ramsa , vierkantig, genannt, was darauf schließen läßt, daß die Kanten an 
den Schmalseiten abgerundet waren, um ein Liegenbleiben des Würfels 
auf diesen völlig unmöglich zu machen. Auch das Maß des Würfels wird 
in beiden Texten angegeben. Nach der Gäthä hatte er eine Länge von 
8 angula ; nach der Päsakakevali scheint er 1 angula oder 1 angula und 
1 yava breit und daumenlang gewesen zu sein, doch sind die dort gebrauchten 
Ausdrücke nicht ganz klar 7 ). 

In betreff der Augen zahl des einzelnen päsaka läßt sich mit Sicherheit 
behaupten, daß die vier numerierten Seiten die Zahlen von 1 bis 4 trugen. 
Bei den zahlreichen Würfen, die in den verschiedenen Würfelorakeln an¬ 
geführt werden, handelt es sich immer nur um diese Zahlen; die Tatsache 
wird außerdem ausdrücklich bezeugt durch Nilakantha, der zu Mbh. IV, 
50, 24 bemerkt: kramenaikadvitricaturankänkitaih 

* m ■ 

päso bhavati. Die modernen beim Caupur gebrauchten Würfel sind in 
dieser Hinsicht verschieden; die mir vorliegenden sind der Reihe nach mit 


1 ) Einleitung in BB: svetärkagajadautark vä. 

2 ) Monatsberichte der Kgl. Preuß. Akad. der Wissenschaften zu Berlin 1859, 
S. 160; Ind. Streifen, Bd. I, S. 276. Das Kausikasütra VIII, 15 zählt Aegle marmelos, 
den Bilva- oder Sändilyabaum, unter den zu res faustae gebrauchten Holzarten auf. 

3 ) A. a. O. S. XIII. 

4 ) Diese Anschauung teilte auch Weber (Monatsber. S.162), der aber später 

durch Wilsons richtige Definition von päsaka r a dice, particularly the long sort used 
in playing Chaupaf veranlaßt, der Wahrheit schon näher kam; siehe Ind. Streifen, 
Bd. I, S. 278, Note 3. 

6 ) Ich urteile nach Exemplaren, die ich der Güte des Herrn Dr. A. Freiherrn 
von Stael-Holstein verdanke. 

6 ) In der Einleitung in BB; Schröter a. a. O. S. 18, 

7 ) Schröter liest angulam väyavädhikam |[ angustam mänavistlrnam, was ich, 
zu angulam vä yavädhikam II angustamänavistlrnam verbessern möchte. 
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1, 2, 6, 5 Augen bezeichnet, während die bei Hyde, Historia Nerdiludii, 
St 68 1 ), abgebildeten 1, 3, 4, 6 Augen zeigen 2 ). 

Die Vibhitakafrüchte. 

Für die älteste vedische Zeit läßt sich der Gebrauch der päsakas nicht 
nachweisen. Nach den Liedern des Rg und Atharvaveda verwendete man 
vielmehr beim Würfeln den vibMdaka , die Nuß des Vibhldüka- oder Vibhi- 
takabaumes (Rv. VII, 86, 6; X, 34, 1; Av. Paipp. XX, 4, 6 nach Roth) 3 ). 
Die Würfel heißen daher die braunen ( babhru , Rv, X, 34, 5; Av. VII, 114, 7), 
am windigen Orte geborenen ( pravätejd , Rv. X, 34, 1). In der Ritualliteratur 
werden die beim Agnyädheya, Räjasüya und bei Zauberzeremonien ge¬ 
brauchten Würfel in den Texten selbst nirgends als Vibhitakaf rüchte 
charakterisiert, die Kommentatoren erklären aber mehrfach den dort vor- 
kommenden Ausdruck aksa in diesem Sinne, so Agnisvämin zu Lätyäyana, 

jr — r- _ 

Srautas. IV, 10, 22; Rudradatta zu Apastamba, Srautas. V, 19, 2; Mätrdatta 
zu Hiranyakesin, Grhyas. II, 7, 2; Därila zu Kausikas. XVII, 17; XLI, 13. 
Zum Teil aber handelt es sich dabei um Imitationen von Früchten, wenigstens 
gibt Säyana zu Taittirivas. I, 8, 16, 2 (Ribl. Ind. VoL II, S. 168) und Sata- 
pathabr. V, 4, 4. 6 an, daß beim Räjasüya einige goldene Vibhitakaf rüchte 
als Würfel benutzten 4 ). Ob mit den vaibhltaka-WÜTieln, die Apastamba, 
Dharmas. II, 25, 12 bei der Beschreibung der Einrichtung einer Spielhalle 
erwähnt, die Früchte gemeint sind, ist nicht ganz sicher, da Haradatta 
vaibhUakän durch vibhltakavrksasya vikärabhütän erklärt, also vielleicht 
Würfel, die aus Vibhitakaholz gemacht sind, darunter versteht. 

Aus der epischen und klassischen Literatur ist mir ein direktes Zeugnis 
für den Gebrauch der Vibhltakanüsse beim Würfeln nicht bekannt; es 
lassen sich dafür aber Namen des Baumes wie aksa und kali (Amara II, 4, 58; 
Haläyudha II, 463; Mahkha 968; Hemacandra, Abhidhänacint. 1145, 
Anekärthas, II, 466; 543) und die Sage anführen, nach, der Kali aus Nalas 
Körper in den Vibhitakabaum fuhr, der seitdem verflucht ist (Mbh. III, 
72, 38; 41). 

Was die Form betrifft, in der man die Vibhitakaf rüchte benutzte, so 
mag hier zunächst die Ansicht eines modernen Pandit angeführt werden, 
von der uns Roth unterrichtet 5 ). Dieser Pandit richtete die Nüsse zum 
Spiele her, indem er ihnen zwei Seiten machte; auf die eine schrieb er pä, 

L ) Darnach auch bei A. van der Linde, Geschichte und Literatur des Schach¬ 
spiels, Bd. I, S. 80. 

2 ) Es mag hier auch noch erwähnt werden, daß nach der tibetischen Version 
der Päsakakevali die vier Seiten des Würfels mit Buchstaben, nämlich a, ya, va, da 
bezeichnet waren; siehe Weber, Monatsber. S.160; Ind. Streifen, Bd. I, S. 276, 

3 ) Vgl. Roth, ZDMG. II, 123, und besonders Gurupüjäkaumudi, S.lff. 

4 ) Auch Apastamba, Srautas. XVIII, 19, 1. 5, spricht von goldenen Würfeln 
(sauvarnän aksän). 

°) Gurupüj äkaumudi, S. 3. 


http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0136 


© Universitätsbibliothek Heideibers 


gefördert durch die 

DFG 








Das Würfelspiel im alten Indien 


123 


d. i. Pändava , auf die andere kau, d. i. Kaurava. Die so zureehtgemachten 
Nüsse wurden nach dem Pandit als Kreisel benutzt; man faßte die einzelne 
Nuß an ihrem unteren stielartigen Fortsatz, zwirbelte sie mit drei Fingern 
und ließ sie tanzen. Die Seite, die nach oben fiel, entschied. Diese ganze 
Erklärung ist, wie schon schon Roth bemerkt hat, durchaus unwahrschein¬ 
lich und mit dem, was uns sonst über das Spiel berichtet wird, völlig un¬ 
vereinbar. Sie ist daher nichts weiter als ein Einfall, dem irgendwelcher 
Wert nicht beizumessen ist. 

Da die Nüsse fünf Seitenflächen haben, so nahm Zimmer an, daß die 
einzelnen Seiten der Reihe nach mit 1, 2, 3, 4, 5 Augen versehen waren 1 ). 
Meines Erachtens ist das aber deshalb unmöglich, weil bei einem derartigen 
Würfel keine Seite als die obenliegende und damit entscheidende betrachtet 
werden kann. Die Form der Nüsse schließt somit schon von vornherein 
jegliche Unterscheidung der einzelnen Seitenflächen aus, und in der Tat 
ist eine solche bei der Art des Spieles, die Baudhäyana und Apastamba für 
das Agnyädheya und Räjasüya vorschreiben, auch gar nicht vonnöten; zu 
diesem Spiele können die Nüsse, wie wir sehen werden, ohne weiteres in 
ihrer natürlichen Gestalt verwendet werden. Das gleiche dürfen wir aber 
auch für das gewöhnliche Spiel annehmen, da sich zeigen wird, daß sich 
dieses wenigstens prinzipiell nicht von dem rituellen Spiele unterschied. 


Die Kaurimuscheln. 

Eine dritte Art von Würfeln waren die Kaurimuscheln, sk. kaparda 
und kapardaka. Allerdings vermag ich das Spiel mit Kauris mit Sicherheit 
erst aus verhältnismäßig sehr später Zeit nachzuweisen. Nach Yäjnikadevas 
Paddhati zu Kätyäyana, Srautas. IV, 9, 21 gebrauchte man Kauris zu dem 
Würfelspiel beim Agnyädheya. Mahldhara zu Väjasaneyis. X, 28 und 

_ _ __ jp" 

Säyana zu Taittirlyas. I, 8, 16, 2 (Bibi. Ind. Vol. II, p. 168) und Satapathabr. 
V, 4, 4, 6 geben an, daß bei der Übergabe der fünf Würfel an den König 
beim Räjasüya aus Gold verfertigte Kauris die Rolle der Würfel vertreten. 
Auch Rv. I, 41, 9 soll nach Säyana von einem Spiele mit Kauris die Rede 
sein. In dem letzten Falle hat Säyana nach dem, was wir sonst über das 
vedische Würfelspiel wissen, sicherlich Unrecht; aber auch die übrigen An¬ 
gaben der Kommentatoren sind natürlich nur für ihre eigene Zeit, nicht 
für die Zeit der von ihnen erklärten Texte beweisend. Heutzutage werden 
Kaurimuscheln als Würfel beim Paclsl-Spiele verwendet. 

Es ist klar, daß das Spiel mit solchen Muscheln viel einfacher gewesen 
sein muß als das mit wirklichen Würfeln wie den päsakas. Jede Markierung 
der Seiten durch Zahlen ist ausgeschlossen, und es kann sich nur darum 
gehandelt haben, ob die Muscheln mit der gewölbten Seite nach oben oder 
nach unten fielen. Das wird denn auch von Mahldhara ausdrücklich fest¬ 
gestellt; nach ihm siegt der Spieler, 'wenn alle Kauris entweder nach oben 

a ) Altind. Leben, S. 284. 
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oder nach unten fallen; yadä pahcäpy aksä elcarüpäh patanty uitänä avänco 
vä tadä devitur jayah. Dasselbe besagt der von Säyana zu Satapathabr. V, 
4, 4, 6 zitierte Vers: 

pancasu tv ekarüpäsu jaya eva bhavisyati . 

Und damit stimmt auch die Beschreibung überein, die Yäjnikadeva von 
dem Vorgang gibt: f Darauf breiten die Opferpriester, der Brahman und 
die anderen, nördlich vom vihära ein Stierfell aus, setzen darauf ein Messing¬ 
gefäß mit der Öffnung nach unten, nehmen fünf Kaurimuscheln in die Hand, 
und, nachdem sie gesprochen haben: ,Durch Gleich (samena) siege ich, 
durch Ungleich (visamena) wirst du besiegt/, würfeln sie viermal auf dem 

5 Die Ausdrücke sama und visama sind also nicht, wie Hille¬ 
brandt, Ritualliteratur, S. 108, will, als gerade und ungerade zu ver¬ 
stehen, sondern samena bezeichnet den Fall, daß alle fünf Muscheln in 
gleicher Weise mit der Wölbung nach oben bzw, nach unten fallen, visamena 
das Gegenteil. 

Die S aläkas und Bradhnas. 

Wenn auch vielleicht nicht direkt als Würfel zu bezeichnen, so doch 
nach Form und Gebrauch diesem, sehr ähnlich war die saläkä, das Span eben. 
Pänini erwähnt die saläkäs in II, 1, 10 zusammen mit den Würfeln, und 

* j ? j 

die Kasika bemerkt zu der Stelle, daß man beide zu einem Spiele namens 
Pancikä benutze. In der Näradasmrti (XVII, 1) und in Säyanas Kommentar 
zu Av. IV, 38, 1; VII, 52, 5 werden die saläkäs ebenfalls neben den Würfeln 
genannt, und nach Yäjhikadevas Paddhati zu Kätyäyana, Srautas. IV, 9, 21 
wurden sie zum Spiele beim Agnyädheya benutzt, wenn Kaurimuscheln 
nicht zu erlangen waren. 

Auch dem Epos ist das Spänchenspiel bekannt. Mbh. V, 35, 44 wird 
unter den sieben Leuten, die nicht als Zeugen auf treten dürfen, auch der 
saläkadhürta aufgezählt. Das Wort ist gebildet wie das bei Amara II, 10, 44; 
Hemacandra, Abhidhänac. 485 überlieferte aksadhürta , das im Pali als 
akkhadhutta belegt ist (Jät. I, 379, 23), und bedeutet nicht, wie das Peters¬ 
burger Wörterbuch vermutet, f Vogelsteller’, sondern, wie Nllakantha er¬ 
klärt, “"einen, der mit einer saläkä oder einem päsa oder ähnlichen Dingen 
Wahrsagerei usw. betreibend andere Leute betrügt’ ( saläkayä päsädinä vä 
sakunädikam uktvä yo ’nyän vancayati). Wir ersehen aus dieser Erklärung zu¬ 
gleich, daß man die saläkäs genau wie die päsakas zu Orakelzwecken benutzte. 

Ihr Aussehen ergibt sich aus dem Namen; es waren Spänchen, deren 
obere und untere Seiten irgendwie verschieden bezeichnet waren. Dazu 
stimmt, daß nach der Käsikä beim saläkä- Spiele genau wie beim Spiele mit 
Kaurimuscheln derjenige siegte, dessen Spänchen alle eine und dieselbe 
Fläche entweder nach oben oder nach unten kehrten. 

Ganz ähnlich wie die saläkäs waren offenbar die bradhnas , die in der 
Näradasmrti XVII, 1 zwischen aksa und saläkä auf gezählt werden. Kama- 
läkara erklärt das Wort als f Lederstreifen’ (carmapattikäh). 
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Aksa. 

* 

Alle die verschiedenen Würfelarten, mit Ausnahme der saläkäs und 
bradhnas, können durch den Ausdruck aJcsa, p. akkha, bezeichnet werden, 
der in der gesamten indischen Literatur von den ältesten Zeiten bis auf 
den heutigen Tag häufig vorkommt. Diese Allgemeinheit des Ausdruckes 
bringt eine gewisse Unsicherheit mit sich. x4ußer in solchen Fällen, wo der 
aksa näher charakterisiert wird oder wo das Wort in demselben Texte mit 

Ü! 

einem der spezielleren Ausdrücke wechselt, wie zum Beispiel [in den Gäthäs 
des Vidhurapand.it ajätaka, wo es neben päsa erscheint, oder]* inRv. X, 34, 
wo es neben vidhidaka steht, ist es von vornherein oft schwer, zu sagen, 
was wir uns darunter vorzustellen haben. Wir sind hier zum Teil auf die 
Kommentatoren angewiesen; zum Teil können wir auch aus den Angaben 
über das Spiel selbst Rückschlüsse auf das gebrauchte Material machen, 
da, wie wir sehen werden, das Prinzip des Spieles ganz verschieden war, 
je nachdem mit Vibhitakanüssen oder päsakas oder Kaurimuscheln gespielt 
wurde. 


Fs sind im wesentlichen drei Kategorien von Texten, für die eine Fest¬ 
stellung des Begriffes aksa von Wichtigkeit ist. die vedischen Lieder, die 
Ritualliteratur und das Mahabhärata. In den Liedern des Rg- und Atharva- 
veda werden wir unter aksas nach dem oben Gesagten sicherlich überall 
Yibhitakanüsse zu verstehen haben. Auch in der Ritualliteratur scheint 
mir aksa stets die Vibhltakanuß oder eine Imitation derselben in Gold zu 

i 

bezeichnen. Wie wir sahen, behaupten die Kommentatoren an einigen 
Stellen allerdings, daß man auch, sei es natürliche, sei es in Gold nach- 
gebildete Kaurimuscheln beim rituellen Spiele gebrauchte; aus den Texten 
selbst läßt sich das aber nicht erweisen. Alles, was wir hier über die Methode 
des Spieles erfahren, paßt nur auf das Xüssespiel und ist mit der Methode 
des Kaurispieles, wenigstens in der Form, die wir oben kennengelernt haben, 
unvereinbar. Die Behauptungen der Kommentatoren sind also, wie schon 
gesagt, höchstens für den Brauch ihrer eigenen Zeit beweisend. 

Was das Wort aksa im Mahabhärata betrifft, so wird es von Nilakantha 

■ s mm 

stets durch päsa erklärt 1 ). Die Schilderung des Spieles zwischen Sakuni 
und Yudhisthira im Sabhäparvan, zwischen Xala und Puskara im Aranya- 
parvan weist aber deutlich darauf hin, daß hier das alte vedische Spiel mit 
Vibhitakanüssen gemeint ist 2 ), das Nilakantha vermutlich gar nicht mehr 
kannte. An anderen Stellen scheint aber in der Tat unter aksa der päsaka 
verstanden werden zu müssen. In Mbh. IV, 7, 1 ist von aksas aus Katzen¬ 
auge und aus Gold 3 ), in IV, 1, 25 von solchen aus Katzenauge, aus Gold 


J ) Siehe die 8.120 gegebenen Belege. 

“) Den Beweis dafür hoffe ich im Folgenden zu liefern. 


3 ) vaidüryarüpä?i pratimucya käncanän alcsän sa JcaJcse parigrhya väsasä [ 
Nilakantha, der hier offenbar an das Caupur oder an das Würfelschach denkt, will 
allerdings zu vaidüryarüpän und käncanän Sarin ergänzen und aksän für sich nehmen: 
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und aus Elfenbein, von schwarzen und roten aksas die Rede 1 ), und wenn 
man auch Vibhifakanüsse und Kaurimuscheln in Gold nachahmte, so sind 
doch Nachahmungen in Steinen und Elfenbein oder gar in verschiedenen 
Farben sehr unwahrscheinlich und jedenfalls nirgends bezeugt. In Mbh. 
IV, 68 wird ferner erzählt, wie König Viräta sich mit Yudhisthira während, 
des Würfelspieles erzürnt und voller Wut seinem Gegner mit einem Würfel 
ins Gesicht schlägt, so daß ihm die Nase blutet. (V. 46): 

tatah prakupito räjä tarn aksenähanad bhrsam j 

mukhe Yudhisthiram kopän naivam ity eva bhartsayan 

Auch hier kann mit dem aksa unmöglich die haselnußgroße Vibhitakafrucht 
gemeint sein, mit der man einen Schlag überhaupt nicht führen kann. Der 
Dichter kann hier nur an einen päsaka gedacht haben, der allerdings lang 
und schwer genug ist, um zum Schlagen zu dienen. 

Nun ist es gewdß kein Zufall, daß alle diese Stellen, wo wir aksa im 
Sinne von päsaka nehmen müssen, gerade im Virätaparvan Vorkommen, 
d. h. in dem Parvan, in dem auch sonst zum Teil andere und offenbar 
spätere Sitten und Gebräuche zutage treten als in den übrigen Teilen des 
Epos 2 ). Ich sehe daher keine Schwierigkeit in der Annahme, daß aksa im 
vierten Buche des Mahäbhärata eine andere Bedeutung zukommt als in 
den übrigen Büchern und daher hier auch ein anderes Spiel gemeint ist 
als in jenen 3 * ). 


vaidüryarüpän käncanänd ca särln \ idam svetarakta&ärinäm Säriphalakasya copala - 
ksanam \ aksän päiäms ca. Mir erscheint diese Konstruktion unmöglich, wenn ich 
auch die Beziehung auf ein mit dem Brettspiel kombiniertes Würfelspiel für richtig 
halte. 

J ) vaidüryän käncanän däntän phalair jyotlrasaih saha 

krsnäksäl lohitäksäms ca nirvartsyämi manoramän 

! V * + V L/ 

Der zweite päda ist mir unklar. Nllakantha faßt hier dantan als särln und bezieht 
darauf vaidüryän, käncanän und jyotlrasaih, das rot und weiß bedeuten soll. Auch 
krsnäksän und lohitäksän erklärt er durch särln . Phalaih umschreibt er durch säristhä- 

4 -*- + m * 9 

panärthäni kosthayuktäni käsfhädimayäni phalakäni taih, wobei er aber an "Bretter 
aus Bolz usw., mit Feldern versehen, zum Aufstellen der Steine 5 denkt, nicht an 
"hollöwed vessels for rattling the dice 5 , wie Hopkins, Position of the Ruling Gaste in 
Ancient India, JAOS. Vol. XIII, p. 123, meint. Er hat hier also dasselbe Spiel wie 
in IV, 7, I im Auge. Auch Harivamsa II, 61, 37 werden schwarze und rote aksas 
erwähnt. 

2 ) Der Grund ist wahrscheinlich der, daß für den Inhalt des vierten Buches — 
abgesehen von didaktischen Stellen — keine alten Quellen Vorlagen, durch die sich 
der epische Dichter gebunden fühlte, während er sich in den anderen erzählenden 
Büchern an ältere Schilderungen anschloß. 

3 ) Genaueres hierüber später. Daß auch der moderne Inder sich unter dem aksa- 
im Virätaparvan einen päsaka vorstellt, zeigt das in der Bombay er Ausgabe diesem 
Parvan vorgeheftete Bild, auf dem Yudhisthira mit zwei päsakas in der Hand dar¬ 
gestellt ist. Für unsere Frage beweist das freilich nichts, da man sich heutzutage 
wohl ebenso wie schon zu Nilakanthas Zeit das Würfelspiel überall im Mahäbhärata 
als das päJaka- Spiel, denkt. 
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Die Zahl der Würfel. 


Über die genaue Zahl der Würfel, die beim Spiele gebraucht wurden, 
geben uns die Jät aka -Steilen keine Auskunft. Der ständig wiederkehrende 
Ausdruck päsake oder päse khipati (Jät. I, 290, 1; 293, 12; VI, 281, 19 u. ö.) 
und die ganze Schilderung des Spieles im Vidhurapanditajätaka überhaupt 
zeigen nur deutlich, daß bei dem Spiele mit päsakas jeder Spieler mehrere 
Würfel zugleich warf. 

' In der Einleitung zu dem ersten Würfelorakel des Bower Manuscripts 
ist von päsakas im Plural die Rede 1 ), und da die nachher aufgeführten 
einzelnen Würfe jedesmal aus drei Zahlen bestehen, so dürfen wir mit 
Sicherheit annehmen, daß man drei päsakas verwendete. Da es aber hier 
bei den Würfen auch auf die Reihenfolge der Zahlen ankam, — es werden 
z. B. die Würfe 421, 214, 142, 241, 412 voneinander unterschieden — so 
mußten natürlich auch die einzelnen päsakas noch irgendein Abzeichen 
haben, damit man sie als ersten oder zweiten oder dritten erkennen konnte. 
Darauf bezieht sich nun offenbar die Angabe (Blatt I b , Z. 3), daß sie mit 
einem Topfe, einem Diskus und einem Elefanten versehen w T aren (kumbha- 
kärimätangayuktä patantu) 2 ). Der durch das Bild eines Topfes gekenn¬ 
zeichnete päsaka galt also immer als der erste, der mit dem Diskus war 
der zweite, der mit dem Elefanten der dritte. Für die Wahl dieser Zeichen 
w T ar sicherlich maßgebend, daß alle drei glückbringende Symbole sind 3 ). 


1 ) Blatt I b , Z. 2f.: prasaka patantu; Z. 4: samaksa patantu. 

2 ) Di ese Erklärung von kumbhakärimätanga hat Hoernle, Ind. Ant. Bd. XXI, 

S.132 gegeben. In seiner Ausgabe des Bower MS., S.197, hat er sie fallen lassen. 

Hier übersetzt er die fragliche Stelle: 'Let them fall as befits the skill of Kumbhakäri, 

the Mätanga woman !’ und meint, es läge hier vielleicht eine Anspielung auf eine in 

einer buddhistischen Legende erwähnte Candäla Frau Kumbhakäri vor. Aber ab- 

* * 

gesehen davon, daß die Worte doch wohl kaum jene Übersetzung zulassen, scheint 
mir eine solche Anspielung deshalb ganz unwahrscheinlich, weil in dem Texte sonst 
nirgends Beziehungen zum Buddhismus zutage treten; das Schriftchen verrät im 
Gegenteil durch den namaskära an Nandirudresvara, die Acäryas, Isvara, Mänibhadra, 
alle Yaksas, alle Devas, Siva, Sasthl, Prajäpati, Rudra, Vaisravana und die Marutas 
(Blatt I b , Z. 1—2), durch die Erwähnung von Siva, Näräyana, Visnu, Janardana 
(Blatt I b , Z. 4—5) und durch die Vorschrift, seine Habe an die Brahmanen zu ver¬ 
schenken (Blatt III b , Z. 4), daß es einen orthodoxen Hindu zum Verfasser hat. 

3 ) Ganz anders denkt sich Hoernle die Sache. Er nimmt an (Ind. Ant. Bd. XXI, 
S.132), daß die Würfel auf eine Tafel geworfen w v urden, die in zwölf Felder geteilt 
war; je drei dieser Felder wären der Reihe nach mit den Ziffern 1, 2, 3, 4 bezeichnet 
gewesen. Aber für das Vorhandensein einer solchen Tafel haben wir nicht den ge¬ 
ringsten Anhaltspunkt; das Wort vrti (Blatt I b , Z. 4), das Hoernle mit htiagrairf über¬ 
setzte, gibt er selbst später in seiner Ausgabe (S.197) durch 'process of divination 3 
wieder. Die Gestalt der pääakas scheint mir den Gebrauch eines Diagrammes sogar 
auszuschließen. Hätte man diese stabähnlichen Würfel auf eine derartige Tafel ge¬ 
worfen, so hätten sie so und so oft über die Grenze der Felder hinausgeragt, und es 
hätte zweifelhaft bleiben müssen, welche Zahl gemeint sei. Durch diese Erwägung 
erledigt sich meiner Ansicht nach auch das, was Schröter a. a. O. S. XV, über den 
Gebrauch eines Zahlenbrettcs vermutet. 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0141 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFC 









128 


Das Würfelspiel im alten Indien 


Auch in der PäsakakevaK werden für jeden Wurf drei Zahlen angegeben, 
und es wird dabei ein Unterschied in der Reihenfolge der Zahlen gemacht, 
aber hier wird in der Einleitung nur von einem päsaka gesprochen 1 ). Es 
wurde also bei dem Orakel der Päsakakevali ein päsaka dreimal hinterein¬ 
ander geworfen, wie das in BB. auch ausdrücklich gesagt wird: 
triväram prärthayed devim mantrenünena mantravit \ 
triväram dhärayet päsam pascäd devi hi nirdiiet 2 ) 

Der Gebrauch von einem oder drei Würfeln beim Wahrsagen beweist 
natürlich nichts für das eigentliche Würfelspiel. Ebensowenig kommt aber 
für dieses Yäjnikadevas schon oben S. 123 angeführte Angabe in Betracht, 
wonach man beim Agnyädheya mit fünf Kaurimuscheln oder, falls diese 
nicht zu haben waren, mit fünf Spänchen viermal hintereinander würfelte. 
Yäjnikadeva hat hier sicherlich das in der Käsikä zu Pän. II, 1, 10 be¬ 
schriebene Pancikäspiel im Auge, wenn auch in der Käsikä selbst die Kauri¬ 
muscheln nicht direkt erwähnt sind, sondern nur fünf aksas oder saläkäs 

J V 

als Spielmaterial genannt werden 3 ). Es wäre aber natürlich ganz falsch, 
aus diesem Muschel- oder Spänchenspiel, das schon dadurch, daß es einen 
besonderen Namen führt, als eine Abart des Spieles charakterisiert wird, 
auf das eigentliche Würfelspiel zu schließen. 

Eine Fünf zahl von Würfeln wird ferner in den Ritualtexten vielfach 
in einer Zeremonie des Räjasüya erwähnt: Taittirlyabr. I, 7, 10, 5; Apa- 

jr ■ #r 

stamba, Srautas. XVIII, 19,5; Satapathabr. V, 4, 4, 6; Kätyayana, Srautas. 
XV, 7, 5. Auf diese Stelle hat Weber großes Gewicht gelegt 4 ); ich glaube 
aber später zeigen zu können, daß die dort genannten fünf Würfel über¬ 
haupt nicht zum Spiele benutzt wurden 5 ). 

Im übrigen ist in den Beschreibungen des Spieles in den Ritualtexten 
immer von sehr hohen Würfelzahlen die Rede. Beim Agnyädheya brauchte 

jr _ 

man nach Baudhäyana, Srautas. II, 8, 49 Würfel, nach Apastamba, Srautas. 
V, 19, 4 empfing der Opferherr dabei 100 Würfel.* Beim Räjasüya wurden 
nach Apastamba, Srautas. XVIII, 19, 1 zunächst über 100 oder über 
1000 Würfel auf das adhidevana geschüttet; nach XVIII, 19, 5 werden 
dann den Gegenspielern des Königs 400 Würfel weggeschüttet.* 

x ) InBB.: muhürte subhaveläyärh päsakarh kärayec chubham; orhnamah päsen - 
dracüdämane Jcäryam satyam vada satyam vada svähä; päsakarh bhuvi cälayet. 

2 ) Vgl. Schröter a. a. O. S. XIV, der Webers Auffassung mit Recht verwirft. 

3 ) Auf dasselbe Spiel gehen natürlich auch die S.123 angeführten Bemerkungen 
Mahidharas und Säyanas. 

4 ) Über die Königsweihe, den Räjasüya, S.71f. 

5 ) Ich will noch bemerken, daß das Vorkommen von aksa zur Bezeichnung der 
Zahl 5 nichts für den Gebrauch von fünf Würfeln beweist. Es handelt sich in diesem 
Falle gar nicht um das Wort aksa, "Würfel, wie die Petersburger Wörterbücher an- 
gc ben, sondern aksa ist hier das Synonym von inäriya, e Sinnesorgan’. Erwähnt mag 
auch werden, daß sich Kathäsaritsägara OXXT, 104 ein Spieler dem Siva gegenüber 
als tryaksa bezeichnet; es geschieht das aber um des Wortspieles willen und kann daher 
für unsere Frage kaum etwas beweisen. 
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So merkwürdig diese Angaben auf den ersten Blick erscheinen mögen, 
so stimmen sie doch durchaus zu den Andeutungen, die uns im Epos und 
im Rgveda über die Zahl der Würfel gemacht werden. 

Im Mahäbhärata wird allerdings eine genaue Zahl der Würfel, soviel 
ich weiß, nicht genannt; es wird aber stets von 'Würfeln', die der Spieler 
wirft-, gesprochen, und in Mbh. III, 34, 4 heißt es, daß Sakuni bei dem Spiele 
mit Yudhisthira "Haufen von Würfeln 5 geworfen habe: 

mahämäyah Saknnih pärvatlyah sabhämadhye pravapann aksapügän 
amäyinam mäyayä pratyajaisU tato 5 padyam vrjinam Bh/tmasena 
Der Ausdruck aksapüga w^eist deutlich auf den Gebrauch einer großen An¬ 
zahl von Würfeln hin. 

Die Angaben des Rgveda sind bestimmter. Nicht nur wird hier in 
Rv. X, 34, 12 von einem "großen Haufen’ gesprochen (yö vah senäntr mahatö 
gandsya ), in Rv. X, 34, 8 wird auch eine bestimmte Zahl genannt: tripan- 
cäsdh krilati vräta esäm. Das W 7 ort tripahcäsdh hat mannigfache Erklärungen 
gefunden. Ludwig übersetzt es fragend mit "dreimal fünf. Ihm folgt 
Weber 1 ), der tripancasah in tripancasah verändern möchte. Auch nach 
Zimmer 2 ) bedeutet tripancasah "zu je dreimal fünf oder "zu je fünfzehn 5 
und ist entweder ein Adverb oder ein Adjektiv mit dem Taddhitasuffixe da. 
Alle diese Erklärungen erscheinen mir unannehmbar; sie sind auch nur 
dem Wunsdhe entsprungen, die unverständlich erscheinende hohe Zahl her¬ 
abzumindern. Roth und Graßmann übersetzen in Übereinstimmung mit 
Säyana "aus 53 bestehend’. Gegen diese Deutung läßt sich von rein sprach¬ 
lichem Standpunkte aus nichts einwenden; andere Erwägungen führen 
aber doch dazu, in tripancäsd eine Bildung wie vedisch trisaptä , trinavd, 
klassisch tridasa , dvidasa zu sehen und es dementsprechend als "3 mal 50’ 
zu fassen. Das W r ort erscheint nämlich noch einmal in Av. XIX, 34, 2 3 ): 

yd gftsyas 4 5 ) tripancädth saiam krtyäkftad ca ye : 
sdrvän vinaktu tejaso '’rasdm jahgidäs karat \ \ 

Hier empfiehlt schon die Zusammenstellung von iripahcädd mit data das 
Wort als 150 zu fassen und zu übersetzen: "Die hundert und fünfzig grtsis 
(Hexen?) 5 ) und die hundert Zauberer, sie alle möge der jangida von ihrer 
Kraft trennen und saftlos machen. 5 

Eine weitere Stütze erhält diese Auffassung durch Bv. I, 133, 3; 4: 
dväsäm Maghavah jahi ddrdho yätumdtlnäm \ . . . 
yasäm tisrah pancäsdto ’ bhivlahgair apavapah 


1 ) Über den Räjasüya, S.72. 2 ) Altind. Leben, S. 284. 

3 ) Diese Stelle hat schon Geldner, KZ. XXVII, 217f., zur Erklärung von tri- 

pancäsd in Rv. X, 34, 8 herangezogen. Er faßt aber das Wort in beiden fällen als 
53 auf und meint, diese Zahl sei zum Ausdruck einer unbestimmten Vielheit gebraucht. 

4 ) Dies ist die Lesung, die Säyana vor sich hatte und die durch die unten an¬ 
geführte Stelle aus dem Rgveda gestützt wird. 

5 ) Bloomfield, SBE. Vol. XLII, p. 671, vergleicht die in Väjasaneyis. XVI, 25 
erwähnten gftsäh. 

■6402 Lüders, Kleine Schriften 9 
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Die hier genannten yätumatis sind offenbar mit den grtsls des Atbarvaveda 
identisch, und hier erklärt auch Säyana tisräh pancäsätah durch trigunita- 
pahcäsatsamkhyäm särdhasatam . Es ist also zu übersetzen; "Schlag nieder, 
o Maghavan, die Schar dieser Hexen . . von denen du hundertundfiinfzig 
durch deine Angriffe nie der warfest. 3 

Ebenso möchte ich nun auch in Rv. X. 34, 8 übersetzen: "Zu hundert- 
undfiinfzig spielt ihre Schar. 3 * Ob man daraus den Schluß ziehen darf, daß 
in rgvedischer Zeit genau 150 Würfel zum Spiele benutzt wurden, ist frei¬ 
lich nicht ganz sicher; r hunder|undfünfzig 3 könnte hier vielleicht einfach 
zum Ausdruck einer großen unbestimmten Menge dienen, wie das sicherlich 
in Av. XIX. 34, 2 und Rv. I, 133, 4 der Fall ist. Wie dem aber auch sein 
mag, die Stelle beweist jedenfalls, daß zu dem Spiele der rgvedischen Zeit 
genau so wie zu dem Spiele, das die Ritualtexte und der Verfasser des 
Vanaparvan im Auge haben, also, mit anderen Worten, zu dem Spiele mit 
Vibhitakanüssen eine große Anzahl von Würfeln nötig war. 

Diesem Ergebnisse scheint Rv. I, 41, 9 zu widersprechen, wo nach den 
einheimischen Erklärern von vier Würfeln, die der Spieler in der Hand 
hält, die Rede ist. Ich glaube später zeigen zu können, daß jene Erklärung 
zwar durchaus richtig ist, daß aber daraus nicht auf ein Spiel mit vier 
Würfeln zu schließen ist, wie das zum Beispiel Zimmer, Altind. Leben, 
S. 283, getan hat, 

G1 a h a. 

Würfelplatz oder Würfelbrett und Würfel waren die einzigen Requi¬ 
siten des Spielers. Die Würfel wurden, wie die Schilderung des Vidhura- 
panditajätaka deutlich zeigt, mit der Hand, nicht wie bei uns mit einem 
Becher geworfen. Das gleiche Verfahren galt sicherlich schon in vedischer 
Zeit; aus Av. VII, 52, 8; 

krtäm me däksine haste jayo me savyd dhitah 

m i * |/ 1/ 1/ * 

dürfen wir wohl schließen, daß man beliebig mit der rechten wie mit der 
linken Hand würfelte. Auch heutzutage wird, soviel ich weiß, nie ein 
Würfelbecher benutzt. Es kann daher auch in der schon oben angeführten 
Stelle aus dem Mahäbhärata (II, 56, 3): 

glahän dhanümsi me viddhi sarän aksäms ca Bhärata 
glaha unmöglich den Würfelbecher bedeuten, wie im Petersburger Wörter¬ 
buch vermutet wird 1 ), glaha , von der Wurzel glah , die, wie schon die indi¬ 
schen Grammatiker gesehen haben, mit grah identisch ist (Pan. III, 3, 70) 2 ), 
bezeichnet vielmehr zunächst den "Griff 3 , die Würfel, die man zum Wurfe 
bereit in der Hand gepackt hält, den Wurf in konkretem Sinne.* Diese 


1 ) Aus demselben Grunde kann ich auch für aksävapana und phalaka nickt die 
Bedeutung "Würfelbecher’ anerkennen; siehe S.120, Amn. 1; S. 126, Anm. I. 

2 ) Piscbe2, Ved. Stud. I, 83, hat das allerdings in Zweifel gezogen, aber Rv. X, 
34, 4: yäsydgrdhad vedane väjy dksäh scheint mir doch nicht ausreichend, um eine 
Ableitung von *gradh zu rechtfertigen. 
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Bedeutung liegt hier noch vor; die glahas, die in der Faust zusammen¬ 
gehaltenen Würfel, gleichen dem Bogen, die einzelnen Würfel, die beim 
Werfen daraus hervorgehen, den Pfeilen 1 ). Daher können Mbh. VIII, 74, 15 
die glahas selbst mit Pfeilen verglichen werden: 

adyäsau Saubalah Krsna glahän jänätu vai sarän \ 
durodaram ca Gändivam mandalam ca ratham prati 

* ■ m + JL 

"Heute, o Krsna, soll jener Sohn des Subala erkennen, daß die Pfeile die 
Würfe sind, das Gändlva der Spieler 2 ) und der Wagen der Spielkreis. 5 

In Mbh. II, 76, 23. 24 macht Sakuni den Vorschlag, um die Verbannung 
zu spielen: 

anena vyavasäyena divyäma purusarsabhäh 

samutksepena caikena vanaväsäya Bhärata \ 

& « 

"Mit diesem Übereinkommen wollen wir spielen, ihr Helden, und mit einem 
Wurfe 3 )* um das Leben im Walde, o Bhärata. 5 

Dann fährt der Erzähler fort: 

pratijagräha tarn Pärtho glaham jagräha Saubalah 
jiiam ity eva Sakunir Yudhisthiram abhäsata || 

"Der Sohn der Prthä nahm den 4 ) an; den Wurf ergriff der Sohn des 
Subala. ,Gewonnen! ‘ sagte Sakuni zu Yudhisthira. 5 

Daß glaha hier wirklich die zum Wurfe bereitgehaltenen Würfel sind, 

zeigt der genau entsprechende Vers II, 60, 9, wo aksän für glaham steht: 

tato jagräha Sakunis tän aksän aksatattvavit 

jiiam ity eva Sakunir Yudhisthiram abhäsata \ 

Diese Bedeutung "Wurf 5 ist im Mahäbhärata weiter verbreitet, als es nach 

dem Petersburger Wörterbuch der Fall zu sein scheint, wo sie nur für 

II, 65, 39: glaham divyämi cärvangyä Draupadyä , II, 71, 5: imäm sabhä- 

madhye yo vyadevid glahe.su, und V, 48, 91: milhyäglahe nirjitä vai nriamsaih, 

anerkannt wird. In Mbh. II, 59, 8: 

aksaglahah so y bhibhavet param nas tenaiva doso bhavatiha Pärtha 

soll glaha "Würfeler 5 bedeuten; es ist aber zu übersetzen: "Der Wurf 5 ) ist 

es, der unsern Gegner besiegt; durch ihn nur entsteht hier ein Übel, o 

Sohn der Prthä. 5 

* 

Für eine Reihe von Stellen außer der schon besprochenen II, 76, 24 
wird "Einsatz 5 als Bedeutung von glaha auf gestellt, während mir auch hier 

x ) Nilakantha erklärt glahän hier durch panän . 

2 ) Im größeren PW. wird hier für durodara r Würfelbecher' als Bedeutung an¬ 
gegeben; Böhtlingk hat aber diese Erklärung selbst aufgegeben, da sie im kleineren 
Wörterbuch fehlt. Nilakantha erklärt durodara als päsa , was sicher falsch ist; vgl. 
die unten angeführte Stelle Mbh. VII, 130, 20. 

3 ) Über samuthsepa siehe S. 132, Anm. 2. 

4 ) Ich beziehe tarn auf samuthsepa. Nilakantha zieht glaham sowohl zu pratija¬ 
gräha als auch zu jagräha und faßt es einmal als Einsatz, das andere Mal als Würfel: 
pratijagräha tarn glaham angicahära tatah Saubalo glaham jagräha pä4arh pätitavän. 

5 ) Nilakantha: päsädhino glahah pano jayaparäjayarüpo vyavahärah. 

9* 
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nur "Wurf 5 zu passen scheint. Wenn der Kampf unter dem Bilde des Spieles 
geschildert wird, werden die Vorkämpfer als die glahas der Heere bezeichnet. 
So bei dem Zusammentreffen des Karna und. Arjuna, VIII, 87, 31—33; 
tävakänäm rane Karno glaho Jiy äsid visämpate 
tathaiva Pändaveyänäm glahah Pärtho ’bhavat tadä I j 
ta eva sabhyäs taträsan preksakäs cäbhavun sma te 
tatraisäm glahamänänäm dhruvau jayaparäjayau \ : 
täbhyäm dyütam samäsaktam vijayäyetaräya ca 
asmäkam Pändavänäm ca sthitänäm ranamürdhani 


VI, 114, 44 erzählt Sanjaya: 

tävakänäm jaye Bhismo glaha äsid visämpate 
tatra hi dyütam äsaktam vijayäyetaräya vä || 

VII, 130, 20; 21 sagt Drona; 

senäm durodaram 1 ) viddhi daran aksän visämpate \ 
glaham ca Saindhavam räjams tatra dyütasya niscayah 
Saindhave tu mahad dyütam samäsaktam paraih saha j 
Es ist meiner Ansicht nach ausgeschlossen, daß glaha hier 'Einsatz 5 be¬ 
deute. Man kann doch unmöglich sagen, daß das Spiel um Sieg oder Unter¬ 
gang am Einsatz hänge oder daß die Entscheidung des Spieles auf diesem 
beruhe. Der Sieg wird vielmehr durch den Wurf bedingt: Karna und 
Arjuna, Bhlsma und Saindhava sind also die Würfe, mit denen die feind¬ 
lichen Heere um den Sieg spielen. 

Als Sakuni zuerst mit dem Vorschläge kommt, um die Verbannung zu 


spielen, sagt er (II, 76, 9): 

amuncat sthaviro yad vo dhanarii püjitam eva tat 
mahädhanam glaham tv ekam srnu bho Bharatarsabha |[ 
In II, 76, 22 wiederholt er: 


esa no glaha evaiko vanaväsaya Pandavah ! 

* tS %S ■ ( * 

Tn III, 34, 8 erinnert Yudhisthira den Bhimasena an die Sache: 


tvam capi lad vettha Dhanamjayas ca punar dyütayagatäms täm sabham 

nah 

4 

yan mäm bravid Dhrtarästrasya putra ekaglahärtham Bharatänäm sama - 


ksam \ 

* i 

Es wird also immer wieder betont, daß es sich bei dem Spiele um die Ver¬ 
bannung um einen einzigen glaha handelt. Das wird aber nur verständlich, 
wenn man glaha als AVurf faßt; es ist ein einziger Wurf, der über die Ver¬ 
bannung der Kauravas oder der Pändavas entscheiden soll. Auch die 
Konstruktion von glaha mit dem Dativ des Eingesetzten in II, 76, 22 spricht 
dafür; glaho vanaväsaya entspricht genau dem samuiksepo vanaväsaya in 
dem oben angeführten Verse II, 76, 24 2 ). 

1 ) Nilakantha: durodaram dyütakärinam. 

2 ) Kilakantha erklärt dort samutksepena: ekenaiva vacanopaksepena sakrd 
vyährtamMrenety arthah. Im größeren PW. wird 'Aufheben der Hand’, im kleineren 
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Daß glaha an anderen Stellen des Epos und in der späteren Literatur 
außer "Wurf 3 auch "das, was bei dem Wurfe auf dem Spiele steht 3 bedeuten 
kann, soll nicht geleugnet werden. Bisweilen ist es schwer, zu entscheiden, 
welche Bedeutung vorliegt. So bezeichnet z. B. Yudhisthira in II, 65, 12 
den Nakula als glaha und zugleich als dhana : 

Nakulo glaha evaiko viddhy etan mama tad dhanam 
Ich glaube, daß auch hier zu übersetzen ist: "Nakula (gilt) der eine Wurf; 
wisse, daß dies mein Einsatz 1 ) ist 3 , und daß yudhisthira auch hier hervor¬ 
heben will, daß er den Nakula auf einen Wurf setzt. Jedenfalls ist an 

7 

"Wurf 3 als Grundbedeutung von glaha festzuhalten, und ich hoffe später 
zeigen zu können, daß sie auch in Av. IV, 38, 1—3 anzunehmen ist. 


Die Technik des Pa saka-Spieles. 

Die äußere Technik des päsaka- Spieles wird in der Jätaka-Stelle sehr 
anschaulich geschildert. Wie schon erwähnt, nimmt der Spieler die Würfel 
in die Hand. Dann rollt er sie in der Hand durcheinander (haithe vattetvä) 
und wirft sie nach oben in die Luft (äkäse khipi). Fallen sie ungünstig, so 
hat er das Hecht, sie wieder aufzufangen, solange sie noch in der Luft 
schweben, und den Wurf zu wiederholen; von diesem Rechte macht ja 
der König Gebrauch, bis es ihm durch Punna.kas Zaubermacht unmöglich 
gemacht wird, die AVürfel zu fangen. In der Fähigkeit, im Nu zu erkennen, 
ob die Würfel richtig oder falsch fallen, besteht, wie der Erzähler hervor - 
hebt, die Geschicklichkeit des Spielers (räjä jütasippamhi sukusalatäya 
päsake attano paräjayäya bhassante natvä). 

Auch im Mahäbhärata wird bekanntlich öfter die Geschicklichkeit, die 
das Würfelspiel erfordere, betont. In II, 56, 3 bezeichnet Sakuni das Spiel 
als eine Fertigkeit, in der der Kundige den Unkundigen besiegen könne: 

aksän Jcsipann alcsatah san vidvän aviduso jage 

* * j£_ ■ * * (/ i/ 

In II, 48, 20. 21 rühmt er sich seiner Geschicklichkeit im Spiele: 

devane kusalas cäham na me D sti sadrso bhuvi ! 

* t 

trisu lokesu Kauravya tarn tvam dyüte samähvaya 
tasyäksakusalo räjann ädäsye 3 kam asamsayam \ 
räjyam sriyam ca täm diptäm tvadartham purusarsabha 
während er andererseits von Yudhisthira wegwerfend sagt-, er liebe zwar 
die Würfel, verstände aber nichts vom Spiel (ii, 48, 19): 

dyüiapriyas ca Kaunteyo na sa jänäti devitum 2 ) j 
Yudhisthira selbst hält sich natürlich für einen guten Spieler und rühmt sich 


r das Hinwerfen eines Wortes, Anspielung auf 3 für samutksepa angegeben. Die Über¬ 
einstimmung von II, 76, 22 und 24 zeigt, daß alles das nicht richtig ist. 

J ) dhana kehrt in dem alten vedisehen Sinne von Einsatz in der Schilderung 
des Spieles immer wieder; siehe II, 60, 7; 61, 2. 6. 10. 13. 17. 20. 23. 27. 30; 65, 4. 
6 . 8 . 10 . 

2 ) Der Vers wird mit der Abweichung ca für so, in II, 49, 39 wiederholt. 
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_ ^ ___ 

in IV, 7, 12 seiner Geschicklichkeit genau so wie Sakuni: aksän prayöktum 

kusalo ’smi devinäm. 

m i ^ _ 

Man könnte wegen der Ähnlichkeit der Ausdrücke versucht sein, diese 
Stellen im Sinne der Jätaka-Erzählung zu deuten. Es ist dabei aber doch 
zu bedenken, daß es sich im Mahäbhärata nicht um das Spiel mit päsakas , 
sondern um das Nüssespiel handelt 1 ), bei dem es auf das rasche Erkennen 
von Augenzahlen gar nicht ankommen kann, und ich glaube daher, daß 
die Geschicklichkeit, von der im Mahäbhärata die Rede ist, in etwas anderem 
beruht, nämlich in der Zählkunst, die wir später kennenlernen werden. 

Die Ayas und ihre Namen. 

Kehren wir jetzt- zum Vidhurapand.it ajätaka zurück. Nach der Dar¬ 
stellung des Jätaka gab es 24 verschiedene äyas, von denen jeder der beiden 
Spieler sich vor Beginn des Spieles einen wählt. Wem es dann gelingt, den 
gewählten zu werfen, der hat gewonnen. 

Es kann darnach keinem Zweifel unterliegen, daß äya soviel wie f Wurf’, 
d. h. eine bestimmte Anzahl oder Verbindung von Würfelaugen bedeutet, 
und das wird durch die Päsakakevali bestätigt. Hier wird in V. 168 der 
Wurf 431 ausdrücklich als äya bezeichnet: 

catuskädau irikarn madhye padam caivävasänikam 
esa äyali pradhänas tu sakatam näma näimatah 
Und auch in V, 35 ist sicherlich zu lesen: 

padam pürvam trikam madhye catuskam cävasänikam 
äyo 2 ) 7 yam vijayo näma tasya vaksyämi cintitam 

Da man, wie wir schon sahen, beim Würfel-Orakel entweder drei vier¬ 
seitige, durch Abzeichen unterschiedene Würfel auf einmal oder einen vier¬ 
seitigen Würfel dreimal hintereinander warf, so ergeben sich 64 verschiedene 
Würfe, denen sow T ohl in dem ersten Würfel-Orakel des Bo wer Manuscripts 
als auch in der Päsakakevali besondere Namen beigelegt werden. In der 
erstgenannten Schrift, wo die Permutationen jeder Gruppe die gleichen 
Namen tragen, sind es die folgenden 3 ): 

444 cantayänta*) . 321 dnndublü. 

333 navikkl . 

222 pattabandha. 

111 kälaviddhi. 


443 sapata 0 ) 
343 mäll % ). 


442 vrsa . 

* ■ 

422 presyä. 

332 vitl. 

* 

114 karna. 

* 

322 sajä. 


I ) Nur in Mbh. IV, 7,12 ist wohl eher an das päsaka -Spiel zu denken; siehe S. 125 f. 
-) BA äyäyam; LU anko ; LE prasno; BB pä&o, was Schröter in den Text auf¬ 
genommen hat. 

3 ) Die Reihenfolge ist die in dem Werk befolgte. 4 ) Der Name ist unsicher. 

■ J ) Die Permutationen 434 und 344 werden als zweiter und dritter säpata be¬ 
zeichnet und so analog bei den folgenden Gruppen. 

6 ) Der Name steht im Text bei 334 und fehlt versehentlich bei 343 und 433. 
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324 vaJmla 1 ), 

414 küta. 

* 

421 bhadrä 2 ). 

341 saktl oder sakti. 


331 käna oder kana 3 ). 
* # / 

311 cuncwm . 

m 

221 päncl oder päncl . 
112 kharl 4 ). 


Die meisten dieser Namen kehren in der Päsakakevali wieder, doch 
ist die Verteilung auf die einzelnen Würfe nicht immer dieselbe. Ich gebe 
im folgenden eine Liste, indem ich den Namen, den die Gruppe in dem 
ersten Würfel-Orakel des Bower Manuscripts (B. MS.) führt, voranstelle 5 ). 

111. B. MS. kälaviddhi . P. sobhana. 

112. B. MS. kharl . P. kartarl. Dies ist die Lesart von BA und BB; 
LE und LU lesen patitä visakartarl für patitä tava kartarl . Ich habe 
keinen Zweifel, daß kartarl aus kharl oder dem synonymen garda- 
bhl 6 ) verderbt ist. 

113. B. MS. cuncuna. P. cincini , Die beiden Ausdrücke sind natürlich 

* * 

identisch. 


114. B. MS, karna. P, karnikä (auch in G). Eine Handschrift hat nach 
Hoernle, Bower Manuscript, S. 219, kartarl. Die längere Eorm kar¬ 
nikä ist dem Metrum zuliebe gewählt. Das Geschlecht schwankt 
auch sonst bei diesen Namen zwischen Maskulinum und Femi¬ 
ninum. 

121. B. MS. kharl. P. kein Name. Vielleicht ist päso y yam (so LE; BA 
päsake, BB päsakah, LU päsaka) in päso ’yarn patitas tava an die 
Stelle des ursprünglichen Namens getreten, wie bei 411 patitam 
hy atra käranam in BB durch päsake patitam tava ersetzt worden ist. 

122. B. MS. päncl. P. väsa. Für väso liest BB päso; Schröter hat vämo 
in den Text gesetzt, väso und päso sind sicherlich Verderbnisse 
von päncl . 

123. B. MS. dundubhl. P. dundubhi , nach BA und LU Femininum, 
nach BB Maskulinum. 

124. B. MS. bhadrä. P. bhadra, mit Wechsel des Geschlechts wie vorher. 


Die Gruppe 234 fehlt im Text. 

2 ) Die Gruppe 124 fehlt im Text. Bei 412 fehlt der Name und der Spruch. 

3 ) Bei 313 steht känah tantra, bei 133 kanatantrah, was sich vielleicht auf den 
Begleitspruch bezieht und 'der Spruch für den käna- Wurf 5 zu übersetzen ist. Hoernle 
scheint, nach seiner Bemerkung auf S. 197, Anm. 3 zu urteilen, die Namen überhaupt 
nicht als die Namen der Würfe, sondern als die der Sprüche zu betrachten, was nicht 
richtig sein kann, da sie, wie wir sehen werden, auch außerhalb der Orakel beim Würfel¬ 
spiel Vorkommen. 

4 ) Die Gruppen 121 und 211 fehlen. 

5 ) BA, BB, LE und LU sind die von Schröter für seine Ausgabe benutzten 
Handschriften. G ist das Manuskript einer anderen Rezension, von der Hoernle 
Auszüge mitgeteilt hat. In der dritten Rezension, die sich im Bower Manuskript 
findet, sind Wurfnamen selten. Merkwürdigerweise hat Schröter, wie aus seinen Be¬ 
merkungen auf S. XVII hervorgeht, die Namen zum Teil gar nicht als solche erkannt. 

6 ) Siehe darüber S. 140. 
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131. B. MS. cuhcuna. P. dundubhi, m., das in B. MS. 132 bezeichnet. 
Die Lesung dundubhi ist aber nicht sicher; LE und LU haben 
subho 7 yam für dund-ubhih. Es liegt die Vermutung nahe, daß 
dundubkih aus cuhcunah. cuhcunih oder cihcinih verderbt ist. 

■ * + r # K *■ * 

132. B. MS. dundubhi, P. dundubhi , nach BA und LE Femininum, 
nach LU Maskulinum. 

133. B. MS. käna. P. manthin. Die Lesung manthinah beruht auf Kon¬ 
jektur; LE und LU haben manthänah, BA mathaneh, BB chinnam . 

134. B. MS. sakti. P. vijaya. 

141. B. MS. Jcarna . P. kein Name. 

i» 

142. B. MS. bhadrä . P. dundubhi , nach BA Femininum, nach BB, LE 
und LU Maskulinum. In B. MS. bezeichnet dundubhi 132. 

143. B.MS. sakti. P. sakti oder sakti . LU liest fälschlich satya für saktyä, 

144. B. MS. küta, P. vrsa (auch in G), das in B. MS. 244 bezeichnet. 

211. B. MS. khari . P. dundubhi. In B. MS. ist dundubhi der Name 
von 213. 

212. B. MS. pähci. P. dundubhi, nach BA und LU Femininum, nach 
BB und LE Maskulinum. In B. MS. bezeichnet dundubhi 213. 

213. B. MS. dundubhi. P. dundubhi , nach. BA Femininum, nach BB, 
LE und LU Maskulinum. 

214. B. MS. bhadrä. P. bhadra , mit Wechsel des Geschlechts wie vorher. 

221. B. MS. pähci. P. pattri, wofür LE putri bietet. Ich bin überzeugt, 
daß beides nur Verderbnisse von pähci sind. 

222. B. MS. pattabandha. P. kein Name. 

223. B. MS. sajä. P. hüta. Für küto ’yarn liest aber LE vätsetham, was 
sajeyam als ursprüngliche Lesart wahrscheinlich macht. 

224. B. MS. presyä. P. prasna (auch in G). Eine Handschrift hat nach 
Hoernle, Bower Manuscript, S. 218, küta. Ich bezweifle nicht, daß 
prasno s yam aus presyo ’yarh verderbt ist; vgl. 422. 

231. B. MS. dundubhi. P. dundubhi, nach BA und LE Femininum, nach 
BB und LU Maskulinum. 

232. B. MS. sajä, P. küta. In B. MS. bezeichnet küta 144 und seine 
Permutationen 

233. B. MS. viti. P. dundubhi , nach. BA Femininum, nach BB, L.E und 
LU Maskulinum. In B. MS. bezeichnet dundubhi 231. 

234. B. MS. vahula, P. bahulä, mit Wechsel des Geschlechts wie vorher. 

241. B. MS. bhadrä. P. dundubhi , nach BA und BB Maskulinum, nach 
LE und LU Femininum; in BA und BB außerdem auch vrsa ge¬ 
nannt. In B. MS. bezeichnet vrsa 244, dundubhi 231. 

* * 

242. B. MS. presyä. P. kein Name. 

243. B. MS. vahula. P. kein Name. 

244. B. MS. vrsa. P. vrsa, das sich auch in der Rezension des Bower 

* * •* * J 

Manuscripts findet. 
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311. B. MS. cuhcuna. P. dundubhi , nach BA und LU Femininum, nach 
BB und LE Maskulinum. In B. MS. bezeichnet dundubhl 321; 
vgl. aber auch die Bemerkung unter 131. 

312. B. MS. dundubhl. P. dundubhi, nach BA und LU Femininum, nach 
BB und LE Maskulinum. 

313. B. MS. käna. P. pätrika, n. pätrikam findet sich nur in LU; BB 
hat anstatt dessen päsakah, BA und LE päsake , was Schröter in 
den Text auf genommen hat. 

314. B. MS. sakti . P. sakti , fern. 

321. B. MS. dundubhl. P. kartari. Anstatt patitä tava kartarl liest BA 
patitä visakartarl , w r as Schröter in den Text gesetzt hat. Ich glaube, 
daß kartarl auch hier Verderbnis von kharl ist, das in B. MS. 121 
bezeichnet; vgl. die Bemerkung zu 112. 

322. B. MS. sajä. P. bahulä. In B. MS, bezeichnet vahula 324. 

323. B. MS. viti. P. tripadl. 

324. B. MS. vahula. P. saphalä. Ich bin überzeugt, daß saphalä aus 
bahidä verderbt ist. Die Femininform erscheint in P. auch sonst; 


siehe 234, 322, 

331. B. MS. käna. P. dundubhi , nach BA und LE Femininum, nach BB 
und LU Maskulinum. In B. MS. bezeichnet dundubhl 321. 

332. B. MS. viti. P. kein Name. Vielleicht stand aber der Name ur- 
sprünglich an Stelle von päsake in päsake patitam (LU pasakas 
patitas) tava; vgl. die Bemerkung zu 121. 

333. B. MS. navikkl. P. kein Name, falls er nicht in niscilam (BB 
niscayam) stecken sollte. 

334. B. MS. mall. V.mMinl. Die beiden Namen sind natürlich identisch. 


G hat prcchaka. 


341. B. MS. sakti. P. kein Name. 

342. B. MS. vahula. P. kein Name. 

343. B. MS. mäll. P, kein Name. In G wiederum prcchakä. 


344. B. MS. sapata. P. sakati. Für sakati liest BB sakato. Beide 

i ■ * • * 

Formen sind zweifellos verderbt aus säpatä, der Femininform zu 
säpata. Den Beweis liefert die Fassung in G: trikam pürvarh 
catuskau dvau drsyate tava sampadä, w t o für sampadä natürlich 
säpatä zu lesen ist. Wahrscheinlich steckt säpata auch in dem 
stark verderbten Verse der Rezension des Bower Manuscripts: 
dhanadhänyas ca te pürnnä asti sarvvasya sampadä. 

411, B. MS. karna. P. käranl. So liest Hoernle, Bower Manuskript, 
S. 220. LE und LU lesen käranam , das sich auch in G findet. 


Eine Handschrift hat nach Hoernle vrsa. BA und BB haben 

* -p 

keinen Namen, da sie den Versschluß geändert haben. Daß 
käranl, das natürlich auf karna zurückgeht, die richtige Form 
ist, beweist die Lesart patitä für patitam in BA und LE. Es 
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hat Geschlechts Wechsel stattgefunden wie in den oben ange¬ 
führten Fällen. 

412. B. MS. bhadrä . P. kein Name. 

413. B. MS. salcti, P. sakti, fern. 

414. B. MS. küta. P. küta . Der Vers lautet in allen von Schröter be- 
nutzten Handschriften richtig: daivänukülyatah sädhu küto ’yam 
patitas tava. Schröter hat fälschlich sädhu küto zu sädhukrto ver¬ 
ändert. 

421. B. MS. bhadrä, P. kein Name. 

422. B. MS. presyä. P. 'prcsya . Die richtige Lesart presyo ’yam patitas 
tava steht in BA, Schröter hat die falsche Lesart von LE und LU 
preksyo 3 yam in den Text gesetzt. In G findet sich die Feminin - 
form preksä (prekseyam patitä tava), die natürlich in presyä zu 
verbessern ist. Der Wechsel des Geschlechts ist wie in den oben 
angeführten Fällen. 

423. B. MS. vahula. P. kein Name. 

424. B. MS. vrsa. P. kein Name. 

# * 

431. B. MS. sakti . P. sakata , n. BB liest aber sakato , LU sakunam für 
sakatam. Unter 344 haben wir sakati, sakata als Verderbnis von 

■ * * i 

säpatä kennengelernt, hier ist sakata offenbar aus sakti verderbt. 
Dafür spricht auch, daß in der Fassung von LU: esa äyah 
pradhänas tu sakunam nämnä manoramam ein zweisilbiger Name 
durch das Metrum gefordert wird. 

432. B. MS. vahula. P. kein Name. 

433. B. MS. 7aäli. P. märjani. Da unter 334 dem ?näli des B. MS. ein 
mälini in P. entspricht, so hege ich keinen Zweifel, daß märjani 
aus mälini verderbt ist. 

434. B. MS. säpata. P. saphalä. Auch hier ist saphalä sicherlich aus 
säpatä verderbt. Für die Femininform vergleiche die Bemerkungen 
zu 344. 

441. B. MS. küta. P. küta. Der richtige Name steht in BA; LE und 
LU lesen ’ dhruvo, BB kasto für küto. G hat prcchakä, andere Hand¬ 
schriften nach Hoernle, Bo wer Manuscript, S. 216, krakacah. 

442. B. MS. vrsa. P. vrsa. Der Name steht auch in G und in der Re- 

4 * * I 

zension des Bo wer Manuscripts. 

443. B. MS. säpata. P. vämä. 

444. B. MS. cantayänta (?). P. kein eigentlicher Name, die drei Vieren 
werden aber als die drei weisen Stiere bezeichnet (vrsabhäs ca trayo 
yatra patitäs te vicaksanäh). 

Die Namen der Würfe in der Päsakakevali sind also, wenn man von 
dem Geschlechtsunterschied und kleinen Verschiedenheiten im Bildungs¬ 
suffixe absieht, in 18 Fällen denen des ersten Orakels im Bower Manuscript 
völlig gleich, in zwei Fällen so ähnlich, daß ihr Zusammenhang noch deut- 
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lieh erkennbar ist (113 cincini für cuncuna; 411 kö.rani für karna). In 

16 Fällen fehlt der Name, doch besteht bei 121, 332, 333 der Verdacht, 

daß er erst durch handschriftliche Verderbnis geschwunden ist. In 13 Fällen 

braucht die Päsakakevall die Namen anders. Zum Teil werden wir es auch 

hier mit handschriftlichen Verderbnissen zu tun haben: so bei 223 küta 

* * 

(aber handschriftlich auch vätsä) für sajä und vielleicht daher auch bei 
232 küta für sajä . In anderen Fällen aber scheinen schon Versehen des 
Verfassers selbst vorzuliegen; so, wenn er dundubhi (eigentlich 132, 213, 
231, 321) für 142, 211, 212, 233, 331 verwendet, vrsa (eigentlich 244) für 144, 
vrsa (eigentlich 244) oder dund/uhM (eigentlich 231) für 241, kartari, falls 
dieses aus khari entstellt ist, (eigentlich 121) für 321, bahulä (eigentlich 324) 
für 322. Auch bei dundubhi (eigentlich 132 und 321) für 131 und 311 liegt 
vielleicht ein Versehen des Verfassers vor; dundubhi könnte aber auch aus 
dem zu erwartenden cuncuna verderbt sein. In 16 Fällen endlich hat die 

m 

Päsakakevall neue Namen. Von diesen sind aber die meisten sicherlich nur 
Verderbnisse; so 112 (und wahrscheinlich auch 321) kartari für khari (oder 
gardabhi), 122 väsa (päsa ) für pänci , 221 pattri für pänci, 224 prasna für 
pt'esya, 324 saphaiä für bahulä, 344 sakati für säpatä, 431 sakata für sahti, 
433 märjani für mälini , 434 saphaiä für säpatä. Es bleiben sechs Namen; 
111 sobharva anstatt kälaviddhi , 133 manthin (Konjektur) anstatt käna , 134 
vijaya anstatt sahti , 313 pätrika anstatt käna , 323 tripadi anstatt viti, 443 
vätmä anstatt säpata. Bei dem verwahrlosten Zustande, in dem sich der 
Text der Päsakakevall befindet, ist die Frage, ob wir es hier tatsächlich 
mit neuen Namen oder nur mit falschen Lesungen und Schreibfehlern zu 
tun haben, zur Zeit überhaupt nicht zu lösen. Es bedarf dazu der Heran¬ 
ziehung eines viel größeren handschriftlichen Materiales als es Schröter 
für seine Ausgabe benutzt hat; vor allem müßte die durch G repräsentierte 
zweite Rezension des Werkes vollständig vorliegen. 

Wie immer aber auch das Urteil über diese letzte Gruppe von Namen 
lauten mag, die in dem ersten Orakel des Bower Manuskriptes vorkommen¬ 
den Namen sind jedenfalls für uns von großem Interesse, weil sie nicht 
bloße Erfindungen der professionellen Wahrsager sind, sondern Ausdrücke, 
die von altersher beim eigentlichen Würfelspiele üblich waren. Das wird 
durch das Vidhurapanditajätaka bewiesen, wo eine Reihe dieser Namen 
wiederkehrt. In der Prosaerzählung werden mäli 1 ), sävata 2 ), bahula , santi 
und bhadrä als Beispiele von äyas genannt; in den Gäthäs werden außer 
diesen 3 ) noch die beiden käkas (duve käkä), mandakä , ravi, nemi, samghatta 


d So in den singhalesischen Handschriften, in den birmanischen malikam. 

2 ) Die singhalesischen Handschriften haben sävatam , die birmanischen falsch 
sävattam. 

m m 

3 ) Die Abweichungen zwischen den Formen der Gäthäs und denen der Prosa 
sind unbedeutend. Des Metrums wegen wird in den Gäthäs mälika für mäli und einmal 
bhadraka neben bhadrä gebraucht. Für sävattam und sävatto in den Gäthäs ist sävatam 
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und titthirä , also im Ganzen zwölf, auf geführt. Von diesen lassen sich mäli. 
sävata, balmla und. bhadrä ohne weiteres mit den Namen mall ( mälini ), 
säpala, vahula (bahula) und bhadrä (bhadra ) der Würfel-Orakel identifizieren. 
P, santi ist wahrscheinlich in satti zu verbessern und reflektiert sk. sakti 
(sakti ). Möglicherweise ist aber auch für duve käkä duve Jcänä zu lesen und 
käna dem karna und käna des ersten Orakels gleichzusetzen. Die übrigen 
Namen haben in den Orakeltexten keine Entsprechung. 

Eine weitere Frage ist es. ob die Namen, die sich gleichlautend in dem 
Jätaka und in den Würfel-Orakeln nachweisen lassen, in beiden Werken 
die gleichen Würfe bezeichneten. Nach dem ersten Orakel des Bower 
Manuskriptes bezeichnet mäll 343, säpata 443. vahula 324, bhadrä 421 und 
die jedesmaligen Permutationen dieser Gruppen. Nach der Gäthä heißt 
ein 41 Achter’ (althaka) mälika, ein "Sechser’ (chaka) sävata . ein "Vierer 5 
(catukka) bahula , ein "aus der Verbindung zweier Verwandter bestehender 5 
(dvibandhusandhika) bhadra,ka. Ich muß gestehen, daß mir die letzteren 
Angaben unverständlich sind, und daß es mir unmöglich ist, sie mit denen 
der Orakeltexte in Einklang zu bringen. Ebensowenig verstehe ich die 
Behauptung, die sich sowohl in der Prosa des Jätaka wie in den Gäthäs 
findet, daß es 24 Würfe (äya) gebe, da sich weder bei drei noch bei einer 
größeren oder geringeren Anzahl von päsakas und einerlei, ob man die 
Gesamtsumme oder die Kombinationen der Augenzahlen als Wurf be¬ 
trachten will, je 24 verschiedene Würfe ergeben können. Auffällig ist auch, 
daß in der Gäthä, die doch offenbar eine Aufzählung der äyas enthalten 
soll, nur zwölf mit Namen genannt werden. 

Wir müssen uns also darauf beschränken, zu konstatieren, daß die 
Bedeutung dieser Namen, sei es zeitlich, sei es lokal, verschieden war; die 
Tatsache, daß sie alte Spielausdrücke sind, wird aber durch eine Stelle 
des Mrcchakatika erhärtet. Dort klagt der Masseur, der seine zehn Gold¬ 
stücke im Würfelspiele verloren hat (II, 1): 

navabairdhanamukkäe via gaddahie hä tädido mhi gaddahie 

Ahgaläarmilckäe via sattle Ghadukko via ghädido mhi sattle 

Ach, ich bin geschlagen von der gaddahl wie von einer Eselin, die eben 
von der Fessel befreit ist; ich bin getötet von der satti wie Ghatotkaca von 
dem Speere, den der Angakönig schleuderte. 5 Prthvidhara erklärt in seinem 
Kommentare gaddahl und satti als Synonyme von kapardaka ; es kann aber 
keinem Zweifel unterliegen, daß es sich hier um Würfe handelt 1 ), und daß 
satti mit dem sakti , gaddahl , "Eselin 5 , mit dem gleichbedeutenden kharl 
des Würfel-Orakels identisch sind. 


und sävato zu lesen. Das Geschlecht schwankt bei den a -Stämmen bisweilen zwischen 
Maskulinum und Neutrum: mäliko neben malikam, sävato neben sävatam, bahulo 
neben bakulam . Ebenso steht neben bhadra bhadrakam. 

0 Vgl. den ähnlichen V. II, 9, auf den wir noch zurückkommen werden. 
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Recht unsicher ist es, oh auch in Mbh. III, 59, 7 einer dieser äya -Namen 
vorliegt. Dort sagt Puskara zu seinem Bruder Nala, als er ihn zum Spiel 
überreden will: 

divyävety abravid bhrätä vrseneti muhur rriuhuh II 

T_y »_ ■ * * ■ * * ] | 

Das Wort vrsa kann hier nicht den Hauptwürfel ( aksamukhya ) bedeuten, 
wie Nilakantha und darnach die Petersburger Wörterbücher angeben, da 
von einem Wertunterschiede zwischen den Würfeln niemals die Rede ist. 
Wenn vrsa überhaupt ein Ausdruck des Würfelspieles ist, so kann es nur 
ein äya sein 1 ), den Puskara zu seinem Wurfe wählt, wie im Jätaka der 
König den bahula oder Punnaka den sävata wählt. Damit würde bewiesen 
sein, daß nicht nur die Namen der Würfe, sondern auch die ganze Spiel - 
weise, wie sie das Jätaka schildert, also das päsaka- Spiel, dem Dichter des 
Nalopäkhyäna bekannt war. Das ist aber, wie schon bemerkt, sehr un¬ 
wahrscheinlich. Und es ist zu beachten, daß andere einheimische Autoren 
vrsa hier in ganz anderem Sinne verstehen; sie fassen es als f Stier 5 . Soma- 
deva, Kathäs. LVI, 294ff., erzählt ausführlich, wie Nala einst im Hause 
des Puskara einen schönen weißen Stier namens Dänta erblickte und ihn 
zu besitzen wünschte. Puskara weigerte sich, ihn dem Bruder zu schenken, 
war aber bereit, mit ihm darum zu spielen, und so begann das verhängnis¬ 
volle Spiel. Kürzer und in engerem Anschluß an das Epos, aber in dem 
Hauptpunkte durchaus übereinstimmend, stellt Ksemendra die Sache dar. 
Bhäratamanjarl III, 451 sagt Kali zu Puskara: 

aham sahäyas te dyüte vrso bhütvä purahsthiiah \ 
dväparäviskrtair alcsaih panarh mäm eva kalpayeh \ 

Für diese Auffassung von vrsa spricht ferner der Umstand, daß es in Mbh. 
III, 59, 6 von Kali heißt, daß er zum vrso gaväm geworden sei: 

evam uktas tu Kalinä Puskaro Nalam abhyayät \ 

Kalis caiva vrso bhütvä aaväm Puskaram abhyayät j 

* * t/ * i/ (/ 

Daß der vrso gaväm derselbe sein muß wie der im folgenden Verse genannte 
vrsa , läßt sich nicht bestreiten. Nilakantha erklärt den Ausdruck daher 

* ■■ J * * 

auch im Einklang mit seiner Deutung von vrsa : atra gosabdo laksitala- 
ksanayäksasabdaväcyesu päsesu vartate I vrsah sresthah päsasresthah 2 ). Bei der 

* * v • t/ » i * | * * * * * » i »»*/ 

oben vorgetragenen Auffassung von vrsa müßte man entweder go als bild¬ 
liche Bezeichnung der äyas betrachten oder vrso gaväm einfach als Synonym 
von vrsah fassen. Es ist aber nicht zu leugnen, daß alle diese Erklärungen 
etwas sehr Gezwungenes haben, und ich möchte es daher für wahrschein¬ 
licher halten, daß vrsa hier tatsächlich, wie Somadeva und Ksemendra 

J m m s * 

wollen, im eigentlichen Sinne zu nehmen ist s ). 


- 1 ) Nach dem ersten Orakel des Bower Manuskriptes ist es 442. 

-) Auch Caturbhujamisra nimmt den Ausdruck im uneigentlichen Sinne. Seine 

Erklärung lautet nach einer Handschrift im Britischen Museum: gaväm särlnäm 

vrso ballvardah. 

* ■ * 

3 ) Auch abgesehen von der zweifelhaften Bedeutung von vrsa ist die Darstellung 
des Nalopäkhyäna in diesem Abschnitt recht unklar. In III, 59, 3 ist erzählt worden. 
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Wenn sich die Spielweise, wie sie das Jätaka schildert, somit auch 
für das Mahäbhärata nicht erweisen läßt, so tritt für ihr verhältnismäßig 
hohes Alter doch noch ein anderes Zeugnis ein. Tn II, 1, 10 lehrt Pänini, 
daß aksa , saläkä und ein Zahlwort mit pari zu einem Avyayibhäva-Kompo- 
situm verbunden werden (aksasaläkäsanikhyäh parinä ). Dazu ist uns im 
Mahäbhäsya eine Kärikä erhalten: 

aksädayas trtiyäntäh pürvoktasya yaihä na tat 
kitavavyavahäre ca ekatve 5 ksasaläkayoh 
An der Redeweise der Spieler ( werden ) aksa usw. im Instrumental (mit pari 
komponiert , um auszudrücken ), um wieviel (der Wurf) anders ist als der 
vorher gesagte, aksa und saläkä (jedoch nur , wenn sie) im Singular (stehen ) * 2 3 4 ). 5 

Man sagt also aksapari für *akse?ia pari*) "um einen Würfel anders’, 
saläkä,pari für *saläkayä pari um ein Spänchen anders 5 , ekapari für *ekena 
pari um eins anders 5 , usw. Wir werden auf diese Regel bei anderer Ge¬ 


legenheit noch zurückzukommen haben; hier kommt nur der Ausdruck 
pürvoktasya in Betracht, aus dem mir hervorzugehen scheint, daß der Ver¬ 
fasser der Kärikä eine Art des Würfelspieles kannte, bei der es, ebenso wie 
bei dem Spiele im Jätaka, darauf ankam, einen vorher bestimmten Wurf 
zu werfen 3 ). 

Die Ayas und ihre Namen. 

Außer den besprochenen Namen von äyas begegnet uns in der vedischen, 
epischen und klassischen Literatur des Sanskrit und. des öfteren auch im 
Pali noch eine Reihe von hierhergehörigen Ausdrücken, deren wahre Be¬ 
deutung, wie ich glaube, bisher vielfach verkannt worden ist. Es sind krta . 
tretä, dväpara , kalt, abhihhü , aksaräja und äskanda. Nach den Petersburger 
Wörterbüchern sind krta, tretä, dväpara und kali die Namen desjenigen 
Würfels oder derjenigen Würfelseite, die, der Reihe nach, mit 4, 3, 2 oder 
einem Auge bezeichnet ist 4 ); abhihhü und äskanda werden dort als "ein 
bestimmter Würfel 5 erklärt 5 ). Die Annahme, daß die einzelnen Würfel 


daß Kali nach zwölfjährigem Warten in Kala eingefahren ist, und, nach dem weiteren 
Verlauf der Geschichte zu schließen, bleibt er offenbar auch bis zu dem Augenblick 
in ihm, wo Kala bei dem Vibhitakabaum von Rtuparna das aksahrdaya empfängt. 
In III, 59, 4—6 aber sehen wir ihn plötzlich sich wieder außerhalb Nalas bewegen 
und in den vrsa verwandeln. Roths Versuch, diese Schwierigkeit zu lösen (ZDMG. II, 
124), scheint mir nicht geglückt. 

_ * 4 

r ) Ich habe mich bei der Übersetzung der Regel des Rates Kielhorns zu erfreuen 
gehabt. 

2 ) Die Ausdrücke *aksena pari , *saläkayä pari , *ekena pari , usw. werden in der 
wirklichen Sprache nie gebraucht, da dafür stets die Komposita eintreten. 

3 ) Patanjali unterdrückt bei seiner Erklärung das ukta : ayathä,jätlyake dyotye \ 
akseriedam na tathä vrttarh yathä pürvam iti. 

4 ) Im größeren PW. wird unter dväpara die erste Alternative als die wahr¬ 
scheinlichere bezeichnet. 

°) Nach dem kleineren PW. ist äskanda die Bezeichnung des vierten Würfels. 
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verschiedene Augenzahlen hatten, ist durch nichts gerechtfertigt, und damit 
fällt auch die Vermutung fort, daß jene Namen bestimmte Würfel bezeichnen 
könnten. Für die zweite Vermutung, daß sie sich auf die Würfelseiten be¬ 
ziehen, lassen sich allerdings auch einheimische Zeugnisse anführen. So¬ 
wohl Nilakantha zu Mbh. IV, 50, 24 *) als auch Änandagiri in seinen Er- 

jT _ _ . ___ _ _ 

läuterungen zu Samkaras Kommentar zu Chändogya-Upanisad IV, 1, 4 * 2 ) 
erklärten krta, tretä , dväpara und kali in diesem Sinne. Diese Erklärung 
ist aber nicht nur an einigen Stellen unmöglich 3 4 ), sondern steht auch, wie 
wir sehen werden, in direktem Widerspruch zu anderen Angaben, und da 
sich außerdem nachweisen läßt, daß Nilakantha an anderen Stellen jene 
Ausdrücke vollkommen mißverstanden hat, so glaube ich, daß wir in diesem 
Falle den Worten der beiden Kommentatoren keinen Glauben zu schenken 
brauchen. Wir müssen also versuchen, die Bedeutung der Namen aus den 
Texten selbst zu ermitteln. 

Dafür ist nun zunächst eine Reihe von Stellen von Wichtigkeit, in 
denen krta, tretä usw. als ayas bezeichnet werden. Taittiriyas. IV, 3, 3, I—2 
werden gewisse Backsteine mit allerlei Dingen identifiziert. Unter anderem 
heißt es dort, die östlichen seien unter den ayas das krta , die südlichen die 
tretä , die westlichen der dväpara , die nördlichen der äskanda , die in der 
Mitte befindlichen der abhibhü. Satapathabr. XIII, 3, 2, I wird der catu- 
stoma das krta unter den ayas genannt. Satapathabr. V, 4, 4, 6 wird be¬ 
schrieben, wie dem König fünf Würfel in die Hand gegeben werden; daran 
wird die Bemerkung geknüpft: esa vä ayän abhibhür yat kalir esa hi sarvän 
ayän abhibhavati , Mieser kali wahrlich beherrscht die ayas , denn dieser be¬ 
herrscht alle ayas^). Dagegen heißt es Chändogya -Up. IV, 1, 4; 6: yathä 
krtäya vijitäyädhare 5 yäh samyanty evani enam sarvam tad abhisameti yat 
kimca prajäh sädhu kurvanti , "wie dem krta , wenn man mit ihm gesiegt 
hat 5 ), die niedrigeren ayas zufallen, so fällt diesem (Raikva) alles zu, was 
immer die Geschöpfe Gutes tunk 

Was ist nun aya ? Ein einfaches Synonym von aksa, also f Würfel', 
wie die Petersburger Wörterbücher angeben, kann es meines Erachtens 


*) Kra rnena ikadvitricaturankan kitaih praclesair ankacatustayavän päso bhavati 
tatraikänkah kalir dvyanko dväparas tryankas tretä calurankah krtam. 

2 ) Nach der umständlichen Erklärung von krta, die ich hier übergehe, fährt 
Änandagiri fort: aksasya yasmin bhäge trayo ’nkäh sa tretänämäyo bhavati \ yatra tu 
dväv ankau sa dväparanämakah \ yatraiko ’hkah sa kalisamjna iti vibhägah. 

3 ) Ich brauche nur auf G. 91 des Vidhurapanditajätaka zu verweisen. 

4 ) Kürzer drückt sich das Taittirlyabr. an der entsprechenden Stelle (I, 7, 10, 5) 
aus; hier heißt es in bezug auf jene Würfel nur: ete vai sarve ’yäh, ülies sind alle aya$\ 

5 ) Diese Fassung von vijitäya, die auch Deußen in seiner Übersetzung vertritt, 
halte ich für die richtige. Da man, wie aus Äpastamba, Srautas, V, 20, 1. hervorgeht, 
krtam vijinäti, "er siegt init dem krta% sagte, so konnte man auch von einem krto 
vijitah in der angegebenen Bedeutung reden. Böhtlingks Konjektur vijitvaräya ist 
also falsch. Ebensowenig hat meiner Ansicht nach vijita etwas mit dem in Rv. I, 
92, 10; II, 12, 5 erscheinenden Wort vij zu tun, wie es Deußen für möglich hält. 
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unmöglich sein, da krta usw. dann die Namen verschiedener Würfel sein 
müßten, die Annahme einer Verschiedenheit der Würfel aber, wie schon 
vorhin bemerkt, unberechtigt ist. Taittiriyas. IV, 3, 3, 1—2 faßt Säyana 
das Wort als Weltalter {aya 1 ) yugavisesah), und nicht nur krta, tretä und 
dväpara, sondern sogar äskanda und ahhibhü sollen die Namen von Welt¬ 
altern sein 2 ). Es braucht eigentlich kaum gesagt zu werden, daß diese 
Deutung völlig verfehlt ist. Daß aya ein Ausdruck sein muß, der sich auf 
das Würfelspiel bezieht, geht schon aus Satapathabr. V, 4, 4, 6 und den 
aus dem TaittirTyabrähmana und der Chändogya-Upanisad angeführten 
Stellen hervor; es wird weiter bewiesen durch Väjasaneyis. XXX, 8, wonach 
der Spieler beim Purusamedha den ayas geweiht wird (ayebhyah kitama/m ) 3 4 ), 
und Av. IV, 38, 3, wo die beim Würfelspiel helfende Apsarä r sie, die mit 
den ayas umher tanzt 5 , heißt. Die richtige Erklärung gibt Säyana in seinem 
Kommentar zu der letztgenannten Stelle. Er umschreibt dort ayaih durch 
aksaqatasamkhyävisesaih krtädisabdaväcyaih und bemerkt weiter: ekädayah 

* tj t/ nt* t/ 1 1 

pancasamkhyäntä aksavisesä ayäh 1 ). Das Spiel, um das es sich hier handelt, 
werden wir noch genauer kennen lernen; v r ir werden sehen, daß es dabei 
darauf ankommt, nicht eine bestimmte Zahl von Augen, sondern eine be¬ 
stimmte Zahl von Würfeln zu werfen. Diese Würfelzahl, die sich beim 


Würfeln ergibt, heißt nach Säyana aya. Aya bedeutet also Wurf, wenn 
man darunter das Ergebnis des Würfelns versteht, und es liegt so die Ver¬ 
mutung nahe, daß aya das gleiche Wort ist wde das äya des Jätaka und 
der Päsakakevall. Bewiesen wird die Identität durch das Jyotisa, wo wir 
tatsächlich äya als Bezeichnung der Zahl 4 —- natürlich mit Rücksicht auf 
die Gruppe krta , tretä, dväpara , leali — finden 5 ). Somäkara erklärt hier 
allerdings äya als Welt alter und beruft sich dabei auf das Wort der sruti : 
krtam äyänäm. Das ist aber sicherlich ein ungenaues Zitat und gemeint 
ist die oben angeführte Stelle aus dem Satapathabrähmana (XIII, 3, 2, 1: 
krtenäyänäm), w t o, wie ich gezeigt zu haben glaube, aya gerade Wurf be¬ 


deuten muß.* 

Die Bedeutung AVurf’ paßt nun für krta, tretä, dväpara, kali, abhibhü 


1 ) Nach dem Herausgeber des Textes in der Bibi. Ind. steht in allen Hand¬ 
schriften ayä, nicht ayah. 

2 ) Ä samantät skandanam dharmasya sosanam yasmin kalau (MSS. kälo) so 'yam 
äskandah ; krtsnam dharmam abhibhavatity abhibhüh kaliyugävasänakälah. 

3 ) In TaittirTyabr. III, 4, 1, 5 ist daraus avebhyah (Säyana: raksäbhimänibhyah) 
kitavam geworden. 

4 ) Wiederholt, aber mit der Variante oJcsavisayä, ira Kommentar zu. Av. VII, 
114, 1. Dasselbe meint Säyana offenbar, wenn er Satapathabr. V, 4, 4, 6 kurz sagt: 
ctyasabdo ’ksaväcz. Es kann kaum seine Absicht gewesen sein, aya als Synonym von 
aksa zu bezeichnen, da er unmittelbar vorher die einzelnen ayas krta und kali richtig 
beschreibt. 

► ■ 

5 ) Weber, Uber den Vedakalender Namens Jyotisham. Phil.-hist. Abh. der 
Kgl. Akad. der Wiss. zu Berlin, 1862, S. 47 f. 
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und äskanda auch an allen übrigen Stellen, wo jene Ausdrücke erscheinen 1 ). 
Bei der Beschreibung des Purusamedha in der Väj asaneyisamb.it ä (XXX, 18) 
heißt es, daß der kitava dem aksaräja , der ädinavadarsa dem krta , der kalpin 
der tretä, der adhikalpin dem dväpara , der sabhästhänu dem äskanda geweiht 
sei. Die Erwähnung von aksaräja macht es zweifellos, daß sich auch die 
folgenden vier Ausdrücke krta, tretä, dväpara und äskanda nicht etwa auf 
die Weltalter, sondern auf die ayas beziehen, und daß die Opfer men sehen, 
die ihnen geweiht werden, Personen sind, die etwas mit dem Würfelspiele 
zu tun haben, wenn es auch unmöglich ist, ihre Funktionen im einzelnen 
anzugeben 2 ). Das gleiche gilt für die Parallelstelle in Taittirlyabr. III, 4, 
1, 16, wonach der kitava dem aksaräja , der sabhävin dem krta, der ädinava¬ 
darsa der tretä, der bahihsad dem dväpara , der sabhästhänu dem kali ge¬ 
weiht wird, obwohl Säyana krta usw. als die Namen der Weltalter deutet 3 * ). 
Mbh, IV, 50, 24 rühmt Asvatthäman den Arjuna als einen Mann, der vom 
Würfelspiel wohl nicht viel verstehe, aber ein Held in der Schlacht sei, 
und sagt: "Nicht Würfel wirft das Gändiva, nicht krta und nicht dväpara ; 
flammende scharfe Pfeile wirft das Gändiva, bald hier, bald dort. 5 Und 
ganz ähnlich sagt Krsna Mbh. V, 142, 6f. zu Karna: "Wenn du den Weiß- 
rossigen, dessen Wagenlenker Krsna ist, im Kampfe wahrnehmen wirst, 
wie er Indras Geschoß schleudert und die beiden anderen, das des Agni 
und das der Maruts, und das Getöse des Gändiva, dem Donner des Blitzes 

j » V Z 

vergleichbar, dann wird nicht tretä mehr sein, nicht krta und nicht dväpara . 5 
Die folgenden Verse enthalten Variationen desselben Gedankens in bezug 
auf Yudhisthira, Bhimasena, Arjuna und die Zwillinge; der Nachsatz lautet 
jedesmal (9. 11. 13. 15): 

na tadä bhavitä tretä na krtam dväparam na ca. 

Nilakantha bringt es selbst in diesem Falle fertig, tretä, krta und dväpara 
auf die Weltalter zu beziehen! 

Zu diesen Belegen stellen sich aus dem späteren Sanskrit zwei Stellen 
des Mrcchakatika. II, 12a sagt Darduraka zu Mäthura: are mürkha nanv 
aharh dasa suvarnän katakaranena prayacchärni , "du Dummkopf, warum 


x ) Eine Reihe von Belegen für krta und kali aus der Ritualliteratur, wie Taittiri- 

_ I JT- f 

yabr. I, 5, 11, 1; Apastamba, Srautas. V, 20, 1; Kätyäyana, Srautas. XV, 7, 18. 19; 
Baudhäyana, Srautas. II, 9; Kausikas. XVII, 17, auch Chändogya-Up. IV, 3, 8, 
übergehe ich hier, da wir auf sie später noch genauer einzugehen haben werden. 

2 ) Der Kommentator Mahldhara versagt hier gänzlich. Er erklärt kitavam 
durch dhürtam , ädinavaäarsam durch ädinavo dosas tarn pasyati tathabhütam, kalpinam 
durch kalpakam , adhikalpinam durch adhikalpanäkartäram, sabhästhänum durch 
sabhäyäm sthirarn ; er gibt also außer im ersten Falle nur etymologische Erklärungen. 

3 ) Was die Namen der Opfermenschen betrifft, so erklärt Säyana kitavam 
durch dyütakusalam, sabhävinam durch dyütasabhäyä adhisthätäram , ädinavadarsam 
durch maryädäyäm devanasya drastäram pariksakam, bahihsadam durch bahihsaäana- 

sllarn svayam adwyantam, sabhästhänum durch adevanakäle pi sabhäm yo na muncati 
so ’yarh stambhasamänatvät sabhästhänuh [ tarn. 

<6402 LüderSj iCIeine Schriften 
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sollte ich nicht zehn Goldstücke riskieren, um das kata zu machen’, kata 

* * * 

ist hier, wie das Pali zeigt, nichts weiter als die volkssprachliche Form für 
sk. krta. II, 9 sagt derselbe Darduraka: 

tretährtasarvasvak pävarapatanäc ca sositasarirah 
nardiiadarsitamärgah katena, vinipätito yämi || 
r Durch die tretä aller Habe beraubt, den Körper ausgedörrt durch den Fall 
des pävara, durch den nardita meiner Wege gewiesen, durch das kata zu 
Fall gebracht, gehe ich dahin.’ Die tretä hat hier ihren alten Kamen be¬ 
wahrt; pävara geht auf *bävara aus dväpara zurück; kata ist wiederum sk. 

krta. Nardita dürfen wir daher mit Sicherheit dem kali gleichsetzen, dessen 

_ _ _ / _ 

Name auch sonst schwankt. Denn da es Satapathabr. V, 4, 4, 6 von kali 
heißt, daß er die ayas beherrsche ( abhibhüh ; abMbhavati) , so kann auch der 
in Taittiriyas. IV, 3, 3, 2 genannte abhibhü nur der kali sein, und wenn 
wir weiter die Reihe krta, tretä, dväpara, äskanda, abhibhü mit der in Väja- 
saneyis. XXX, 18 vorliegenden Reihe aksaräja , krta, tretä , dväpara, äskanda 
vergleichen, so ergibt sich, daß aksaräja gleich abhibhü und damit wiederum 
gleich kali ist. Dem steht allerdings Taittirlyabr. III, 4, 1, 16 gegenüber, 
wo aksaräja in der Liste neben kali erscheint. Da aber bei der Bedeutungs¬ 
ähnlichkeit der Namen an der Identität von abhibhü und aksaräja kaum 
zu zweifeln ist und abhibhü sicherlich den kali bezeichnet, so glaube ich, 
daß wir auf diese Stelle kein Gewicht zu legen brauchen; der Verfasser 
hat einfach alle aya- Namen, die er kannte, zusammengestellt, ohne zu be¬ 
achten, daß aksaräja und kali identisch sind. Meiner Ansicht nach sind 
also kali, abhibhü, aksaräja und nardita Synonyma, und wir haben es nicht, 
wie es zunächst den Anschein haben könnte, mit sieben oder gar acht 
verschiedenen ayas zu tun, sondern mit einer Gruppe von vieren (krta, 
tretä, dväpara, kali) oder von fünfen (kali, krta , tretä, dväpara, äskanda ). 

Auch im Pali sind von den ayaj- Namen wenigstens kali und kata (= sk. 
krta) öfter belegt. Beide begegnen uns in G. 91 des Vidhurapanditajätaka, 
wo es von dein König heißt, daß er kali, von Punnaka, daß er kata er¬ 
langte 1 ). Mehrere Male (Samyuttanik. VI, 1, 9, 7; Abguttaranik. IV, 3, 3; 
, 89, 3; Suttanip. 658. 659) finden sich im Suttapitaka die beiden Gäthäs: 

yo nindiyam pasamsati tarn vä nindati yo pasamsiyo 
vicinäti rrmkhena so kalim kalinä tena sukharh na vindati 
appamattako 2 ) ayam kali yo akkhesu dhanaparäjayo 


1 ) Mit den Wendungen kalim aggahesi, katam aggahi und den unten angeführten 
Komposita kaliggaha, kataggaha vergleiche die Ausdrücke krtarh grhnäti, kalim grhnäti , 
die in der Käsikä zur Umschreibung der von Panini in III, 1, 21 gelehrten Bildungen 
krtayati , kalayati dienen. Das in derselben Regel gelehrte halayati wird in der Käsikä 
analog durch halim grhnäti erklärt, was auf die Vermutung führt, daß auch hali ein 
Wurfname sei. Sollte es vielleicht mit dem hali (v. 1. hili) Zusammenhängen, das im 
Devlmah.tra in den Einleitungen zur Päsakakevali (Schröter a. a. O. S.17—19) 
erscheint ? 

2 ) Suttanip., Anguttaranik. appamatto. 
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sabbassäpi saJiäpi attanä 

ayarn eva mahantataro 1 ) Jcali yo sugatesu manam padosaye || 

'Wer den Tadelnswerten preist oder den tadelt, der preisenswert ist, 
der wirft mit dem Munde den Jcali ; infolge dieses Jcali findet er das Glück 
nicht. 5 

"Unbedeutend ist der Jcali, der bei den Würfeln Verlust des Einsatzes 
(bringt), sei es auch der ganzen (Habe) samt der eigenen Person. Das ist 
der größere Jcali, wenn einer schlechte Gesinnung gegen Gute zeigt . 5 

Wie in dem letzten Verse, so wird auch Majjhimanik. 129 (Bd. III, 

S.170) der Jcali- W T urf (Jcaliggaha), mit dem der Spieler den Sohn, die Gattin, 

* * 

seine ganze Habe und sich selbst verspielt, als das kleinere Übel dem Jcali- 
Wurfe gegenübergestellt, den der Tor tut, wenn er nach einem bösen Lebens¬ 
wandel zur Hölle fährt. Im folgenden (S.178) wird dann in der entgegen¬ 
gesetzten Gedankenreihe dem Jcata-Wnrie (kataggaha) gegenüber, der dem 
Spieler großen Gewinn bringt, der Mta-Wurf des Weisen, der nach gutem 
Wandel des Himmels teilhaftig wird, gepriesen. Häufig ist auch die sprich 
wörtliche Redensart ubliayattha Jcataggaho, ubhayattha JcaliggaJio , "das ist ein 
Jcata-, bzw. Jcali-Wurf auf beiden Seiten 5 . In welchem Sinne die Redensart 
gebraucht wird, zeigt Theragäthä 462, wo die Hetäre den Sundarasamudda 
zu überreden sucht, solange er jung sei, des Lebens Lust in ihren Armen 
zu genießen und später im Alter mit ihr zusammen in den Orden zu treten; 
"das würde ein Jcata- Wurf auf beiden Seiten sein 5 . Weitere Belege für die 
Redensart bietet das Apannakasutta (60) des Maj jhimanikäya (Bd. I, S.403. 
404. 406—410) 2 ). 


Die Ayas in den Liedern des Rgveda und des Atharvaveda. 

Ich habe bei dem Nachweis dieser Wurfnamen in der Literatur bis¬ 
her die Lieder des Rgveda und des Atharvaveda beiseite gelassen. Daß 
der Name des Jcali im Atharvaveda erscheint, ist bekannt. Av. VII, 114, 
ein Gebet um Erfolg im Spiele, beginnt mit dem Verse: 

iddm ugräya babhräve ndmo yo a-Jcsesu tanüvasi 
qJirtena Jcdlim siJcsämi sd no mrdätidfse 

1/ t » ■ * * 

"Diese Verehrung 3 * ) dem Furchtbaren, Braunen, der über die Würfel ge¬ 
bietet! Mit ghrta will ich den Jcali beschenken; er möge uns bei diesem 
(Spiele) gnädig sein! 5 

Der Jcali ist hier, ähnlich wie im Nalopäkhyäna, personifiziert. Wegen 
der Farbe der als Würfel dienenden Vibhitakanüsse wird er der Braune 


J ) Suttanip., Anguttaranik. X, 89, 3 mahattaro. 

2 ) Zwei andere Stellen, in denen kali erscheint, Dighanik. XXIIX, 27 und 
Dhammapada 252, werden später besprochen werden. 

3 ) ndmah scheint ursprünglich eine Erklärung von iddm gewesen zu sein, die 

später in den Text selbst eindrang. Henry, Le livre VII de rAtharva-Veda, S. 118, 
will entweder iddm oder ndmah beseitigen. 

10 * 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0161 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFC 











148 


Das Würfelspiel im alten Indien 


genannt. Mit dem Ausdrucke yö aksesii tanüvasl vergleiche man die oben 
angeführten Bezeichnungen abhibhü und aksaräja. 

Ich glaube nun, daß außer kali auch noch ein anderer aya-Name in 
der Rk- und Atharvasamhitä vorkommt. Wiederholt begegnet uns hier 
ein Neutrum krta . für das das Petersburger Wörterbuch. 'Einsatz im Spiel, 
Preis oder Beute eines Kampfes’ als Bedeutung aufstellt. Nach Graßmanns 
Wörterbuch bedeutet krta "das Gewonnene, Erbeutete’. Diese Bedeutung 
ist von den meisten Erklärern angenommen und noch neuerdings von 
Geldner zum Ausgangspunkt seiner Erklärung von kära gemacht worden 1 ). 
Und doch kann sie keineswegs als von vornherein sicher bezeichnet werden. 
Jedenfalls hat hrta im späteren Sanskrit diesen Sinn nicht 2 ), und wenn er 
ihm für die älteste vedische Sprache gebührte, so sollten wir erwarten, 
daß man dort auch dhanam Icrnoti oder krnute und ähnliches für "Geld ge¬ 
wännen 5 sagte. Das ist aber durchaus nicht der Fall. "Beim Spiele etwas 
gewinnen 5 wird vielmehr genau wie in der späteren Sprache durch ji und 
seine Komposita ausgedrückt 3 * ). Es verlohnt sich also, die Stellen, in denen 
krta erscheint, einzeln zu prüfen, und ich glaube, es läßt sich zeigen, daß 

hrta überall in den Liedern nichts anderes bedeutet, als was es im klassischen 
* * 

Sanskrit bedeutet, nämlich den krta-Wuri. 

Rv. X, 42, 9 lautet : 

uiä prakdm atidwyä jayäti krtdm yäc chvaghnt vicinöti kalt \ 
yo deväkämo nä dhdnä runaddhi särn %t tdm räyd srjati svadhävän [ 

Graßmann übersetzt: 

"Der Spieler auch gewännt im Spiel den Vorsprung, 
wenn den Gewinnst zur rechten Zeit er einstreicht; 

Wer götterliebend nicht mit Gaben knausert, 
den überströmt mit Gut der Allgewalt’ge.’ 


J ) Ved. Stuck I, 119. 

“) An einer Stelle hat allerdings Jolly diese Bedeutung für Icrta angenommen. 
Xärada XVII, 2: 

sabhikah kärayed dyütarh deyam dadyäc ca tatkrtam 

übersetzt er (SBE. XXXIII, 212 f.): "The master of the gaming-house sh all arrange 
the game and pay the stakes which have beeil won. Aber warum soll krta hier 
nicht einfach "festgesetzt 5 bedeuten, da man in der Gesetzessprache auch krtakälah, 
"die festgesetzte Zeit’ (Yäjfi. II, 184), dharmo räjakrtah, "die vom König festgesetzte 
Pflicht’ (Yäjfi.. TI, 186), sagt (siehe PW.) ? Und daß das in der Tat hier der Pall ist, 
scheint mir Yäjfi. II, 200 zu beweisen: 

sa samyalc pälito dadyäd räjne bhägam yathäkrtam \ 

"Der gehörig beschützte (Herr des Spielhauses) soll dem Könige den festgesetzten 
Teil geben.’ Das Gewonnene ist auch bei Yäjnavalkya stets jita (II, 200 jitam ud- 
grähayej jetre; II, 201 jitam . . . da,pay et). 

3 ) Ich verweise auf die zahlreichen Belege in Graßmanns Wörterbuch unter ji. 
Ebensowenig heißt kr im Veda "als Kampfpreis einsetzen 5 , wie man nach Roth und 
denen, die ihm folgen, annehmen müßte. "Einsetzen’ ist vielmehr dhä. 
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Ludwig: "Und den Einsatz wird er durch glückliches Spiel gewinnen, 
daß er als Spieler auf häuft Gewinn mit der Zeit; der die Götter [das Spiel] 
liebend mit dem Gelde nicht zurückhält, den überhäuft mit Reichtum der 

V B 

Göttliche. 5 Die letztere Übersetzung ist entschieden die bessere, da sich 
wenigstens ein Gedankenzusammenhang zwüschen der ersten und zweiten 
Hälfte der Strophe erkennen läßt, den ich bei Graßmann völlig vermisse. 
Bei beiden Übersetzungen bereitet aber die gleiche Schwierigkeit das Wort 
vicinoti . Es hat sonst, durchaus seiner Etymologie gemäß, die Bedeutung 
"ausscheiden, zerstreuen 5 ; hier aber soll es gerade im Gegenteil "einziehen, 
auf häufen 5 bedeuten. Die richtige Erklärung des Wortes gibt uns Gäthä 91 
des Vidhurapanditajätaka: 

rütjä Jcalirh vicinam aggahesi katam aggahi Pnnnako pi yakkho 
und der oben im Suttanipäta (658) und an mehreren anderen Stellen des 
Kanons nachgewiesene Vers: 

vicinäti muhhena so kalim kalinä tena sukham na vindati j 
Hier ist es vollständig klar, daß vici nicht das Einstreichen des Gewinnes 
bedeuten kann, da es an der ersten Stelle gerade von dem unglücklich 
spielenden König gebraucht wird und an der zweiten sogar direkt mit 
kali als Objekt verbunden ist; als Bedeutung ist also "die Würfel werfen, 
einen Wurf tun, würfeln 5 anzusetzen.* In der Verbindung mit aksa erscheint 
das Wort in diesem Sinne auch im Sanskrit. In der Beschreibung der 
Würfelzeremonie beim Agnyädheya heißt es Maitr. S. 1, 6, 11 und Mäna- 
vasrautas. I, 5, 5, 12: tän (nämlich aksän) vicinuyät. Für das Würfelspiel 
beim Räjasüya gibt das Kausikasütra die Regel (XVII, 17); krtasampannän 
aksän ätrtiyarh vicinoti , "(der König) wirft bis zum dritten die mit krta 
versehenen Würfel 51 ). Und unzweifelhaft hat vici die gleiche Bedeutung in 
Av. IV, 38, 2, wo der Spieler die Apsarä anruft: 

vicinvatim äkiränilm apsardm säähudeviriim 
"die werfende, die streuende, die gutspielende Apsarä 5 . Alle die mannig¬ 
fachen Vermutungen, die die Erklärer über den Sinn dieser Stelle geäußert 
haben, erledigen sich, wie ich meine, durch den Hinweis auf die Gäthäs 
und die aus der Ritualliteratur angeführten Stellen von selbst. 

Bedeutet aber vici "die Würfel werfen 5 , so kann auch krta in der Strophe 

des Rgveda nur der krta -Wurf sein, und wir haben zu übersetzen: "Auch 

den Preis wird, (den Gegner) überwürfelnd, der Spieler gewinnen, wenn er 

zur rechten Zeit den krta-Wxvri wirft. Wer die Götter liebend mit dem. 

# 

Gelde nicht zurückhält, den überschüttet mit Reichtum der Gewaltige . 5 
Der Gedanke der Strophe ist also: Wie der Spieler den Gegner besiegt 
und den Gewinn davon trägt, wenn er das krta, den besten Wurf, tut, so 
müssen auch wir nicht mit unseren Gaben knausern, sondern sehen, "den 

J ) Caland, Aitind. Zauberritual, S. 40, übersetzt: 'der König gewinnt beim 
Würfelspiel dreimal das dcrta^ (wörtlich: 'er liest sich bis zum dritten (die) Perta-lie¬ 
fern den Würfel aus’)- Wir werden auf dies Sütra noch zurückkommen. 
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besten Wurf zu tun 5 , d. h. unsere Nebenbuhler um die Gunst Indras durch 
Schenken zu übertreffen, um den Lohn des Gottes zu erhalten. Ich will 
noch bemerken, daß die Strophe mit einigen Abweichungen auch im Athar- 
vaveda vorkommt (VII, 52,6; XX, 89, 9) und daß an der ersteren Stelle 
Säyana kr tarn richtig durch kriasabdaväcyam läbhahehmi ayam erklärt 1 ). 

Die gleiche Bedeutung muß die Redensart krtam vicinoti natürlich auch 
an allen anderen Stellen haben. Rv. X, 43, 5: 

krtam na svaghnt m cinoti devane samvargam ydn Maghdvä suryam jäyat 
übersetze ich: "Wie ein Spieler den krta -Wurf auf dem Würfelplatze, warf 
Maghavan (den krta-Wurf ), als er zusammenraffend 2 ) die Sonne gewann. 5 
Ich habe schon oben (S* 118) bemerkt, daß Durga zuNiruktaV, 22 devana 
als Würfelplatz erklärt, und daß wir keinen Grund haben, diese Erklärung 
für falsch zu halten. Schon daraus würde hervor gehen, daß er krta als 
den Wurfnamen auffaßt, denn von dem "Gewinn 5 ließe sich unmöglich 
sagen, daß er auf dem adhidevana wäre; Durga bemerkt aber auch weiter 
noch ausdrücklich: yathätra krtädlnäm däyänäm 3 ) madhye kitavah krtam 
vicinoti . . . a/pi nämätra krtam yasmät tato jayeyam aham ity evam. 

Rv. X, 102, 2 heißt es von der Mudgalänl: 

rathir abhün Mudgalänl gävistau bhäre krtam vy äced Indrasend I 
"Wagenlenkerin war die Mudgalänl bei dem Kampfe um Rinder; bei 
dem Spiele warf Indrasenä den krta-Wxxri Hier ist "den krta-Wuri werfen 5 
bildlicher Ausdruck für "gewinnen 5 , so wie wir mit dem vom Kartenspiel 
genommenen Bilde etwa sagen könnten: "sie spielte den Trumpf aus 5 . Alan 
beachte vor allem, daß im Pali die Wendungen kalim vicinäti , abhayaüha 
kaMggaho , ubhayattha kataggaho , wie die auf S. 147 angeführten Stellen 
zeigen, in genau derselben Weise bildlich gebraucht wnrden. Was bhara 
betrifft, so hat schon Geldner (Ved. Stud. I, 119) bemerkt, daß es zunächst 
"Gewinn, Sieg, Preis 5 , und dann "wobei Gewinn, Preis, Sieg auf dem Spiel 
steht, aydn 1 als Wettkampf und Schlacht 5 , aber das letztere viel seltener, 
bezeichne. 

Hierher gehört ferner Rv. V, 60, 1: 

tle agnim svävasam nämobhir ihä prasatlo vi cayat krtam nah j 4 ) 
Graßmann übersetzt, indem er für diese Steile wieder eine neue Be¬ 
deutung von krta annimmt: "Den güt'gen Agni preis’ ich mit Verehrung, 
hierher gesetzt verteil’ er unser Opfer 5 ; Ludwig: "Ich flehe Agni an, der 
große Huld hat, mit Anbetung, hier niedersitzend verteile er unseren Ge- 


a ) Es ist interessant zu sehen, daß Roth ursprünglich dem Richtigen näher war 
als später. Im Jahre 1848 erklärte er krta hier und in Rv. X, 43, 6 als Würfelnamen; 
siehe ZDMG. II, 124, Anm. 

2 ) Vgl. Rv. VIII, 75, 12: samvargam säm rayim jaya. 

3 ) Sollte nicht däyänäm aus äyänärh oder ayänäm verderbt sein? 

4 ) Die Strophe findet sich mit Abweichungen, die hier nicht von Bedeutung 
sind, auch Maiträyanis. IV, 14. 11 (nach Bloomfield ); Taittirlyabr. II, 7, 12, 4. 
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winn 5 ; aus dem Kommentar geht hervor, daß er unter Gewinn die 'daksinä' 
versteht. Ich übersetze: f Den hilfreichen Agni flehe ich an mit Verehrung; 
möge er gut gelaunt in dieser Sache den krta-Wuri für uns tun/ Da die 
Anrufung Agnis die Einleitung zu einem Liede an die Maruts bildet, so 
kann es sich hier nicht um ein Gebet um Glück im Spiele handeln; der 
Ausdruck ist auch hier wieder bildlich gemeint. Die Bewerbung um die 
Gunst der Maruts durch Lieder wird als Würfelspiel gedacht, und der 
Sänger bittet Agni, ihm zu helfen, den höchsten Wurf in diesem Spiele 
zu tun. Daß dies die richtige Auffassung ist, wird durch die zweite Hälfte 
der Strophe bewiesen: 

rdthair iva prd bhare väjayädbhih pradaksinin marütäm stömam rdJiyäm 
AVie mit Rennwagen, die dem Preise zustreben 1 ), (mich bewerbend ), bringe 
ich (mein Lied) dar; rechtsgewendet möchte ich Gelingen haben mit meinem 
Lobliede für die Maruts. 5 Wie vorhin der Kampf der Sänger als ein Würfel¬ 
spiel dargestellt wurde, so wird er hier mit einem Wagenrennen verglichen; 
die beiden höchsten Vergnügungen, die der vedische Inder kennt, erscheinen 
auch hier im Bilde vereint, rdthair iva väjayädbhih ist einer der bekannten 
abgekürzten Vergleiche. Und daß die Inder selbst zu einer Zeit, als das 
Verständnis der vedischen Sprache noch nicht erloschen war, den Aus¬ 
druck krtam vici in der von mir angenommenen Bedeutung faßten, scheint 
mir aus dem Umstande hervorzugehen, daß die Strophe in dem Atharva- 
liede VII, 52 erscheint (Str. 3) 2 ). Gewiß ist, wie schon das Metrum zeigt, 
die Strophe in diesem Liede unursprünglich, ebenso wie die Strophen 4 
(= Rv. I. 102, 4), 6 und 7 (= Rv. X, 42, 9. IO) 3 ); daß sie aber überhaupt 
in dieses Lied, das nichts weiter als ein Gebet um Glück im Würfelspiele 
ist, auf genommen wurde, kann nur darin seinen Grund haben, daß man 
die Worte vi cayat krtam nah in dem Sinne nahm: "möge er den krta-Wnvi 
für uns werfen 5 ; bei der Erklärung Graßmanns und Ludwigs fehlt ja jeg¬ 
liche Anspielung auf das Würfelspiel in der Strophe. Bemerkenswert ist, 
daß Säyana auch in diesem Falle wieder im Atharvaveda die richtige Er¬ 
klärung gibt: krtam krtasabdaväcyam läbhahetum ayarh vi cayat vicinotu \ 
karotv ity arihah. 

Bildlich zu nehmen ist der Ausdruck krtam vici auch in den beiden 

# 

letzten Stellen. Rv, IX, 97. 58 heißt es: 

m J J 

tvdyä vaydm pdvamänena soma bhdre krtam, vi cinuyäma sdsvat 

Ich bezweifle, daß die Rsis erst der Hilfe des Soma bedurften, um 
Atets die in der Schlacht gemachte Beute zu verteilen 5 (Graßmann) oder 
"alles im Kampfe gewonnene aufzuhäufen 5 (Ludwig), bhara ist wie oben 
Mer Wettstreit 5 , und ich kann auch hier nur übersetzen: c Durch dich, den 


f ■ 

Uber väjaydt vgl. Pisehel, Ved. Stud. II, 71. 

2 ) Varianten sind svavasum, prasaktdh , väjayädbhih und pradaksindm. 

3 ) D ie ursprünglichen Strophen sind in Anustubh, die unursprünglichen 
Tristubh; siehe Bloomfield, Atharvaveda, S. 49. 


in 
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sich klärenden, o Soma, mögen wir immerdar beim Wettstreit 1 ) den krta- 
Wurf werfen. 3 

Rv. I, 132, 1 schließt: 

asmin yajne vi cccyemä bhdre krtdm väjayänto bhdre krtdm j 
Auch hier kann nicht von einem Werteilen der im Kampf gemachten Beute 3 
(Graßmann) oder von einem "Entscheiden des Gewinnes in der Schlacht- 32 ) 
(Ludwig) die Rede sein. Das ganze Lied I. 132 ist überhaupt kein Lied 
vor oder nach der Schlacht ; es handelt sich vielmehr um einen Wettkampf 
priest erlich er Sänger. Darauf weist schon das väjayäniah , "nach dem aus- 
gesetzten Preise strebend 3 ; in V. 1 heißt es weiter, daß der Sänger purvye 
dhdne durch Indras Kraft unterstützt war, was nicht "in dem alten Kampfe 3 
(Graßmann) oder "in früherer Schlacht 3 (Ludwig) bedeutet, sondern "bei 
dem früheren (Wettstreit um den) Preis 3 . Ebenso heißt es in V. 5, daß 
unter Indras Beistand dhdne hite tarusanta sravasydvah , "bei ausgesetztem 
Preise 3 , nicht etwa "in geordneter Schlacht 3 (Ludwig), "die ruhmbegierigen 
siegen 33 ). Die Worte yajne bhdre nehme ich im Sinne eines rüpaka , das 
im klassischen Sanskrit durch das Kompositum yajhabhare ausgedrückt 
werden würde; vgl. V, 32, 5: yäd im . . . tämasi harmye dhäh , "als du ihn 
in das Verließ, das Dunkel, tatest 3 ; IV, 51, 2 vy ü vrajdsya tdmaso dvd- 
rocchantw avran , "die leuchtenden ( Morgenröten ) öffneten die Torflügel der 
Höhle, des Dunkels 3 usw. 4 ). Ich übersetze daher: "Mögen wir bei diesem 
Opferwettstreit den krta-Wuri werfen, nach dem Preise strebend, den 

krta-Wurf beim Wettstreit. 3 

* 

Wenn, wie ich zu zeigen versucht habe, kr tu in der Verbindung mit 
viel den krta-Wuri bedeuten muß, so werden wir dem Worte auch an den 
Stellen des Rg- und Atharvaveda, wo es in anderem Zusammenhänge er¬ 
scheint, dieselbe Bedeutung beilegen müssen. Beginnen wir mit den Stellen 
aus dem Atharvaveda. die fast alle völlig' klar sind. Av. IV. 38. 1—3: 


_ * > 


unaaum sa 



apsaram 


s ^ 


vvmm 


glähe krtäni krnvänäm apsardm tdm ihd huve 
vicinvatim äkirdvMm apsardm. sädhudevinim 
glähe krtäni grhnändm apsardm, tdm ihd huve 
ydyaih parinftyaty ädddänä krtdm gldhät 


l 


9 . 


J ) Ich halte es aber nicht für ausgeschlossen, daß bhara hier geradezu das 
Würfelspiel b ©deutet. 

-) Im Kommentar bemerkt Ludwig: r entscheiden' eig. "verteilen 5 im vornliinein 
durch Versprechen an diejenigen, die hauptsächlichen Anteil am Siege haben werden, 
und zwar asmin yajne. 

3 ) Ich. bin überzeugt, daß auch an vielen anderen Stellen des Rgveda, wo die 

-b ■ 

früheren Übersetzer an Krieg und Schlachten denken, in Wahrheit von weniger 
blutigen Kämpfen die Rede ist, von Rennen und Würfelspiel und Wettgesängen» 

4 ) Vgl. die bei Pischel-Geldner, Ved. Stud., irn Index unter Asyndeton 5 an¬ 
geführten Stellen, besonders II, 280 ff. 
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sä nah krtäni sisati praham apnotu mayäyä 
sä nah päyasvaty aitu mä no jaisur idäm dhänam 

r Die siegende 1 ), gewinnende Apsarä, die gutspielende 2 ), die die krta- 
Würfe in dem Wurfe (glaha) 3 ) macht, die Apsarä rufe ich hierher. 5 

r Die werfende, streuende Apsarä, die gutspielende, die die krta- Würfe 
in dem Wurfe (glaha) faßt, die Apsarä rufe ich hierher. 5 

'Die mit den Würfen ( ayas) umhertanzt, den krta-Wuri nehmend aus 
dem Wurfe (glaha), die möge, für uns die hrtaWürie werfend 4 ), den Preis 
erlangen durch ihre Zaubermacht. Mit Fülle möge sie zu uns kommen; 
nicht mögen ( die Gegner) diesen unseren Einsatz gewinnen. 5 

Säyana erklärt in allen Fällen krta richtig als aya. Mit dem Ausdrucke 
glähe krtäni grhnänäm vergleiche man die Ausdrücke der Pali Gäthä: 
kalim aggahesi , katam aggahi. In der dritten Strophe liest Säyana und 
eine Handschrift ädädhänä (S ädadhänah) und sesantt. Bloomfield nennt 
diese Lesarten schlecht 5 ), w r as aber die zweite betrifft, so ist doch darauf 
hinzuweisen, daß in Av. VII, 114, 5 die Handschriften der Vulgata, soweit 
ich sehe, ohne Ausnahme lesen: 

yo no dyuve dhänam idäm cakära yö aksänärh qlähanam s es an am ca, 

i/ t/ v * t U *■» 

r (Der Gott) der uns zum Spiele dieses Geld, schenkte, das glahana und das 
sesana der Würfel. 5 Dies sesana ist sicherlich nicht von dem sesanti zu 

* a . ■ ft ■ 

trennen, wenn auch seine Bedeutung zunächst dunkel bleibt 6 ). 

Die Lesart ädädhänä hat andererseits eine Stütze in Rv. X, 34, 6: 

aksäso asya vi tiranti kämath pratidwne dädhata ä krtäni 

Graßmann faßt, wie Säyana, dädhatah als Gen. Sg. und übersetzt: f Die 
Würfel steigern höher sein Begehren, was er gewonnen, setzt er ein dem 
Gegner. 5 Ludwig übersetzt: r Die Würfel halten sein Verlangen hin, dem 

als Nom. PL, 

J 

zu aksäsah gehörig. Diese Auffassung halte ich für richtig. Ich übersetze: 
f Die Würfel durchkreuzen seinen Wunsch, dem Gegenspieler zuwendend 
die ßrfo-Würfe 5 , d. h. die gewinnenden Würfe. Auch an unserer Stelle 
würde ädädhänä krtäni glähät , "den krta-Wurf aus dem glaha zu wendend 3 , 
einen guten Sinn ergeben. 


Gegner wenden den Gewinn sie zu. 5 Er nimmt also 


3 ) udbhid ist ein Spielausdruck, der f siegen, gewinnen’ bedeuten muß. Aus 
Säyanas Erklärung panabandhena dhanasya udbheäanam kurvatim ist nicht viel zu 
entnehmen. Man beachte aber, daß nach Äpastarnba, Srautas. XVIII, 19, 5 beim 
Räjasüya die Würfel den Spielern mit den Worten audbhidyam räjne weggeschüttet 
werden.* Nach Maitr. S. IV, 4, 6 lautete der Spruch: udbhinna ^ räjhah . 

2 ) Mbh. V, 30, 28 wird Citrasena sädhudevl maläksah genannt. 

3 ) Die Übe uSetzung leidet unter dem Umstande, daß sieb, glaha und aya im 
Deutschen nur durch das eine Wort c Wurf’ wiedergeben lassen. 

4 ) Die Bedeutung von sisati ist unsicher; siehe das Folgende. 

5 ) SBE. Vol. XLII, p. 413. 

6 ) Säyana erklärt cs: svlyänäm aksänäm jayähvasthäne 'vasesanam. 
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Für glaha verweise ich auf die Bemerkungen auf S. 130ff. Die Grund¬ 
bedeutung des Wortes, die ich dort auf Grund von Mahäbhärata-Stellen 
zu erweisen versucht habe, 'die Würfel, die man zum Wurf bereit in der 

__ -r, » * 

Hand gepackt hält, Wurf, stimmt, wde schon aus der Übersetzung hervor¬ 
geht, auch hier aufs beste, w r enn krta als a?/a-Name gefaßt wird, und das 
scheint mir die Richtigkeit dieser Auffassung zu bestätigen. 

In Av. VII, 52 findet sich krta außer in den unursprünglichen Strophen 
3 und 6 in Strophe 2, 5, 8 und 9; 


turänam ätv/ranam visam ävarjusinam 
* * (/ * * 

samaitu visvdto bhdgo antarhastdm krtdm mäma 

djaisam tvä sdmlikhitam djaisam utd samrüdham 

dvim vrko ydthä mdthad eva mathnämi te krtdm 
■ * 

krtdm me ddksine haste jayo me savyd dhitah I 
gojid bhüyäsam asvajid dhanamjayö hiranyajü | [ 8 
dksäh •phälavatim dyüvam dattd gäm kslrimm iva 
sdm mä krtdsya dharayä dhamih snävneva nahyata 


2 


o 


9 


"Möge der Besitz der Leute, seien sie reich oder nicht reich, ohne daß 
sie es ab wenden können (?), von allen Seiten (bei mir) Zusammenkommen; 
(möge) der kfta - Wurf in meine Hand (kommen),' 

"Ich gewann dir das samlikhita ab, ich gewann auch die samrudh 1 ). 
Wie ein Wolf ein Schaf zerzaust, so zerzause ich dir den krta-W urf 2 )/ 
"Der krta-Wuri ist in meine rechte Hand. Sieg in meine linke gelegt. 
Möge ich Kühe gewinnen, Rosse gewinnen, Geld gewinnen, Gold gewinnen/ 
"Ihr Würfel, gebt erfolgreiches Spiel wie eine milchreiche Kuh. Ver¬ 
sehet mich mit dem Strome des krta -Wurfes 3 ) wie (man) einen Bogen mit 
der Sehne (versieht).' 

Auch hier erklärt Säyana in allen Fällen krta als Namen des aya. 

Es bleiben, da Rv. X, 34, 6 schon oben behandelt ist, noch zv r ei Stellen 
aus dem Rgveda. Rv. I, 100, 9 lautet: 

sd savyena yamati vradhatas eit sd daksine sdmqrbhitä krtäm 

w_/ i/ •*£/## 

sd hirinä eit sanita dhdnani mariUvän no bhavatv Indra üti 

Die Strophe ist von Pischel, Ved. Stud. I, 218ff., behandelt wcffden. 
Er hat die Bedeutungen von vradhatah, sdmgrbhitä und kirinä fest gestellt. 
Ich fasse auch hier krtdni als "die krta-W ürfe’’ und übersetze: "Er bezwingt 
mit der Linken auch die Prahler, er faßt in. der Rechten die krta -Wurfe, 
er verschafft die Preise auch durch ein schlechtes (Pferd). Indra mit den 
Maruts gewähre uns Hilfe/ Krieg, Würfelspiel und Wagenrennen, die drei 
Dinge, mit denen der vedische Inder seine Sportlust befriedigte, sind hier 
also nebeneinander genannt. 


1 ) Die Bedeutung von samlikhita und samrudh ist völlig unklar. 

2 ) D. h. durch mein Zauberlied hindere ich dich, den krta -Wurf zu tun. 

3 ) .0. h. mit einer ununterbrochenen Reihe von krta- Würfen. 
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Diese Strophe scheint mir für die Auffassung von zwei anderen Stellen 

des Rgveda von Bedeutung zu sein. Rv. VIII, 81, 1 wird Indra angerufen: 

ä tu na Indra ksumäntam citräm gräbham säm grbhäya 

mahahasti däksinena 

■■ # 

und Rv. IX, 106, 3 heißt es von demselben Gott: 

asyed Indro mädesv d gräbham grbhnita sänasim 
Die Ähnlichkeit der Ausdrücke in diesen Strophen und Rv. I, 100, 9 
ist augenfällig, und ich glaube daher, daß der glänzende oder gewinn¬ 
bringende "Griff, den Indra greifen soll, nichts weiter ist als der glaha, 
der den krta-Wuri enthält. Die Aufforderung, diesen "Griff für den Sänger 
zu tun, die hier an Indra gerichtet wird, wird in Rv. V, 60, 1, wie wir sahen, 
an Agni gerichtet: ihä prasattö v% cayat krtäm nah . Daß gräbha tatsächlich 
die angenommene Bedeutung haben kann, zeigt der Kommentar zu Gäthä 91 
des Vidhurapanditajätaka, wo kalim durch paräjayagäharh , katam durch 
jayagäham umschrieben wird. 

Rv. VIII, 19, 10 wird von dem Manne gesagt, dem Agni zur Seite steht: 
so drvadbhih sänitä sä vipanyubhih sä süraih säniiä krtäm 
Da san und seine Ableitungen sehr häufig in Verbindung mit Wörtern wie 
väja, dhana, rai erscheinen, so liegt es allerdings nahe, an dieser Stelle die 
Bedeutung "Gewinn’ für krta anzunehmen; es erscheint mir aber sehr be¬ 
denklich, um dieser einen Stelle willen eine neue Bedeutung von krta auf- 

► * 

zustellen, und ich glaube, auch die Übersetzung: "der erlangt durch Renn¬ 
pferde, der durch preisende (Lieder T), der durch Helden das krta\ ist ver¬ 
ständlich. Das krta. das den Sieg im Würfelspiele bedingt, steht hier eben 
bildlich für den Sieg selbst 1 ). Auch Säyana erklärt krtäm hier als jayädikam. 
Wie nahe den vedischen Dichtern immer der Gedanke an das Würfelspiel 
lag, zeigt außer den angeführten Stellen auch Rv. IV, 20, 3: 

svaghntva vajrint sanäye dhänänäm tväyä vayäm aryä äjim jayema 
"Mit dir, o Donnerkeilbewaffneter, wollen wir siegen im Kampfe der Neben¬ 
buhlerschaft 2 ) wie ein Würfelspieler zur Gewinnung der Preise.’ 

Daß die rg vedischen Dichter das krta als aya -Namen kannten, scheint 
mir nach dem bisherigen sicher zu sein. Wenn kali , tretä , dväpara im Rgveda 
nicht Vorkommen, so ist das gewiß nur ein Zufall; denn daß man in rgve- 
discher Zeit genau so wie zur Zeit der Yajurveden mehrere ayas unterschied, 
geht aus Rv. X, 116, 9 hervor: 

äyä iva pari caranti devd ye asmäbhyam dhanadd udbhidas ca \ j 
Säyana sagt zur Erklärung von äyäh : ayanti karmakaranärtham gacchanüty 
ayä rtvijah karmakarä vä , Graßmann faßt es als "Wanderer 5 , Ludwig als 
"unablässig 5 . Das alles sind Bedeutungen, die im wesentlichen auf Grund 
der Etymologie angesetzt sind. Meines Erachtens kann aya nichts anderes 


0 Vgl. die Nebeneinanderstellimg von krta und jaya in Av. VII, 52, 8. 

2 ) Siehe Geldner, Ved. Stud. III, 91. 
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sein als was es in der späteren vedischen Literatur ist 1 ), der "Wurf. Es 
ist zu übersetzen: "Wie die Würfe gehen herum die Götter, die uns Geld 
(oder den Preis) geben und siegreich sind (d. h. Sieg verleihen). 5 Das tertium 
eomparationis scheint vor allem in der Willkür zu liegen, mit der die Würfe 
wie die Götter bald diesen, bald jenen begünstigen. Die Prädikate, dha- 
nadäli und udbhidah , die die Götter erhalten, passen bei dieser Auffassung 
auch auf die ayas . Das erstere ist ohne weiteres in seiner Beziehung auf 
die ayas verständlich; was udbhid betrifft, so verweise ich. auf Av. IV. 38, 1; 
Maitr. S. IV, 4, 6 und Äpastamba, Srautas, XVIII, 19, 5, wo wir udbhid 
und Ableitungen davon gerade als technische Ausdrücke des Würfelspieles 
kennen gelernt haben. "Wie Quellen sprudelnd 5 (Graßmann) oder geradezu 
"Quelle 5 (Ludwig) bedeutet udbhid wieder hier noch sonst wo im Veda: die 
alte Rothsche Erklärung "durchdringend, an die Spitze kommend, über¬ 
windend 5 ist durchaus richtig 2 ). 

Das rituelle Würfelspiel. 

Wenn nun krta usw. die Namen von Würfen sind, so haben wir uns 

» / 

weiter die Frage vorzulegen, welcher Art diese Würfe waren. Für diese 

Frage ist zunächst die Beschreibung, die Baudhäyana, Srautas. II, 8. 9, 

* * 

von dem Würfelspiel beim Agnyädheva gibt, von Wichtigkeit. Eine Über¬ 
setzung der betreffenden Stelle hat schon Caland in seiner Abhandlung 
« + 

"Uber das rituelle Sütra des Baudhäyana', S. 17 3 ), gegeben. Nach Fertig¬ 
stellung des adJüdevana schüttet man 49 Würfel aus {lad ekännapancäsato 
5 ksän nivapati). "Darauf setzen sie sich zu vieren um die Würfel hin, der 
Vater und die Söhne, der Vater östlich, der älteste Sohn südlich, der zweite 
Sohn westlich, der jüngste nördlich. Der Vater sondert zwölf Würfel ab 
(pracchinatti ) 4 ); daher gewinnt er. Zwölf (sondert) der älteste Sohn (ab); da¬ 
her gewinnt er. Zwölf der zweite Sohn; daher gewinnt er. Die Würfel aber, 
die übrig bleiben, schieben sie dem jüngsten zu (tän kaniyämsam upa- 
samühanti). Wenn nun (nur) zwei (Söhne) vorhanden sind, so nimmt der 
Vater zweimal (dviräyämah pitä), wenn aber (nur) einer, so ist die Gattin 
die dritte. Wenn aber gar keine (Söhne) da sind, so nehmen beide, Mann 
und Frau, zweimal (dviräyämau) . Dieselbe Spielregel (gilt) bei drei (Spielern), 
dieselbe bei zweien. Mit den Worten: dcrtam , krtam\ machen sie die Ab- 

S -■ fc * 

sonclerung ( vyapagacchanli ) 5 ) . Mit den Worten: "Die Kuh ist vers 
stehen sie auf . 5 



1 ) Ebenso Roth im PW., der aber aya überall als Würfel erklärt. 

2 ) Die .Bedeutung 'siegreich 5 ergibt sich zum Teil schon aus den daneben- 
stehenden Beiwörtern; Rv. .1, 89, 1: ä no bhadräh Jcrdtavo yanlu visvdtö ’ dabdhäso 
dparltäsa udbhidah; Rv. VIII, 79, 1: aydm krtnür ägrbhito visvajid udbhid 
it sömah; Av. V, 20. .11: satrüsan nlsäd abhimätisähö qavesanah sdhamäna udbhit. 

3 ) Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes, Bd. XII, Nr. 1. 

4 ) Bhavasvämin: prlhak fearoti. 

ö ) Bhavasvämin: vyapagacchanti prthak kurvemti vyapagamanam vyavac-chedah* 
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Worauf es bei diesem Spiele ankommt, kann darnach nicht zweifelhaft 
sein. Das krta machen bei vier Spielern der Vater und die beiden ältesten 
Söhne, die von dem hingeschütteten Haufen je 12 Würfel nehmen, während 
der jüngste Sohn, der 13 Würfel nachbehält, verloren hat. Bei drei Spielern 
gewinnt der Vater, der 24 Würfel nimmt, und derjenige Sohn, der 12 Würfel 
nimmt, während der jüngste Sohn oder die Gattin, die 13 Würfel erhalten, 
verlieren. Und wenn nur Mann und Frau spielen, so gewinnt wieder der 
Vater, der 24 Würfel nimmt, während die Frau 25 erhält und verliert 1 ). 
Weshalb gerade die Zahlen 12 und 24 gewinnen, während 13 und 25 ver¬ 
lieren. geht aus Baudhäyana selbst nicht hervor; hier treten die Erläute¬ 
rungen, die Rudradatta zu Äpastamba, Srautas. V, 20, 1, gibt, ergänzend 
ein. Nach Äpastambas Vorschrift (V, 19, 4) 2 ) werden dem Opferherrn 
100 Würfel gegeben; in V, 20, 1 wird dann nur kurz gesagt: ''Der Opferherr 
gewinnt mit dem krta/ Dazu bemerkt Rudradatta : 'Die Spielweisen, die 
den Namen krta, tretä, dväpara, kali führen, werden in der vedischen Stelle: 
krtam ayä?iäm 3 ), ayas genannt. Wenn die hingeschütteten Würfel in vier 
Teile geteilt werden, so spricht man von krta in dem Falle, daß alle Teile 
gleich sind. Wenn aber am Ende drei übrig bleiben, so ist das tretä , wenn 
zwei übrig bleiben, dväpara , wenn einer, kali. Und so sagt der Veda: Was 
die vier Stomas sind, das ist krta, was aber fünf, das ist kali (Taittiriyabr. I, 
5, 11, 1). Weil es hier 100 Würfel sind, so gewinnt der Opferherr auf die 
krta- Weise 4 )/ Rudradatta hat also genau dieselbe Art des Spieles im Auge 
wie Baudhäyana. Wie nach ihm der Opferherr gewinnt, der 100 Würfel 
hat, weil diese Zahl, durch 4 dividiert, ohne Rest aufgeht, so gewinnt bei 
Baudhävana der Vater, der 12 oder 24. und die älteren Söhne, die 12 Würfel 

kj ? J ? 

haben, während bei dem Spiele mit drei oder zw-ei Söhnen der jüngste Sohn, 
bei dem mit einem oder gar keinem Sohne die Frau nach Rudradrattas 
Ausdrucksweise kali haben, also verlieren, da die Zahlen ihrer Würfel, 13 
oder 25, einen Rest von 1 lassen. 

Das gleiche Spiel, wurde im Ritual offenbar auch beim Räjasüva ver- 

mtm ** 

wendet. Nach Äpastamba, Srautas. XVIII, 18, 16ff., schüttet der aksäväpa 
beim Räjasüya über 100 oder über 1000 Würfel auf das adhidevana hin 
(■ nivapet ); mit diesen sollen ein Brahma ne, ein Räjanya, ein Vaisya und ein 

jr _ 

ra um eine junge Kuh spielen. In XVIII, 19, 5 heißt es dann: 'Nachdem 


d Caland a. a. Ö. nimmt ein wiederholtes Spielen des Vaters mit seinen Söhnen 
unter jedesmaligem Ausscheiden des Sohnes, der 13 Würfel bekommen hat, an, 
Da von vermag ich in der Beschreibung des Spieles nichts zu entdecken. Die Worte 
yadi dvau bhavatah, yady ekah, yadi naiva bhavanti können sich doch nur auf den Fall 
beziehen, daß die Familie nur aus dem Vater und zwei, bzw. einem Sohne besteht, 
oder daß gar keine Söhne vorhanden sind. Die Angaben über die eventuelle Beteili¬ 
gung der Gattin würden ja sonst ganz unverständlich sein.* 

2 ) Dieselbe Vorschrift findet sich Maitr. Samh. I, 6,11; Mänavasrautas. I, 5, 5,12. 

3 ) Vgl. Satapathabr. XIII, 3,2, 1: krtenäyänäm, * 

4 ) Vgl. die ähnliche Stelle bei Ludwig im Kommentar zu Rv. X, 34, 6. 
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er mit den Worten; 'audbhidyam räjne 5 diesen vierhundert* goldene Würfel 
weggeschüttet und gewonnen hat (udupya vijitya ), gibt er dem König 
fünf Würfel mit den Worten: diso ’bhy ayarh räjäbhüt. Damit decken sich 
zum Teil wörtlich die Angaben der Maiträyanl Samhitä, IV, 4, 6: tatas 
catuhsatam aksän avohyäha jj udbhinna ^ räjnah || iti catväro vai pu- 
rusä brähmano räjanyo vaisyah südras tesäm evainam udbhedayati 
tatah pancäksän prayacchann äha diso abky abhüd a,yam iti. 

Was zunächst das Hinschütten von mehr als 100 oder mehr als 1000 
Würfeln betrifft, so ist daraus für das eigentliche Spiel nichts zu entnehmen. 
Jene Würfelmenge ist nur der Vorrat, von dem man beliebig viele zum 
Spiele nehmen konnte. Ähnlich wird in Apastambas Dharmasütra II, 25, 12 
bei der Beschreibung der Einrichtung der Spielhalle bestimmt, daß man 
Würfel in gerader Zahl, so viele nötig sind, zum Gebrauch auf den Würfel- 
platz hinschütten solle (aksän nivaped yugnzän . . . yathärthän |. Wenn aber 
der aksäväpa vierhundert Würfel für den König wegschüttet und dadurch 
gewinnt, so haben wir es unzweifelhaft mit demselben Spiele wie in den 
beiden vorher erwähnten Fällen zu tun. Auch hier ist es eine durch 4 teil¬ 
bare Zahl, die den Sieg verleiht. 

_ t ■ 

Es bleibt die Angabe über die Überreichung der fünf Würfel an den 

_ 

Sie findet sich auch in Taittirlyabr. I, 7, 10, 5: Satapathabr. V, 4, 



4, 6; 



rayana, c 



7 


o. 


Was die dabei gesprochenen Worte 
betrifft, so stimmt natürlich das Taittirlyabrähmana mit Apastamba über- 
ein; nach dem Satapathabrähmana. und Kätyäyana lauten sie: abhibhür 


asy etäs te panca disah kalpantäm . 

Wie schon bemerkt, wollte Weber aus diesen Angaben auf ein Spiel 

mit fünf Würfeln schließen, meiner Ansicht nach mit Unrecht, da diese 

fünf Würfel überhaupt nicht zum Spiele benutzt werden. Die Maiträyanl 

Samhitä und Apastamba sind in diesem Punkte ganz klar; darnach ist 

* * 

das Spiel ja schon vor der Übergabe beendet und zwar durch die Weg- 
schüttung der 400 Würfel zugunsten des Königs. Nach dem Ritual des 
weißen Yajurveda findet das Spiel allerdings umgekehrt nach der Über¬ 
gabe statt, aber diese steht in keinem ursächlichen Zusammenhänge mit 

__ _ i * 

dem Spiele, denn nach der Übergabe folgen zunächst z~wei Zeremonien, 

die mit dem Spiele gar nichts zu tun haben, die Prügelung des Königs 

und die Begrüßung als Brahman, und nach Beendigung dieser Zeremonien 

wird überhaupt erst mit den Vorbereitungen zum Spiele, dem Herrichten 

des adhidevana und dem Hinschütten der nötigen Würfel, der Anfang ge- 

* * 

macht. Überdies wird nach Kätyäyana, Srautas. XV, 7, 18, dem König 
bei diesem Spiele das krta gesetzt; fünf Würfel aber würden, wie wir sahen, 
gerade umgekehrt kali für ihn sein. Endlich läßt sich das rituelle Spiel, 
wie aus den oben angeführten Schilderungen hervorgeht, mit fünf Würfeln 
garnicht spielen. Wenn daher Mahidhara zu Väjasaneyis. X, 29 aksän als 
pürvoktapancäksän erklärt, so ist er im Irrtum. Meines Erachtens ist die 
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Übergabe der fünf Würfel, wie auch der Begleitsprach deutlich verrät, 
lediglich eine symbolische Handlung; die Fünfzahl ist mit Rücksicht auf 
die fünf Himmelsgegenden, die der König beherrschen soll, gewählt. Sie 
kehrt auch sonst in diesem Zusammenhänge wieder; so redet zum Beispiel 
der König den Priester fünfmal f o Brahman 5 an, was von jenem fünfmal 
erwidert wird. 

Haß die Art des Spieles, die wir für Baudhäyana und Apastamba er¬ 
mittelt haben, jedenfalls im Rituale seit alter Zeit üblich war, wird durch 
Taittiriyabr. I, 5, 11 , 1 : ye vai catvära stomäh kr tarn tat j atha ye panca kalih 

JF* _ 

sah, und Satapathabr. XIII, 3, 2, 1; paramena vä esa stomena jitvä \ catu- 
stomena krtenäyänäm, bewiesen. Die Identifizierung der vier Stomas mit 
dem krta, der fünf mit kali läßt sich nur unter dieser Voraussetzung be¬ 
greifen. Sicherlich bezieht sich auch die Vorschrift des Kausikasütra 
XVII, 17: krtasampannän aksän ätrtiyam vicinoti auf dieses Spiel. Den 
Ausdruck ätrtiyam verstehe ich so, daß der König dreimal spielt, zuerst 
mit einem Brahmanen, darauf mit einem Ksatriya und zuletzt mit einem 
Vaisya; vgl. die beiden folgenden Sütras 1 ). 

Aus den Angaben Baudhäyanas, Apastambas (V, 20, 1) und Kätyä- 

JT _ 

yanas (XV, 7, 18; 19), aus dem Kausikasütra und aus Satapathabr. XIII, 
3, 2, 1 geht weiter hervor, daß man das krta als den höchsten und damit 
gewinnenden Wurf betrachtete. An die fünf Würfel, die dem Könige über¬ 
geben werden, wird aber, wie wir schon sahen, in Satapathabr. V, 4, 4, 6 
die Bemerkung geknüpft: esa vä ayän abkibhür yat Jcalir esa hi sarvän ayän 
abhibhavaii, 'dieser kali wahrlich beherrscht die ayas , denn dieser beherrscht 
alle ayas\ Daß die fünf Würfel als kali bezeichnet werden, würde allerdings 
mit dem, was wir aus Baudhäyana und Apastamba wissen, übereinstimmen 2 ); 
abweichend ist aber, daß dem kali hier die höchste Stelle unter den ayas 
zugewiesen wird. Das gleiche ist an zwei anderen Stellen der Fall, in 
Taittmyas. IV, 3, 3, 1—2, wo kali geradezu abhibhü genannt ward, und in 
Väjasaneyis. XXX, 18, wo er unter dem Namen aksaräja erscheint. Nun ist 
zu beachten, daß an allen drei Stellen, wo kali an der Spitze der ayas steht, 
nicht wie gewöhnlich vier, sondern fünf ayas aufgezählt werden; zu kali , 
krta, tretä, dväpara kommt noch der äskanda hinzu. Daraus scheint mir 


x ) Cal and, Altind. Zauberritual, S. 40, meint, der König spiele dreimal, zuerst 
mit einem Brahmanen, einem Ksatriya und einem Vaisya, darauf mit einem Brah- 
manen und einem Ksatriya und zum dritten Male mit einem Brahmanen. Diese 
Erklärung beruht offenbar auf seiner Auffassung von Baudhäyana, SraUtas. II, 9, 
die ich, wie schon gesagt, nicht zu teilen vermag. Därilas Kommentar ist leider an 
dieser Stelle so verderbt, daß aus ihm nichts zu entnehmen ist. 

2 ) Säyanas Erklärung zu der Stelle: tesäm caturnäm aksänäm krtasamjnä pan- 
cänäm kalisamjnä ist durchaus richtig, und Mahldharas Bemerkung zu Väj asaneyis. 
X, 28: caturnäm aksänäm krtasamjnä pancamasya kalih besagt dasselbe, denn ob 
man die fünf Würfel oder den über vier hinausgehenden fünften als kali bezeichnet, 
bleibt sich im Grunde gleich. 
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hervorzugehen, daß hier eine Abart des Spieles, das wir vorhin kenn en¬ 
ge lernt haben, vorliegt; man dividierte die Zahl der Würfel nicht durch 4, 



sondern durch 5. Ging die Division ohne Rest auf, so war das 
einem Rest von 4 ergab sich krta, von 3 Ireiä , von 2 dväpara ; für den Fall, 
daß 3 als Rest blieb, hatte man den neuen Namen äskanda erfunden 1 ). 

Nachdem wir das rituelle Würfelspiel kennengelernt haben, werden wir 
vor die Frage gestellt, ob wir diese Form des Spieles auch außerhalb des 
Rituales überall da anzunehmen haben, wo uns die aya-Namen krta usw. 
begegnen. 

D as vedische Würfelspiel. 

Was zunächst das Spiel betrifft, das die Dichter der Lieder des Rg- 
und Atharvaveda im Auge haben, so legt schon die allgemeine Erwägung, 
daß sich im Rituale Sitten und Bräuche gerade in ihrer ältesten Form zu 
erhalten pflegen, die Vermutung nahe, daß sich das Spiel der ältesten Zeit 
prinzipiell nicht von dem rituellen Spiele unterschied. Dafür sprechen aber 
auch noch eine Reihe von anderen Punkten. In beiden Fällen ist das Würfel- 
material das gleiche; es wird mit Vibhltakanüssen gespielt, und wir haben 
schon gesehen, daß es ganz unwahrscheinlich ist, daß diese Nüsse je mit 
Augen versehen oder sonstwie unterschieden waren. Bei einem Spiele mit 
derartigen Würfeln kann es sich aber in der Tat wohl nur, wie es in dem 
rituellen Spiele der Fall ist, um die Zahl der geworfenen Würfel handeln. 
Aus dem Rgveda geht weiter, wie wir sahen, hervor, daß man zum Spiele 
einer sehr großen Anzahl von Würfeln bedurfte, mag man nun tripancäsäh 
in Rv. X, 34, 8 als 53 oder, wie ich vorgeschlagen habe, als 150 fassen. Auch 
diese große Zahl läßt sich nur verstehen, wenn man ein Spiel nach Art des 
in den Ritualtexten geschilderten für die vedischen Lieder annimmt. Nach 
den einheimischen Erklärern bedeutet ferner krta im Rgveda die gleiche 
Zahl von Würfeln wie in den Ritualtexten. Rv. I, 41, 9 heißt es: 

catüräs cid dädamänäd bibhiyäd d nidhätoh 
nä duruktdya sprhayet \ \ 

Zur Erklärung der Strophe bemerkt Yaska, Nir. III, 16: XVie man sich vor 
dem Spieler fürchtet, indem man denkt: ,er hält die vier Würfel £ , so möge 
man sich auch vor übler Rede fürchten; niemals möge man nach übler 
Rede verlangen. 5 Ihm schließt sich Säyana an, nach dem zu übersetzen 
wäre: 'Wie 2 ) man sich vor dem (Manne) fürchtet, der die vier (Würfel) 3 * ) 
in der Hand hält, bis (sie) niederfallen, so ( fürchte man sich vor übler Rede 
und) verlange nicht nach übler Rede. 5 Ich sehe nicht den geringsten Grund, 

r ) Die Bemerkung, die Taittiriyabr. I, 7, 10, 5 über die fünf Würfel gemacht 
wird: ete vai sarve ’ yäh, zeigt, daß auch dem Verfasser dieses Brähmana diese Abart des 
Spieles bekannt war. 

2 ) Säyana: cid ity upamärthe vartate; vgl. Geldner, Vcd. Stud. II, 159; III, 165. 

3 ) Säyana spricht allerdings anstatt von Würfeln von Kaurimuscheln, was 
nicht richtig ist; siehe S.123. 
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weshalb wir diese Auffassung Yäskas und Säyanas verwerfen sollten. 
Ludwig versteht unter den Aderen" Varuna, Mitra, Aryaman und Bhaga 
und übersetzt: "Der dürfte fürchten, sogar, wenn er die vier besitzt, sie 
aus der Hand lassen (zu müssen); nicht dürfte er Lust zu böser Rede haben/ 
Aber ganz abgesehen von der ungewöhnlichen grammatischen Konstruktion, 
die er annehmen muß, scheitert seine Erklärung schon daran, daß in dem 
ganzen Liede von Bhaga nirgends die Rede ist und, so unsicher auch die 
Zahl der Adityas sein mag, eine Gruppe von vieren, soviel ich weiß, über¬ 
haupt niemals vor kommt. Wenn wir aber die Deutung Yäskas akzeptieren, 
so erhebt sich weiter die Frage, was denn unter den vier Würfeln, vor denen 
man sich fürchtet, zu verstehen sei. Die richtige Antwort gibt Säyana in 
seinem Kommentar zu Av. VII, 52, 2; taira krtasya läbhäd dyütajayo bha- 
vati I ata eva däsatayyäm labdhakrtäyät Jcitaväd bhitir ämnäyate caturas cid 
dadamänäd bibhiyäd ä nidhätoh iti 1 ). Die vier Würfel sind also Jcrta , genau 
wie .in den Ritualtexten, und man hat Grund, sie zu fürchten, wenn der 
Gegner sie in der Hand hält, da sie der gewinnende Wurf sind 2 * * ).* 

Nur in einem Punkte, glaube ich, müssen wir einen Unterschied konsta¬ 
tieren. Das Spiel ist so, wie es Baudhäyana beschreibt, überhaupt kein 
rechtes Würfelspiel, da von einem Werfen der Würfel hier gar nicht die 
Rede ist, sondern aus einem großen Haufen von Würfeln eine Anzahl ab¬ 
gesondert werden. Ob das gleiche Verfahren auch nach Äpastamba und 
den anderen Ritualtexten angewandt wurde, läßt sich bei der Unbestimmt¬ 
heit der Angaben nicht mit Sicherheit entscheiden; bei dem Spiele, das 
die Liederdichter im Auge haben, wurden aber unzweifelhaft die Würfel 
wirklich geworfen. Im Aksasükta (Rv. X, 34) heißen die Würfel irine 
vdrvrtänäh, 'die auf dem Würfelplatze rollenden 7 (V. 1); "ihre Schar spielt", 
krilati vrata esäm (V.8), c sie wenden sich nach unten und schnellen wieder 
in die Höhe 7 , nica vartanta upäri sphuranti (V. 9), und in Av. IV, 38, 3 heißt 
die Apsaras "sie, die mit den ayas umhertanzt 7 , ydyaih parinfiyati. 

Wie wir uns unter diesen Umständen das Spiel der ältesten Zeit vor¬ 
zustellen haben, ist schwer zu sagen. Denkbar wäre zum Beispiel, daß 
der Herausforderer zuerst eine Anzahl von Würfeln auf das adhidevana 
warf, und daß die Aufgabe des zweiten Spielers darin bestand, sofort eine 
solche Anzahl von Würfeln dazu zu werfen, daß die Gesamtsumme krta 

■r 1 fr 

war.* Für diese Vermutung sprechen einige Angaben über das Spiel der 
epischen Zeit, die wir noch kennenlernen werden. Es sind aber auch noch 
andere Möglichkeiten vorhanden, und vielleicht wird es einmal gelingen, 
in Indien selbst über diesen Punkt Klarheit zu schaffen. Ich halte es jeden- 


1 ) Die- Stelle findet sich mit geringen Abweichungen auch im Kommentar zu 
Av. IV, 38, 3. 

2 ) Später hielt auch Ludwig diese Erklärung für möglich; siehe Rigveda, Bd. V, 

S. 593. 


6402 Luders, Kleine Schriften 
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falls nicht für ausgeschlossen, daß das alte Würfelspiel noch heutzutage in 
Indien, wenn auch vielleicht nur als Kinderspiel, lebt. 

Daß im allgemeinen in den Liedern des Kg- wie des Atharvaveda das 
krta als der höchste und gewinnende Wurf galt, machen die auf S.148ff. 
und S. 160 angeführten Stellen zweifellos. In Av. VII, 114, 1 wird anderer¬ 
seits Jcali angerufen als derjenige, der über die Würfel gebietet ( yo aJcsesu 
tanüvasi). Der Ausdruck klingt, wie schon bemerkt, stark an die oben er¬ 
wähnten Bezeichnungen des Jcali als abhibhü und afcsaräja an. und viel¬ 
leicht hatte der Dichter von Av. VII, 114 die Abart des Spieles, bei der 
Jcali die erste Stelle unter den ayas einnahm, im Auge. Dieselbe Form des 
Spieles könnte möglicherweise auch im Aksasükta gemeint sein, denn auch 
hier wird in V. 12 Mer Heerführer der großen Schar, der König, der erste 
des Haufens 5 (yo vah senänir mahatö ganäsya räjä vrdtasya prathamo babhüva) 
angerufen, und es liegt jedenfalls nahe, diese Ausdrücke auf Jcali als den 
abhibhü und aJcsaräja, also den ersten unter den ayas , zu. beziehen. Diese 
Erklärung wird nur dadurch sehr unsicher, daß in V. 6 der krta-Wnii un¬ 
zweifelhaft als der gewinnende Wurf hingestellt wird. 

Das epische Würfelspiel und die Zählkunst. 

Ähnlich wie bei den vedisehen Liedern liegt die Sache beim Mahä- 
bhärata. Auch bei dem epischen Spiele wurden die Würfel unzweifelhaft 
geworfen; zum Beweise dessen genügt es, auf den Ausdruck aksän ksipati 
in Mbh. II, 56, 3 zu verweisen. Im übrigen aber stimmt alles, was wir er¬ 
mitteln können, zu dem, was wir über das rituelle Spiel wissen. Auch im 
Epos ist, wie wir sahen, von 'Haufen von Würfeln 5 die Rede. In III, 34, 5 
werden ferner f gerade und ungerade 5 Würfel erwähnt: 

aksäms ca drstvä JSakuner yathävat kämänukuiän ayujo yujas ca 
sakyam niyantum abhavisyad ätmä manyus tu hanyät purusasya dhairyam 
Die Ausdrücke yuj und ayuj lassen sich von den Würfeln nur verstehen, 
wenn man ein Spiel annimmt wie das rituelle, bei dem die Zahl der Würfel 
von Bedeutung ist. 

Bei dieser Annahme würde weiter auch ein Punkt in der Nala-Sage 
seine Erklärung finden, der mir wenigstens bis jetzt immer unverständlich 
erschienen ist. Bekanntlich erlangt Kala, der, von Kali besessen, stets Un¬ 
glück im Würfelspiele hat, die Fähigkeit zu gewinnen wieder, als König 
Rtuparna ihm das aksahrdaya mitteilt. Die näheren Umstände werden in 
Mbh. III, 72 berichtet. Da wird erzählt, wie Kala in der Gestalt des Wagen¬ 
lenkers Bähuka mit König Rtuparna und Värsneya auf einem Wagen 
dahinfährt. Von leisem Neide auf Nalas Geschicklichkeit im Rosselenken 
erfüllt, rühmt sich Rtuparna seiner außerordentlichen Stärke im Zählen 
(V. 7: samkhyäne paramam balam) und gibt gleich, eine Probe seiner Kunst, 
indem er die Blätter und Früchte eines am Wege stehenden Vibhitaka- 
Baumes, die sich auf Tausende und Millionen belaufen, im Nu berechnet. 
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Nala schenkt den Worten des Rtuparna so ohne weiteres keinen Glauben. 
Er hält die Pferde an und will absteigen, um den Baum zu fällen und die 
Früchte nachzuzählen, und erst auf längeres Zureden des Rtuparna, der 
zur Weiterfahrt drängt, begnügt er sich damit, an einem Teile eines Zweiges 
eine Stichprobe zu machen. Es ergibt sich, daß Rtuparnas Berechnung 
richtig ist. Nala ist aufs höchste verwundert über diese Kunst; Rtuparna 
sagt ihm zur Erklärung: "Wisse, daß ich das Geheimnis der Würfel kenne 
und erfahren bin im Zählen 5 (V. 26): 

viddhy aksahrdayajnam mä m samkhyäne ca visäradam \ 

Und nun beschließen sie auf Nalas Vorschlag, ihr gegenseitiges Wissen aus¬ 
zutauschen; Kala verspricht dem Rtuparna das asvahrdaya , das Rosse¬ 
geheimnis, mitzuteilen und empfängt dafür selbst sofort von Rtuparna das 
tiefe Geheimnis der Würfel (V. 29: aksänäm hrdayam para/m). Kaum aber 
ist er im Besitze desselben, als Kali aus seinem Körper heraus und in den 
Vibhitaka-Baum fährt. Nala aber ist nun wieder imstande, im Würfel¬ 
spiel zu siegen. Heimgekehrt fordert er noch einmal den Puskara heraus 
und gewinnt sein verlorenes Reich zurück. 

Die Erzählung läßt keinen Zweifel darüber, worin das aksahrdaya be¬ 
steht: es ist die Fähigkeit, im Augenblick eine größere Anzahl gleichartiger 
Dinge zu zählen. Daß diese Fähigkeit bei einem Spiele, wo es auf die Zahl 
der geworfenen Würfel ankam, von dem größten Nutzen sein mußte, 
leuchtet ohne weiteres ein. Wenn es zum Beispiel galt, wie ich vorhin ver¬ 
mutet habe, die Zahl der vom Gegner geworfenen Würfel auf eine durch 
4 teilbare Zahl zu bringen, so mußte der Sieg natürlich dem Spieler zufallen, 
der imstande war, die hingeworfenen Würfel im Nu zusammenzuzählen 1 ). 

Eine Andeutung der Beziehung der Zählkunst zum Würfelspiele findet 
sich auch im Sabhäparvan. Dort preist Sakuni den guten Spieler (II, 59, 7): 

yo vetti samkhyäm nikriau vidhijnas cestäsv akhinnah kitavo 5 ksajäsu I 

r_S i ( » -■ i t/ l 

mahämatir yas ca jänäti dyütarh sa vai sarvam sahaie prakriyäsu 
Nach dem Petersburger Wörterbuch soll samkhyä hier soviel wie "Berechnung’, 


G Im JRAS. 1904, S. 35off. hat Grierson Rtuparnas Kunst mit clor der modernen 
kaniyäs , der Abschätzer des Ertrages von Getreidefeldern und Obstgärten, verglichen. 
So interessant dieser Hinweis auch ist, so scheint er mir doch eine eigentliche Er¬ 
klärung nicht zu liefern, da der innere Zusammenhang zwischen der Zählkunst und 
der Würfelkunst dadurch noch nicht aufgeklärt wird. Grierson freilich scheint diesen 
Zusammenhang, der doch aus der ganzen Erzählung und insbesondere aus V. 26 
deutlich hervorgeht, gar nicht anzuerkennen. Auch in einigen kleineren Punkten 
kann ich mich Griersons Auffassung nicht anschließen. Er meint, Rtuparna habe 
Kala zu einem Spiele "Gerade oder Ungerade’ herausgefordert, aber von der Heraus¬ 
forderung zu einem Spiele kann doch gar nicht die Rede sein. Ebensowenig glaube 
ich, daß Rtuparna den Vibhitakabaum für die Demonstration seiner Zählkunst aus¬ 
wählt, weil er im Würfeln geschickt war. Die Zählkunst hätte Rtuparna auch an 
jedem anderen Baume zeigen können; der Vibhitakabaum wird hier deshalb genannt, 
weil Kali nachher in ihn einfährt. 

11 * 
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d. h. "genaue Erwägung des pro und contra’ sein 1 ), allein es scheint mir 
zweifellos, daß samkhyä in diesem Zusammenhänge dasselbe ist wie das 
samkhyäna , das nach Mbh. III, 72, 26 der Würfelspieler verstehen muß. 
Ich übersetze die Strophe daher: "Der Spieler, der das Zählen versteht, 
im Falle eines Betruges die Regeln kennt, unermüdlich ist in den durch 
die Würfel verursachten Tätigkeiten, der Kluge, der das Spiel kennt, der 
vermag alles bei den (i verschiedenen ) Arten (des Spieles) 2 ).' 

Wenn ich recht sehe, so ist sogar schon im Veda einmal von dem 
Zählen beim W T ürfeispiel die Rede. Av. IV, 16, 5 wird von Varuna gesagt : 

sämkhyätä asya nimiso jdnänäm aksän iva svaghni ni minoti tdni 

Die Bedeutung der beiden letzten Worte ist unsicher. Ich glaube, daß trotz 
aller Schwierigkeiten, die das Geschlecht bereitet, zu tdni aus dem Vorher¬ 
gehenden ein Begriff wie "die Liderbewegungen 5 zu ergänzen ist, und möchte 
ni minoti , wie im Petersburger Wörterbuch vorgeschlagen wird, als Ar¬ 
messen, berechnen’ fassen und übersetzen: "Er hat gezählt die Bewegungen 
der Augenlider der Menschen 3 ); wie ein Spieler die Würfel, berechnet er 
diese. 5 Was immer aber auch der wahre Sinn von ni minoti tdni sein mag, 
jedenfalls wird Varuna hier einem. Würfelspieler verglichen, und wenn es 
im Zusammenhänge damit heißt, daß er "zähle 5 , so kann dieses Zählen doch 
unmöglich etwas anderes sein als das Zählen, das nach der Darstellung des 
Mahäbhärata beim W 7 ürfeispiele eine so wichtige Rolle spielt. 

Noch ein anderer Punkt verdient hier besprochen zu werden. Jedem 
Leser von Mbh, II, 60ff. 76 wird die Beschreibung des Spieles, wie sie dort 
gegeben wird, zunächst sehr merkwürdig, ja unverständlich erscheinen. 
Sakuni, der für den Duryodhana spielt, und Yudhisthira sitzen sich gegen¬ 
über. Yudhisthira nennt zuerst seinen Einsatz; darauf gibt Duryodhana 
für seinen Stellvertreter an, was er dagegen zu setzen hat. Dann fährt der 
Erzähler fort (II, 60, 9): 

tato jagräha Sakunis tän aksän aksatattvavit 

jT 

jitam ity eva Sakunir Yudhisthiram abhäsaia 
"Dann ergriff Sakuni, der die wahre Kunst der Würfel kannte, die Würfel. 


c r\ 



JT. 


onnen’, sagte Sakuni zu Yudhisthira.’ 


Yudhisthira nennt sofort einen neuen Einsatz. Wiederum heißt es in 
* * 

unmittelbarem Anschluß daran (ii, 61, 3): 

Kauravänäm kulakararh jyestharh Pändavam acyutam 

w tr * * * * t*/ 

ity uktah Sakunih präha jitam ity eva tarn nrpam 


: ) Ähnlich ist die Erklärung Nilakanthas: samkhyäm samyak khyänam jaya - 
paräj ayadväravivekam . 

2 ) Nllakantha erklärt prakriyäsu durch dyütakriyäsu; Böhtlingk übersetzt im 
PW. "bei seinem Prae 5 . 

3 ) Säyana faßt sämkhyätä als Nom. Sing, von sarhkhyätr und verbindet damit 
nimisah als Genitiv, zu asya gehörig. 
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Dasselbe wiederholt sieh 17 mal. Yudhisthira setzt nacheinander seine sämt¬ 
lichen Schätze, seine Brüder und sich selbst ein; die Entscheidung wird 
jedesmal in der gleichen kurzen Formel berichtet: 

jitam ity eva Sahunir Yudhisthiram abhäsata \ 

Nur der Vordersatz wird kurz variiert; II, 61, 7. 11. 14. 24. 28. 31; 65, 5. 7, 
9. 11. 16. 22. 26, 29 heißt es: 


etac chrutvä 1 ) vyavasito nikrtim samupäsritah 


II. 61. 18: 


ity evarii vadinam Pariharh prahasann iva >Saubalah 

II, 61, 21: 


ity evam ukte vacane krtavairo durätmavan 
II, 65, 14: 

evam uktvä tu tan ahsän Chakunih pratyadivyala 2 * ) j 
Endlich fordert Sakuni den Yudhisthira auf, um die Draupadi zu 
Yudhisthira willigt ein. Wieder heißt es nur (II, 65, 45): 
Saubalas tv abhidhäyaivam jitakäsi madotkatah \ 
jitam ity eva tän aksän punar evänvapadyata j 
Ebenso wird der Vorgang beim zweiten Spiele beschrieben. Sakuni formu¬ 
liert genau die Bedingung, unter der sie spielen: daß der verlierende Teil 
zwölf Jahre im Walde und ein Jahr unerkannt unter Menschen leben solle; 
dann wird wieder kurz gesagt (II, 76, 24): 

pratijagräha tarn Pärtho glaham jagraha Saubalah 
jitam ity eva Sakunir Y udhisthiram abhäsata 



Man könnte aus dem völligen Schweigen des Textes über das Würfeln 
des Yudhisthira vielleicht schließen, daß dieser bei dem ganzen Spiele 
überhaupt niemals zum W T urfe gekommen wäre, aber ich glaube, daß dieser 
Schluß doch nicht gerechtfertigt ist. Auch von Sakuni wird in 17 von 21 
Fällen nicht ausdrücklich gesagt, daß er würfelte, und doch wird das, was 
ihn betrifft, niemand in Abrede stellen. In einem Falle (II, 65, 14) heißt es 
indessen von Sakuni, daß er 17 dagegen spielte 5 ( pratyadivyata ), und das 
scheint mir deutlich zu zeigen, daß Yudhisthira vor ihm die Würfel ge¬ 
würfen hatte. Die ganze Darstellung des Mahäbhärata würde sich, wenn 
die vorhin geäußerte Vermutung über den Gang des Spieles richtig sein 

sollte, vortrefflich erklären: Yudhisthira nennt seinen Einsatz und wirft 
* * * 

unmittelbar darauf eine Anzahl von Würfeln; Sakuni wirft sofort soviele 
Würfel dazu, daß die Gesamtzahl krta ist. 

Was die Bewertung der einzelnen ayas im epischen Spiele betrifft, so 
scheint krta stets die erste Stelle einzunehmen, während kali die niedrigste 
zukommt. Das letztere geht klar aus dem Nalopäkhyäna hervor: Nala 
verliert beständig, weil er von Kali, dem personifizierten Unglücks würfe, 


T In II, 61, 7: evam srutvä. 

2 ) D ie Worte evamuhtva beziehen sich auf die kurze höhnische Bemerkung, 

die Sakuni macht, als Yudhisthira anfängt, seine Brüder einzusetzen. 
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besessen ist. Hierin stimmt also das epische Spiel mit der Art, die wir 
auch für die vedische Zeit als die gewöhnliche erkannt haben, überein. 

Nach alledem scheint mir die Identität des epischen und des vedischen 
Spieles gesichert zu sein. Eine Ausnahme ist nur für das Virätaparvan zu 
konstatieren, dessen Verfasser, wie ich S. 125f. gezeigt habe, an ein Spiel 
mit päsakas dachte. Wahrscheinlich ist sogar das mit dem Brettspiel 
kombinierte Würfelspiel, auf das wir später eingehen werden, gemeint. 
Auch der Ausdruck vrsa in Mbh. III, 59, 6. 7 würde auf das päsaka- Spiel 
schließen lassen, wenn wir darunter wirklich einen Wurfnamen verstehen 
müßten, denn nach allem, was wir wissen, hat ein solcher Name nur bei 
dem Spiele mit päsakas , nicht aber bei dem Spiele mit Vibhltakanüssen 
seine Stelle. Ich glaube aber, daß dieser Schluß nicht berechtigt ist, und 
verweise auf die Argumente, die ich schon oben gegen die Auffassung von 
vrsa als Wurfnamen geltend gemacht habe. Wer trotzdem vrsa so ansehen 
will, der muß schon annehmen, daß der Dichter des Nala-Liedes in 111,59,6.7 
ein ganz anderes Spiel im Auge hatte als in den übrigen Teilen seines Werkes, 
etwas, was mir höchst uriwahrscheinlich erscheint. 

Das Würfelspiel in der Chändogya-Upanisad 

und im Mrcchakatika. 

* * 

Was kr Ui usw. in der Chändogya-Upanisad (IV, 1, 4. 6) und im Mrccha¬ 
katika (II, 9. 12 a) betrifft, so dürfen wir ihnen wohl die gleiche Bedeutung 
zuschreiben, die sie in der vedischen Literatur und im Epos haben. Daraus 
würde folgen, daß das Spiel mit Vibhltakanüssen noch zur Zeit des Mrccha¬ 
katika gebräuchlich w r ar; die Wurfnamen gaddahl und sattl (II. 1) weisen 
andererseits darauf hin, daß daneben das päsaka- Spiel bestand, da sich 
diese Wurfnamen, wie gesagt, nur bei dem päsaka- Spiele nachweisen lassen. 

In der Chändogya-Upanisad wird ferner, wie oben bemerkt, die Spiel¬ 
regel mitgeteilt, daß dem krta die niedrigeren ayas zufallen. Später, in 
IV, 3, 8, wird das krta mit den fünf Naturgewalten, Wind, Feuer, Sonne, 
Mond, Wasser, und den fünf Organen, Odem, Stimme, Auge, Ohr, Manas, 
also im ganzen zehn Dingen, identifiziert (te vä ete pancänye. pancänye dasa 
santas tat krtam). Augenscheinlich hängt diese Gleichsetzung von krta mit 
jener Regel zusammen; welcher Art aber der Zusammenhang ist, geht aus 
den Worten der Upanisad selbst nicht hervor. Auch was Samkara zur Er¬ 
klärung anführt, hilft nicht viel weiter; er berechnet nur die vier ayas der 
Reihe nach auf 4, 3, 2, 1, die zusammengezählt 10 ergeben: dasa santas 
tat krtam bhavati \ te caturanka ekäyah ' evam catvärah I tryankäyah 
trayo ’pare i dvyankäyah 


evam 


evam dväv anyau j ekankäyah j evam eko ’nya Ui. 
Der wirkliche Sachverhalt geht aber klar aus zw r ei Notizen bei Nilakantha 

o * * 

hervor. Zu Harivamsa II, 61, 39 führt er die Spielregel an: ubhayor dhane 
pratyekam dasadhä Jcrte yadi vädy ekänkam pätayet tadaikam amsam dhanäd 
dharet I dvyankapäte pürvena saha trin amsärhs tryankapäte pürvais tribhih 
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saha sad amsäms caturankapäte pürvaih sadbhih saha dasäpy amsän hared iti. 
Nilakantha denkt allerdings hier wie in der folgenden Stelle an das päsaka- 
Spiel; seine Angaben können aber ebensogut auf das Vibhitakaspiel be¬ 
zogen werden. Es wurde darnach der Einsatz in zehn Teile zerlegt. Beim 
MGWurfe gewann man einen Teil, beim dväpara - Wurfe drei, beim tretä - 
Wurfe sechs und beim krta- Wurfe zehn Teile, da stets der Gewinn der 

« S 

niedrigeren ayas dem höheren aya zugerechnet wird. Das alles stimmt aufs 
genaueste mit den Andeutungen der Upanisad überein. Eine in Einzel¬ 
heiten abweichende, im Prinzip aber damit identische Spielweise beschreibt 
Nllakantha im Kommentar zu Mbh, IV, 50, 24 in folgenden Worten: talra 
dyüte panca svlyäh panca paraklyäs ca dlnärädayah sthäpyanie \ tad itaJi 
päsapraksepe yady ekänka upäry äyäti tarhi svlyesv eka eva jito bhavati \ 
yadi dvau tadä parakiyam dlnäradvayam svlyas cailco 1 ) jitah \ yadi tryanka 
upari patet tadä parakiyam trayam svlyam ca trayam jitam \ caturahkasyo- 
paripatane sarve 3 pi svlyäh paraklyäs ca jitä bhavanti \ tathä ca kalipäte jayo 
nästi dväparädipäta uttarottaravrddhyä jayo ’sti. Auch hier zerfällt der Ein¬ 
satz in zehn Teile; jede der beiden Parteien hat fünf beigesteuert. Beim 
MG Wurfe gewinnt der Spieler einen Teil des eigenen Einsatzes, beim 
dväpara-Wmie außerdem noch zwei Teile des Einsatzes des Gegners, also 
im ganzen wie vorhin drei Teile. Beim tretä-W urfe gewinnt er drei Teile 
des gegnerischen und drei Teile des eigenen Einsatzes, also wie vorhin im 
ganzen sechs Teile. Beim Arta-Wurfe endlich gewinnt er wie vorhin alle 
zehn Teile. Vermutlich war es speziell diese letztere Spielart, die der Ver¬ 
fasser der Upanisad im Sinne hatte, da bei dieser die Parallelität der zehn 
Teile des Einsatzes, die das krta gewinnt, mit den zehn dem krta gleich¬ 
gesetzten Dingen auch darin zutage tritt, daß beide aus zwei Gruppen von 
je fünf ( pancänye pancänye) bestehen. 


Das Würfelspiel in der Pali-Literatur. 

Für die Beurteilung des Würfelspieles in der Pali-Literatur kommt vor 
allem eine Stelle im Päyäsisuttanta des Dighanikäya, XXIII, 27, in Be¬ 
tracht. Hier wird dieselbe Geschichte erzählt, die wir schon oben aus dem 
Littajätaka (91) kennengelernt haben, aber mit einer wichtigen Abweichung. 
Während nach dem Jätaka der Falschspieler, so oft er verliert, einen Würfel 
in den Mund steckt und dadurch den Abbruch des Spieles herbeiführt, 
verschluckt er nach der Darstellung des Päyäsisuttanta jeden kali, der sich 
einstellt (ägatägatam kalim gilati) und entscheidet dadurch offenbar das 
Spiel zu seinen Gunsten, da sein Gegner ihm vorwirft, daß er ausschließlich 
gewinne (tvam kho samma ekantikena jinäsi) . Die Angaben des Jätaka sind, 
auf das päsaka- Spiel bezogen, vollkommen verständlich, nicht aber die des 
Päyäsisuttanta. Der Verfasser des Suttanta kann nur das Vibhitakaspiel 
im Auge haben und muß unter kali den bei der Division durch 4 als Rest 

x ) Die Ausgabe liest sviyais caiko. 
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bleibenden einen Würfel verstehen, durch dessen Beseitigung der Wurf 
allerdings aus dem schlechtesten in den besten verwandelt wird. Dazu 
stimmt auch, daß in der dazugehörigen Gäthä an Stelle des Verschluckens 
des kali von dem Verschlucken eines Würfels gesprochen wird (gilam 
akkham ) x ). 

Nach dieser Stelle ist weiter auch Dhammapada 252 zu beurteilen, 
wo es heißt, daß man die eigenen Fehler verberge wie ein Betrüger den 
kali vor dem Spieler verbirgt *: 

paresam hi so vajjäni opunäti yathä bhusam \ 
attano pana chädeti kalim vä Jcitavä satho * 2 ) || 

Unter dem Verbergen des kali sind sicherlich Manipulationen wie die im 
Päyäsisuttanta geschilderte zu verstehen. Fs ist also auch hier an das 
Vibhitakaspiel zu denken, und kali hat die Bedeutung, die ihm in diesem 
Spiele zukommt. 

Eine ganz andere Bedeutung als in den bisherigen Fällen scheint kata 
(krhi) und kali in Gäthä 91 des Vidhurapanditajätaka zu haben, da es sich 
hier ja anscheinend ebenso wie in den Prosaerzählungen dieses und der 
übrigen Jätakas um das Spiel mit väsakas handelt. Wenn es hier heißt. 


daß der König den kali , Punnaka das kata erlangte, so scheint das nichts 
weiter zu bedeuten, als daß Punnaka den vor her bestimmten Wurf richtig' 
zustande brachte, während des Königs Würfel falsch fielen, kata würde 
hier also einfach hier richtige Wurf’, kali hier falsche Wurf’ sein. Daß kata 
und kali dazu kommen konnten, diese Bedeutung anzunehmen, wäre bei 
der Stellung, die sie in dem alten Spiel mit Vibhitakanüssen einnehmen, 
leicht verständlich, doch beruht diese ganze Erklärung auf der Voraus¬ 
setzung. daß das Spiellied, das sich nicht in den von Fausboll benutzten 
singhalesischen Handschriften findet, ebenso alt ist wie die Gäthä, denn 
nur in jenem Liede, nicht in der Gäthä selbst, tritt die Beziehung auf das 
päsaka- Spiel deutlich zutage. Die Prosaerzählung beweist bekanntlich für 
die Gäthäs gar nichts. Sollte also das Spiellied jünger und später ein¬ 
geschoben sein, so könnten die Ausdrücke kata und kali ohne weiteres auch 

o 7 

auf das Vibhitakaspiel bezogen werden wie in den beiden vor her genannten 
Stellen, und es würde dann sehr wahrscheinlich sein, daß es sich in der 
kanonischen Literatur des Pali stets um das Vibhitakaspiel handelt und 


J ) Danach ist das auf S. 114, Anm. 4 in. bezug auf Rv. I, 92, 10; IT, 12, 5 Gesagte 
zu berichtigen. Die Möglichkeit, beim Vibhitakaspiel durch das Verschwindenlassen 
eines Würfels den Sieg herbeizuführen, läßt sich nicht in Abrede stellen. Gleichwohl 
kann meiner Ansicht nach in jenen Stellen nicht von solchen Betrügereien die Rede 
sein, da der Spieler dort krtnu genannt wird, und ich halte daher im übrigen an der 
angegebenen Bedeutung von vijah fest. 

2 ) Fausbell liest in der zweiten Auflage kitaväsatho und betrachtet es als Kom¬ 
positum. [Ich ziehe es vor, kitavä als Ablativ zu fassen, wie es auch der Kommentator 
tut, dessen Erklärungen im übrigen aber völlig verfehlt sind.]* Für satha vergleiche 
die auf S. 111 angeführten Stellen. 
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das päsaka- Spiel nur in den Prosastücken der Jätakas und im Spielliede 
erwähnt wird.* Eine endgültige Entscheidung der Frage läßt sich nur auf 
Grund eines größeren handschriftlichen Materiales treffen. 

Die übrigen auf S. 146f. angeführten Stellen aus dem Pali und Dhamma- 
pada 202 l ) bieten keine positiven Anhaltspunkte für die Ermittlung der 
Spielweise. Es läßt sich nur behaupten, daß in allen Fällen kata als der 
beste, kali als der schlechteste Wurf gilt. 


Die Etymologie der Aya-Namen. 

Zum Schlüsse möchte ich darauf hin weisen, daß die Bedeutung der 
aya-Namen, die wir auf Grund der Angaben der Ritualtexte gewonnen 
haben, zum Teil auch durch ihre Etymologie bestätigt wird, kria, das 
'Gemachte 5 . 'Gelungene 5 , ist als Bezeichnung für den besten Wurf, dessen 
Zustandebringen die Aufgabe des Spielers war, ohne weiteres verständlich 2 ); 

. . _ » m 

ebenso tretä, 'die Dreiheit 5 , als Name des Wurfes, bei dem ein Uberschuß 
von drei Würfeln war, oder auch dieser drei Würfel selbst. Weniger klar 
auf den ersten Blick ist dväpara . Einen Fingerzeig für die Erklärung des 
Ausdrucks gibt uns die Regel Päninis, II, 1, 10, die wir schon oben kennen 
gelernt haben. Nach Pänini sagte man beim Würfelspiel ekapari , dvipari 
usw., 'um eins anders 5 , 'um zwei anders 5 usw. Ebenso wie pari konstruierte 
man nun offenbar auch das zu pari gehörige Adjektiv para ; wenn Pänini 
und seine Nachfolger das nicht lehren, so liegt das vermutlich daran, daß 
in der Sprache ihrer Zeit dieser Gebrauch nicht mehr lebendig war. Das 
Wort dväpara ist also eigentlich ein Adjektiv, zu dem aya zu ergänzen ist; 
es ist 'der (Wurf, der) um zwei ( Würfel ) anders ist (als das krta)\ und be¬ 
zeichnet dann auch wohl die beiden überschüssigen Würfel selbst. Für 
tretä hätte man ebenso auch *tripara sagen können, für kali 3 * ) ekapara, 


und dieser letzte Ausdruck ist im Rgveda in dieser Bedeutung tatsächlich 


belegt. 

Im Aksasükta sagt der unglückliche Spieler (X, 34, 2): 

aksdsyähäm ekapardsya hetör dnuvratäm dpa jäydm arodham j | 
Säyana erklärt hier ekapardsya durch ekah parah pradhänarh yasya tasya. 


3 ) Siehe die Nachträge. 

2 ) Mit dieser Erklärung lassen sich die Bedeutungen, die Geldner, Ved. Stud. I, 
II. 9 ff., für ved. kärä, kärin, krtnü und kftvya aufgestellt hat, nämlich 'Sieg', bzw. 
'siegreich', ohne Schwierigkeit vereinigen. Was speziell krtnü betrifft, so ist es meiner 
Ansicht nach ursprünglich 'derjenige, der {den kria- Wurf) zustande bringt 5 ; so deutlich 
in der Verbindung mit svaghnin, Rv. I, 92, 10. Bildlich oder in der erweiterten Be¬ 
deutung 'siegreich' wird es dann in bezug auf jeden Wettstreit gebraucht. Ich ver¬ 
weise insbesondere auf Rv. VIII, 79, 1, wo krtnü neben zwei anderen Spielausdrücken 
visvajit und udbhid erscheint: 

ayärh krtnür dqrbhlto visvajid udbhid ü sömah. 

V t V t |/ i 

3 ) Bei dem Spiele, in dem kali als höchster Wurf galt, würde natürlich äskanda 

an die Stelle von kali treten. 
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Das größere P.W. setzt, mit Verweisung auf ekapari, als Bedeutung von 
ekapara an: "wobei ein Auge den Ausschlag gibt"; ihm folgt Graßmann. 
Ludwig übersetzt "der Würfel allein, der mir über alles ging’, und bemerkt, 
es könne damit auch der kali gemeint sein, und ihm schließt sich das kleinere 
Petersburger Wörterbuch an. Meines Erachtens ist es zweifellos, daß 
ekapara hier soviel wie kali ist, und daß wir übersetzen müssen: 

"Um des Würfels willen, der um eins anders war, (d. h. um des kali 
willen) verstieß ich die treue Gattin." 

So paßt der Vers vortrefflich in die Situation. Der Spieler hat in seiner 
Leidenschaft die eigene Gattin als Preis eingesetzt; er hat kali geworfen 
und damit die Gattin verspielt, genau so wie Yudhisthira die Draupadi 
verspielte 1 ). Daher heißt es in V. 4, daß andere nun seine Gattin berühren 
(anye jäyarii pari mrsanty asya). Er geht dann noch weiter und verspielt 
sich selbst, wieder genau wie Yudhisthira sich mitsamt seinen Brüdern 
verspielte 2 ). Darum sagen Vater, Mutter, Brüder, die er anfleht ihn aus¬ 
zulösen: "Wir wollen nichts von ihm wissen. Führt ihn gebunden fort 3 
(V. 4): 

pitä mätd bhräiara enarn ähur nä jänimo näyata baddhäm eläm 
L T nd darum g;eht er verschuldet, voll Furcht, Geld suchend, bei Anbruch 

O ' 3 J 

der Nacht in das Haus von Fremden, nämlich derer, in deren Dienst er 
nun geraten ist (V. 10). Wenn Ludwig sagt, daß er sich die Gattin "ent¬ 
fremdete’, und daß andere sie nun "trösten’, so sind das Ausdrücke, die 
viel zu zart sind und die den wahren Sachverhalt verdunkeln. 


Das mit dem Brettspiel kombinierte Würfelspiel. 

Endlich muß hier noch einer Abart des Spieles gedacht werden, die einen 
etwas komplizierteren Apparat als das eigentliche Würfelspiel erforderte. 
Dieses Spiel hatte offenbar der Verfasser des Harivamsa bei seiner Schil¬ 
derung des Würfelturniers zwischen Rukmin und Bai ade va im Auge. Man 
benutzte dazu Würfel von zweierlei Farbe, schwärze und rote; 
enam samparigrhnisva pätayäksän narädhipa [ 
krsnäksäl lohitäksäms ca dese ’smims tv adhipämsule 

# HP m * * jL | 

1 ) Ganz ähnlich wird Majjhimanik. 129 (Bd. III, S. 170) von dem Spieler ge¬ 
sprochen, der durch den kali- Wurf Sohn und Gattin verliert ( kaliggahena puttam pi 
jiyetha däram pi jlyetha). Auch im Nalopäkhyäna fordert Puskara den Nala auf, um 
die Damayan ii zu spielen (Mbh. III, 61, 3), und bei dem letzten Spiele setzt Nala 
sie auch tatsächlich ein (111,78, 5). Tn der Jaina-Version der Nala-Sage im Kathäkosa 
verspielt Nala sogar die Davadanti und alle seine anderen Weiber; siehe Tawneys 

■i * 

Übersetzung, S. 202. 

2 ) Vgl. auch Av. V, 18, 2: aksddrugdho räjanydh päpd ätmaparäjitäh . Auch in 
der eben angeführten Stelle des Majjhimanikäya heißt es von dom Spieler, daß er 
schließlich durch den kali- Wurf in die Sklaverei gerate ( anubandham . nigaccheyya) 
und in der Gäthä, Suttanip. 659, usw., daß er seine ganze Habe samt der eigenen 
Person ( sahäpi attanä ) verspiele. Kathäsaritsägara LXXIV, 180 wird ebenfalls von 
einem Spieler erzählt, der mit seinen fünf Genossen um die eigene Person spielt. 
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ruft Baladeva dem Rukmin zu (II, 61, 37). Man brauchte dazu ferner ein 
Schachbrett mit 64 Feldern. Als Rukmin dem Baladeva abstreitet, daß er 
gewonnen habe, springt dieser voller Wut auf, ergreift das goldene astäpada 
und erschlägt damit den Gegner; vgl. II, 61, 45. 46: 

Samkarsanas tadotthäya sauvarnenorunä ball I 

* * t/ ■ ■ [ 

jaghänästäpadenaiva pramathya Yadupumgavah 
und II, 61, 54: 

sa Eämakaramuktena nihato dyütamandale \ 

astäpadena balavän räjä Vajradharopamah j 
Auf dieselbe Art des Spieles wird augenscheinlich auch Mbh. IV, 1, 25 an¬ 
gespielt, wo Yudhisthira erklärt: 

KU 

krsnäksäl lohitäksäms ca nirvartsyämi 1 ) manoramän |i 

4 4 4 * * f | j 

Weitere Aufschlüsse gewährt uns eine Strophe Bhartrharis (Vairagya- 
sataka 39): 

yatränekah kvacid api grhe tatra tisthaty aihaiko 

yaträpy ekas tadanu bahavas tatra cänte na caikah 
ittham cemau rajanidivasau dolayan dväv iväksau 
Kälah Kalyä saha bahukalah krldaii pränisäraih 

* t/ * • i. * * 

"In dem Hause ( oder Felde), wo einmal viele waren, da weilt nachher nur 
einer, und wo einer war, da sind darnach viele, und zum Schlüsse ist dort 
auch nicht ein einziger. Und so spielt mit vielen Künsten, Tag und Nacht 
hier wie zwei Würfel werfend, Käla mit Kali mit den Menschen als Steinen . 3 

Wenn Tag und Nacht mit Würfeln verglichen werden, so läßt das 
darauf schließen, daß auch hier an rote und schwarze Würfel zu denken 
ist und somit dieselbe Art des Spieles gemeint ist wie in den beiden letzt¬ 
genannten Stellen. Wir können aus der Strophe weiter entnehmen, daß 
man mit zwei Würfeln spielte. Wahrscheinlich ist daher dies auch das 
Spiel, das Mayüra in einer vakrokti , die uns in Vallabhadevas Subhäsitä- 
vali 123—129 erhalten ist, den Siva und die Pärvati spielen läßt 2 ). Hier 
sagt Pärvati: ? Der dreiäugige (tryaksa) ist geschickt im Gewinnen; ich bin 
nicht imstande mit ihm zu spielen 3 , und Siva antwortet: f Ich bin aller¬ 
dings geschickt im Gewinnen, aber nicht mit drei Würfeln (tryaksa). Zwei 
Würfel sind hier in meiner Hand 3 ). 3 Natürlich sind unter diesen zwei 
Würfeln päsakas zu verstehen. 


] ) Auch dieser Ausdruck kehrt im Harivamsa wieder (II, 61, 39): 

cäturakse tu nirvrtte nirjitah sa narädhivah ! 

■* * rjß m x. * I 

nirvrt heißt aber nicht "die Würfel aus dem Becher herausrollen lassen’, wie das PW. 
angibt, sondern sie "aus der Hand rollen lassen’, cäturakse wird von Nllakantha durch 

caturankänkite ’lese erklärt. 

* 

2 ) Daß Siva und Pärvati Würfel miteinander spielen, wird häufiger erwähnt; 
z. B. Kathäsaritsägara, CX, 55 (wo sie mit selbsttätigen Würfeln spielen); CXXI, 99. 

3 ) Die übrigen Anspielungen auf das Spiel sind zu allgemein gehalten, als daß 
sich daraus über die Spielmethode etwas entnehmen ließe. 
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Mit großer Wahrscheinlichkeit läßt sieh ferner eine Strophe aus Dhana- 
pälas Rsabhapancäsikä (32) x ) hierher stellen, in der ähnlich wie in der 
Strophe Bhartrharis die Wesen mit Steinen verglichen werden, die durch 
die Würfel in Bewegung gesetzt werden: 

särivvi bamdhavahamaranabhäino jina na kumti paim ditthe 

r * l/ * r * * 

akkhehim vi hiramtä jivä samsäraphalayammi j 
c Steinen gleich, von den Sinnen fortgerissen (oder durch Würfel in Be¬ 
wegung gesetzt) auf dem Brette des Sariisära, werden die Wesen nicht der 
Gefangenschaft, des Tötens und Sterbens teilhaftig, wenn sie dich (oder 
das Feld) erblickt haben, o Jina.’ Das einzige, was die Beziehung auf das 
in Bede stehende Spiel unsicher macht, ist der Umstand, daß im Kom¬ 
mentar, der aber nicht von Dhanapäla selbst herrührt, die Worte des Textes 
auf das Würfelschach (caturanga) gedeutet werden. 

Teils bestätigt, teils ergänzt werden die bisherigen Ergebnisse durch 
die Beschreibung des Würfelspieles zwischen Sakuni und Yudhisthira in 
Amaracandras Bälabhärata, XI, 5, 10 ff. Auch hier handelt es sich sicherlich 
um das mit dem Brettspiel kombinierte Würfelspiel. In Y. 11 ist w r ie bei 
Bhartrhari und Mayüra von zwei Würfeln (aksau) die Rede, und diese 
werden aMäpadästäpadamürdhni pätyamänau genannt. Darnach würde also 
jeder Spieler je einen Würfel und je ein astäpada benutzen, und das letztere, 
wie das phalaka der Jätakas, als Würfelbrett dienen. Diese Angaben über 
das astäpada sind sehr auffällig. An und für sich würde es jedenfalls näher 
liegen, das astäpada als das Brett zu betrachten, auf dem die Steine ge¬ 
zogen werden, doch scheinen mir die Worte des Textes völlig klar zu sein 
und eine andere Interpretation nicht zuzulassen 2 ).* Die Steine selbst werden 
mehrfach erwähnt, und sie galten offenbar als so wesentlich für das Spiel, 
daß es in V. 10 geradezu heißt, Duryodhana habe sich angeschickt, mit 
dem Sohne des Dharrna mit Steinen zu spielen (särai rantum ). Aus V. 13 
und 14 geht weiter hervor, daß sie zur Hälfte schwarz, zur Hälfte rot waren; 
sie stimmten also in der Farbe mit den dazugehörigen Würfeln überein. 
In V. 12 wird von dem Geklapper gesprochen, das die Steine beim Ziehen 
in ein anderes Feld (grhäntaräropana) verursachen, und in V. 14 werden, 
sie mit Königen verglichen, da sie wie diese auf gestellt, gezogen (oder er¬ 
höht), festgesetzt und wieder befreit werden: 

utthäpitäropitabaddharmkktaih syärnais ca raktais ca nrpair ivaitau j 
särair vicikrldatur ekacittau gamam care 7 py ädadhatäv alaksam 3 ) j 

J ) Siehe Klatt, ZDMG. Bd. 33, S. 465ff., und A. van der Linde, Quellenstudien 
zur Geschichte des Schachspiels, S. 4 ff. 

2 ) Macdonell, JRAS. 1898, S.122, hält es für höchst unwahrscheinlich, daß das 
astäpada bei einem anderen Spiele außer einer Form des Schach gebraucht worden 
sei. Er muß demnach annehmen, daß im Harivariisa wie im Bälabhärata eine Art 
von Würfelschach gemeint sei, was mir wiederum nach der ganzen Schilderung, die 
uns dort von dem Spiel gemacht wird, äußerst unwahrscheinlich erscheint. 

3 ) Der letzte Päda ist mir tmverständlich, doch möchte ich darauf hinweisen, 
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Die Erwähnung der Steine, die nach dem Ergebnisse des Wurfes von 
einem Eelde auf das andere gezogen wurden, zeigt deutlich, daß wir es 
mit einer Abart und vermutlich sogar dem Urbilde unseres Puff oder Tric- 
trac und des modernen indischen Pacisl und Caupur zu tun haben 1 ). Die 
Art der Züge war offenbar ähnlich wde heutzutage, wenigstens wenn wir, 
wie das nahezu sicher erscheint, die Angaben Patanjalis zu Pan. V, 2, 9 
auf das in Rede stehende Spiel beziehen dürfen 2 ). In der genannten Regel 
lehrt Pänini, daß an ayänaya Jcha, d. i. das Taddhita- Suffix Ina im Sinne 
von “"dahin zu ziehen’ trete. Dazu bemerkt Patahjali: ayänayam neya ity 
ucyate tatra na jnäyate ko *yah ko 3 naya iti \ ayah pradaksinam I anayah 
prasavyam | pradaksinaprasavyagäminäm säränäm yasmin paraih padänäm 
asamävesah so ’yänayah \ ayänayam neyo ’yänaylnah särah. c Es heißt ,zum 
ayänaya zu ziehen 4 . Da weiß man nicht: was ist aya , was ist anaya ? Der 
aya geht nach rechts, der anaya nach links 3 ). Wenn die Felder der nach 
rechts und links gehenden Steine von den feindlichen [Steinen) nicht besetzt 
werden, so ist das ayänaya. Der zum ayänaya zu ziehende Stein heißt 
ayänayina*) d 


daß gama und cara nach Hemacandra, Anekärthasamgraha II, 313, 405 im Sinne von 
dyülabheda, bzw. dyütaprabheda, gebraucht werden. 

D An diese modernen Spiele denkt offenbar Mah.es vara, wenn er im Kommentar 
zu Araara II, 1 0, 45 aksa, devana und päsaka als drei Synonyma für den Würfel er¬ 
klärt, ‘‘der die Züge des Steines veranlaßt 5 [säriparinayane hetubhütasya päsasya.). 

-) Nach Macdonell, a. a. O. S. 121, wäre das Spiel sogar genau dasselbe gewesen 
wie das heutige. Fr sagt: This game . . . is thus described in the Mahabhasya by 
Patahjali: Two opposed parties move with their pieces ( sära ) to the right, and then, 
after traversing the places or squares ( pada ) on their own side, turn to the left and 
try to move into the position of the adversary.’ Wer diese Übersetzung mit dem 
unten angeführten Text vergleicht, wird sehen, daß sie mit dem Original wenig ge¬ 
mein hat; sie deckt sich aber merkwürdigerweise mit den Worten, mit denen Weber 
Ind. Stud, XIII, 472f., das deutsche Trictracspiel beschreibt: ‘‘Die Angabe des 
Bhäshya . . . und die Erklärung Kaiyatas dazu . . . lassen keinen Zweifel darüber, 
daß es sich hier . . . einfach um unser Trictrac handelt, in welchem ja auch die 
beiden feindlichen Parteien erst rechts vergehen, dann nach Überschreitung der auf 
der eigenen Seite befindlichen Felder sich links wenden und in die Position des Gegners 
einzurücken suchen. 5 

3 ) Weber, der Ind. Stud. XIII, 472f. wohl als erster auf den Zusammenhang 
der Stellen im Mahäbhäsya und bei Bhartrhari hinwies, meint, diese Erklärung von 
aya und anaya sei wohl einfach abzuweisen, und übersetzt ayänaylna durch c (i H ’igur, 
die) auf Glück und Unglück, d. i. aufs Geratewohl, ausgesetzt wird 3 , allein es liegt 
auch nicht der geringste Grund vor, der Erklärung Patanjalis zu mißtrauen. Mac¬ 
donell a, a. O. geht noch weiter und behauptet, das Spiel habe r Glück und Unglück 5 
geheißen (This game, called ayänaya , Tuck und unluck 5 ); wie die oben angeführten 
Worte des Textes zeigen, spricht sich aber Patanjali über den Namen des Spieles 
überhaupt nicht aus. 

4 ) Aus Kaiyyatas Erläuterungen sei hier noch speziell die Spielrege Jangeführt, 
die sich völlig mit unserer heutigen deckt: 

sasahäyasya särasya parair näkramyate padam : 
asahäyas tu särena paraklyena bädhyate \ I 
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Wir können somit dieses Spiel bis in die Zeit Paninis zurück verfolgen. 
Gleichwohl erscheint es mir ausgeschlossen, daß cs etwa im Mahäbhärata 
gemeint sei außer in der angeführten Stelle des vierten Buches und viel¬ 
leicht in IV, 68, 29ff., wo, wie wir schon oben sahen, wahrscheinlich von 
einem Spiele mit päsakas die Rede ist. In späterer Zeit scheint das Trictrac- 
sniel — wenn man es so bezeichnen darf — sehr geblüht'und das alte Würfel¬ 


spiel vielfach in den Hintergrund gedrängt zu haben. So ersehen wir zum 

Beispiel aus der gelegentlichen Äußerung des Apahäravarman im Dasaku- 

märacarita (BSS. S. 48): '‘ich lachte ein wenig, als ein Spieler einen Stein 

unachtsam zog ( pramädadattasäre kvacit Mta/vef , daß es dieses Spiel war, 

das zu Bandins Zeit als das gewöhnliche Würfelspiel in den öffentlichen 

Spielhäusern betrieben wurde. Bezeichnend ist auch, daß nicht nur im 

Bälabhärata, sondern auch in der Version der Nala-Sage im Kathäkosa 

dieses Spiel an die Stelle des alten Nüssespieles getreten ist, wie die Äußerung 

_ * # 

Allen the eruel Küvara again slew Nala’s pieees 5 (Tawneys Übersetzung, 
S. 201) zeigt. 

Das Würfelschach. 

Auch mit dem Schach hat man in Indien das Würfelspiel verbunden, 
so daß ein Spiel entstand, das in der Methode mit dem eben besprochenen 
viele Ähnlichkeiten hatte. Es ist dies die sogenannte Cäturäji, das Vierschach, 
von dem wir eine eingehende Darstellung in Raghunandas Tithitattva be¬ 
sitzen 1 ). Näher auf dieses Spiel und insbesondere auf sein Verhältnis zum 
Zweischach einzugehen, ist hier nicht der Ort 2 ); ich möchte hier nur den 
einen Vers des Tithitattva hervorheben, der von den Würfen, nach denen 
die Züge zu erfolgen haben, handelt (5b; 6a): 

pancakena vatl räjä catuskenaiva kunjarah j 

j. * *,/ * * tj * j 

trikena tu calaty asvah Pärtha naukä dvayena tu j 
Danach rückt, wenn fünf geworfen wird, der Bauer und der König, wenn 
vier, der Elefant, wenn drei, das Pferd, wenn zwei, das Boot vor. Es scheint 
daher, daß man zu dem Spiele einen päsaka , dessen vier Seiten mit 5, 4, 
3, 2 bezeichnet waren, benutzte. 

Nach t räge, 

S. HO. D io in Anm. 4 vorgeschlagenc Konjektur matanukanipito wird bestätigt 
durch Diglianik. XVI, 1, 31: devatänukampito poso sada bhadräni passati. 

S. 113 f. Einen weiteren Beleg für jütamandala bietet das Käkätijätaka (327), 
III, 91, 11. S. 114, Anm. 4 ist nach S. 168, Anm. 1 zu berichtigen. 

S. 115. Das adhidevana wird auch Maitr. S. IV, 4, 6; Mänavasrautas. I, 5, 5, 7 
erwähnt. Man vergleiche ferner den Ausdruck madhyadhidevana, der K.äth. VIII, 7, 
Maitr. S. I, 6, 11 und nach L. v. Schroeder in verschiedenen Kasus in der Kapisthala- 


*) Herausgegeben von Weber, Monatsberichte der Kgl. Preuß. Ak. der Wiss. 
zu Berlin 1872, S. 63 ff. 

2 ) Ich verweise auf A. van der Linde, Geschichte und Literatur des Schach¬ 
spieles, §§d. I, S. 79 ff. und Beilage I; Alacdonell a. a. O. S.139f. 
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sarhhitä erscheint. Auch Mänavasrautas. I, 5, 5, 9 ist daher nicht madhye ’ dhidevane , 
sondern mit allen Handschriften madhyädhidevane zu lesen. 

S.I24. Der von Säyana angeführte Vers wird schon in der Käsikä zu Pan. II, 
1, 10 zitiert. 

S. 124. Die saläkä wird auch in der Käsikä zu Pan. II, 3, 59 erwähnt. Der Aus¬ 
druck akkhadhutta erscheint im Pali noch öfters, DIghanik. XXIII, 27; Majjhimanik. 
129 (Bd. III, S. 170); Suttanip. 106; Jät. 545, 45. 46. 

S. 128. Zu den Belegen für die Fünfzahl der Würfel beim Räjasüya füge noch 
Maitr. S. IV, 4, 6 hinzu. Zu den hohen Würfelzahlen vergleiche noch Mänavasrautas. 
I, 5, 5, 7, wonach beim Agnyädheya 400 Würfel auf das adhidevana geschüttet werden, 
Maitr. S. I, 6, 11; Mänavasrautas. I, 5, 5, 12, wonach dem Opferherrn dabei 100 Würfel 
überreicht werden, und Maitr. S. IV, 4, 6, wonach beim Räjasüya 400 Würfel weg¬ 
geschüttet werden.* 

S. 147. Wurfname ist kali auch in Dhammapada 202: 

rC atthi rägasamo aggi rC atthi dosasamo kali 
Die Übersetzer fassen das Wort hier allerdings meist als Fehler oder Sünde auf, nur 
M. Müller übersetzt: Ühere is no losing throw like hatred’, aus dem richtigen Gefühl 
heraus, daß hier ein wirklicher Vergleich gefordert werde. Die angeführten Stellen 
aus dem Kanon zeigen, daß man gewöhnt war, kali in diesem Zusammenhang zu 
gebrauchen. Die Worte rC atthi dosasamo kali sind nichts weiter als eine kurze Zu¬ 
sammenfassung des Inhaltes der zweiten der angeführten Gäthäs, in der ebenfalls 
der Haß gegen Gute mit dem kali-Wurf verglichen wird (ayam eva mahantataro kali 
yo sugatesu manam padosaye). Für die Richtigkeit dieser Erklärung von kali tritt 
aber noch weiter die von Fausboll angeführte Parallelstelle, Dhammapada 251, ein: 

n > atthi rägasamo aggi n’ atthi dosasamo gaho | 

Hier übersetzt Fausboll gaho in der ersten Auflage durch captivitas, in der zweiten 
im Anschluß an den Kommentar durch vorator, Weber durch Fessel, Müller durch 
shark, E. v. Schroeder durch Krokodil, Xeumann durch Fallstrick. Meiner Ansicht 
nach kann es aber keinem Zweifel unterliegen, daß gaha, wenn es für kali eintritt, 
der f Wurf’, speziell der kaliggaha ist. Die bildliche Verwendung auch dieses Ausdruckes 
war, wie die angeführten Stellen zeigen, dem Inder ganz geläufig. 


Ein© indische Speiseregel. 


Im Mahäsutasomajätaka (537) tadelt Sutasoma den König Kammä- 
sapäda, der die Gewohnheit hatte, Menschenfleisch zu essen, mit den Worten 
(G. 58); 


pan ca paheanakhä hhakkhä khattiyena pajänatä 
abhakkham räja bhakkhesi tasmä adhammiko tuvam \ 

Für die erste Hälfte dieses Sloka bietet der Kommentator zwei Er 


klärungen. Im ersten Falle zerlegt er paheanakhä in drei Wörter paMca 
na kkä , betrachtet khä als eine Nebenform von kho und erklärt ; c Fünf, 
fünf, d. h. zehn Geschöpfe wie Elefanten usw. dürfen von einem, der das 
Gesetz der Ksatriyas kennt, nicht gegessen werden 1 ). 5 Im zweiten Falle 
faßt er paheanakhä als ein einziges Wort; der Sinn würde dann nach ihm 


] ) Der Text ist zum Teil verderbt. Ich glaube, daß zu lesen ist: sdmma pari- 
säda khattiyadhammam jänantena pahea paheä Hi hatthiädayo das' eva sattä marn - 
samayena (?) na khä hhakkhä na kho khäditabhayuttakä I na kho V eva vä pätho . 
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sein; "Unter den fünfkralligen Geschöpfen dürfen nur die folgenden fünf 
Geschöpfe, der Hase ( sasaka ), der Igel ( sallaka ), die Eidechse (gödhä) 1 ), 
die sämi 2 ) und die Schildkröte ( kumma), von einem Ksatriya, der das 
Gesetz’der Ksatriyas kennt, gegessen werden, aber keine anderen. 3 Fausboll 
hat sich, da er in seiner Ausgabe pahca na khä als drei Wörter druckt, 
augenscheinlich der ersten Erklärung angeschlossen; es kann aber keinem 
Zweifel unterliegen, daß nur die zweite richtig ist und daß die ganze Strophe 
zu übersetzen ist: 

"Fünf fünfkrallige (Tiere) darf ein Ksatriya, der (das Gesetz) kennt, 
essen. Hu, o König, ißt das, was nicht gegessen werden darf; du handelst 
daher gegen das Gesetz . 5 

Den Beweis liefert eine Stelle des Mahabhärata, XII, 141, 70. Dort 
sagt der Svapaca, der den Visvämitra abhalten will. Hundefleisch zu essen: 
pan ca pancanakhä bhaksyä brahmaksatrasya vai visah \ 
yaihäsästram pramänam te mübhaksye, mänasam krihäh 

t J m J. 4 * * 4L/ * * * 

"Fünf fünfkrallige (Tiere) dürfen von Brahmanen, Ksatriyas und 
Vaisyas gegessen werden. Richte dich nach dem Gesetze (und) wunde 
nicht den Sinn auf das, w r as zu essen verboten ist . 5 

In genau der gleichen Form begegnet uns der Rechtssatz in der Ein¬ 
leitung des Mahäbhäsya 3 ). Dort wird die Frage aufgeworfen, ob in der 
Grammatik die richtigen oder die falschen Formen oder beide zu lehren 
seien; Patanjali weist die dritte Möglichkeit zurück und bemerkt zur Er¬ 
läuterung : "Aus der Einschränkung des Eßbaren wird das Verbot des Nicht- 
Eßbaren erschlossen. Wenn gesagt wurden ist: .Fünf fünfkrallige (Tiere) 
sind eßbar, ( pahca pancanakhä bhaksyäh ), so schließt man daraus, 
daß andere als diese nicht zu essen sind. 5 

Die Vorschriften der Gesetzbücher stimmen mehr oder weniger genau 
mit unserem Spruche überein, wenn auch der Wortlaut in keinem einzigen 
Falle derselbe ist. Yäjnavalkyas Regel (I, 177) steht ihm am nächsten: 
bhaksyäh pancanakhäh sedhägodhäkacchapasallakäh \ sasas ca. Auch Vasistha 
(XIV, 39) erwähnt fünf Tiere: svävicchalyakasasakakacchapagodhäh pan- 
canakhänäm bhaksyäh. Gautama (XVII, 27) fügt der Liste das Rhinozeros 
hinzu: pahcanakhäs cäsalyaJcasasasvävidgodhäkhadgakacchapäh , und das 
gleiche tut Manu (V, 18): svävidham salyakam godhäm k'hadgakürmasasäms 
tathä | bhaksyän pahcamakhesv ähuh. Apastamba (I, 5, 17, 37) nennt sogar 
noch ein siebentes, sonst unbekanntes Tier, den pütikhasa: pahcanakhänäm 
godhäkacchapasvävitcchalyakakhadgasasapütikhasavarjam. Wir wissen aber 
aus Vasistha und Baudhäyana, daß die Ansichten in betreff des Rhinozeros 
geteilt waren. Der erstere sagt in einer späteren Regel (XIV, 47): khadge tu 
vivadanty agrämyasükare ca, und Baudhäyana, der zunächst wie Gautama 


I ) So ist natürlich mit den singhalesischen Handschriften, zu lesen. 

J ) So C ks ; B tls säci. 

s ) Bd. I, S. 5 der Kielhornschen Ausgabe; Weber, Ind. Stud. XIII, 458. 
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und Manu die fünf gewöhnlich genannten Tiere und das Rhinozeros auf- 
zählt, fügt hinzu: "mit Ausnahme des Rhinozeros’ (I, 5, 12, 5): bhaksyäh 
svävidgodhäsasasa ly aha ha cchapa kha dgäli khadga varjäh pahca pancanakhäh . 
Govinda weist darauf hin, daß die eigentümliche Fassung des Sütra an¬ 
deuten solle, daß die Gelehrten über die Eßbarkeit des Rhinozeros uneinig 
seien 1 ). In der Visnusmrti (LI, 6) hat andererseits gerade das Rhinozeros 
das Stachelschwein vollständig verdrängt: sasakasalyakagodhäkhadgakür- 
mavarjam pahcanakhamämsäsane saptarätram upavaset. 

Die Beschränkung auf die fünf Tiere war offenbar die gemeinindische 
Ansicht und die Dharmasästras, die die Liste der Tiere erweitern, haben 
auf lokale Sitten Rücksicht genommen. Wie fest der Spruch von den fünf 
Tieren im Volke wurzelte, geht auch daraus hervor, daß er im Kürma- 
puräna (S. 572) sogar dem Manu zugeschrieben wird, während das Mänava 
Dharmasästra doch tatsächlich, wie oben bemerkt, von sechs eßbaren 
Tieren spricht: 

qodhä kürmah sasah svävit sallakl ceti sattamäh 

tj ■ ■ t 

bhaksyäh pancanakhä nityam Manur äha prajäpatih \ 

Wichtiger aber ist, daß sich die Fassung des Spruches in der Gäthä so voll¬ 
kommen mit der des Mahäbhärata deckt, weil wir daraus schließen dürfen, 
daß die Gäthä-Foesie auch in bezug auf die Dharma-Elemente, die sie ent¬ 
hält, genau auf dem gleichen Boden steht wie das Epos und aus den gleichen 
Quellen geschöpft hat wie jenes. 

Bei dieser Gelegenheit möge es gestattet sein, auch auf den Namen 
des Tieres einzugehen, das im Pali -Kommentar als sämi bezeichnet wird. 
Aus der Vergleichung der Liste des Kommentars mit denen der Dharma¬ 
sästras ergibt sich, daß damit das im Sanskrit gewöhnlich svävidh genannte 
Tier, also das Stachelschwein, gemeint ist, und mit sk. svävidh läßt sich 
sämi auch lautlich vereinigen: der Abfall des auslautenden Konsonanten 

o 

ist durchaus regelrecht und zu dem Übergang des v in m läßt sich p. Damila 
für sk. Dravida u. ähnl. vergleichen 2 ). 

Dem svävidh entspricht bei Yäjnavalkya sedhä. Dieses sedhä findet 
sich auch im Kommentar zu Kätyäyanas Srautasütra V, 2, 15, wo -salali 
durch sedhäsaläkä und svävidroma erklärt wird, und in Kullükas Kommentar 
zu Manu V, 18, wo svävidham durch sedhäkhyam pränibhedam wiedergegeben 
wird. Diese Steilen machen es unzweifelhaft, daß sedhä und svävidh ein 
und dasselbe Tier bezeichnen. Die Etymologie des Wortes sedhä ist nach 
Uhlenbeck 3 ) noch nicht gefunden. Kittel 4 ) hält es nicht für unmöglich, 
daß es aus dem dravidischen edu, ' Stachelschwein’, entstanden sei. Allein 


!) Buhler, SBE. XIV, S.184. 

ä ) Vgl. Pischel, Grammatik der Prakrit-Sprachen, § 261. 
manischen Handschriften säci ist sicher falsch. 

3 ) Etymologisches Wörterbuch der altindischen Sprache, 

4 ) Kannada-English Dictionary, Preface, p. XXII. 

6402 Luders, Kleine Schriften 


Die Lesart der bir- 


S. 341 
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ganz abgesehen von anderen Schwierigkeiten, würde der Antritt des s im 
Anlaut des Wortes im Sanskrit völlig unerklärlich sein 1 ). Meiner Ansicht 
nach ist sedhä nichts weiter als die Prakritform von svävidh. Ein feminines 
Kompositum von svan und vidh mußte, mit Überführung in die ü-Dekli¬ 
nation, notwendigerweise *savidhä und weiter sedhä werden, wie sk. sthavira 
im Pali zu thera geworden ist. sedhä gehört also zu den zahlreichen Wörtern 
im Sanskrit, die bei der Übernahme aus den Volkssprachen keine Sanskri- 
tisierung erfuhren, weil sie etymologisch nicht mehr durchsichtig waren. 
Zu beachten ist, daß in Yäjnavalkyas Regel auch zwei andere Tiernamen, 
sallaka und kacchapa, keine reinen Sanskritformen zeigen 2 ). 

Als Bedeutung von sedhä wird im PW. r Igel oder Stachelschwein 5 
angegeben; daß es aber nur das letztere bezeichnet, geht schon aus seiner 
Identität mit svävidh hervor und wird durch die oben angeführte Stelle 
aus dem Kommentar zu Kätyäyanas Srautasütra bestätigt, da hier von den 
f dreimal-weißen 5 Stacheln des Tieres die Rede ist. Das Stachelschwein aber 
führt den Kamen des f Hundespießers 5 mit Recht. Sportsleute und Reisende 
wissen genug von Hunden zu erzählen, die Stachelschweine aufstöberten 
und mit Stacheln gespickt zurückkehrten. So sagt z. B, Cave, Picturesque 
Ceylon, Bd. III, S. 60, von den Stachelschweinen: r They are rat her a 
nuisa.nce to sportsmen who hunt with dogs, for if a hound turns up a por- 
cupine, he will follow it only to return with a number of quills in his bead, 
neck and ehest, the victim of an ingenious ruse by which he is inveigled 
into a hole to be rammed at close quarters by the porcupine, who backs 
into him and leaves his dart sticking in his body. 5 Weitere Berichte hat 
Brehm in seinem Tierleben, Bd. II, S. 561, und Liebrecht, Zur Volkskunde, 
S. 102, gesammelt. Es ist leicht begreiflich, wie sich aus der angeführten 
Tatsache der bei Plinius bezeugte Glaube entwickeln konnte, das Stachel¬ 
schwein könne durch Zusammenziehen seiner Haut seine Stacheln auf seinen 
Angreifer abschießen (H. N. VIII, 53): f Hystrices generat India et Africa 
Spina contectas ac herinaceorum geilere, sed hystrici longiores aeuiei et, 


q Eher wäre es möglich, daß kan. tel. edu umgekehrt auf sk. sedhä zurückginge. 
W as den Abfall des s beim Übergang aus den arischen in die drawidischen Sprachen 
betrifft, so ist er im Tamil bei den Lehnwörtern der älteren Schicht regelrecht; vgl. 
äyiram, Tausend 1 — sk. sahasra , üsi, "Nadel 1 = sk. sücA, aravu, " Schlange’ --- 


sarpa usw., und es erscheint mir nicht ausgeschlossen, daß das Wort durch das Tamil 
hindurch ins Kanaresische und Telugu eingedrungen ist. Eine Parallele würde das 
im Tamil und Kanaresischen vorhandene eni, "Leiter 5 , bilden, das auf p. seni, sk. 
sreni zurückgeht. 

2 ) Bei Äpastamba lesen einige Handschriften, bei Baudhäyana alle bis auf eine 
svävit, bzw. svävid, mit auslautendem Cerebral, und Haradatta im Kommentar zu 
Äpastamba erklärt diese Lesart für richtig: svävitcchalyaka iti yuktah pätkah. Eine 
Parallele zu dieser Cerebralisierung gewährt die Sindhi-Form sedho, sedhä. Natürlich 
sind auch die modernen Hindi-Formen seh, slh, slmh aus sedhä, svävidh entstanden 
und nicht von sk. sallalcl abzuleiten, wie es Platts in seinem Hindustani-Wörter¬ 
buch tut. 
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cum intendit cutem, missiles. Ora urgentium figit canum et paulo 
longius iaculatur 1 ).’ Ähnliche Angaben macht Oppian, Cyn. III, 391 ff., und 
auch er hebt hervor, wie gefährlich das Tier deshalb für die Hunde sei 
(V. 402ff.): 


örj'&dxi V exxeivev xvva xag^apov (bös xe (pai?]g 
al^rjdv xo£cqv ÖEÖarjxöxa ro^Eve<ydcu. 
xovvexEV otctzoxe [uv ‘d?]QrjXoosg ojTipahmxai , 
ovxt xvvag [ie&iügi, Öo?,ov V ETZEXEXXijvavxo . 


Sanskrit muJctB, muktapJiala, phala . 

Sk. muktä , 'Perle’, wird im PW. als 'die von der Perlenmuschel Ab- 
gelöste, Befreite’ erklärt, und diese Etymologie hat Uhlenbeck in seinem 
Wörterbuch wiederholt. In lautlicher Beziehung läßt sich gegen die Ab¬ 
leitung des Wortes von muc allerdings nicht das geringste einwenden, in¬ 
haltlich aber befriedigt sie keineswegs. Daß sie sich von naturwissen¬ 
schaftlichem Standpunkte aus kaum rechtfertigen läßt, würde freilich 
nichts ausmachen; sie verstößt aber gegen den Grundsatz, daß indische 
Wörter, die erst im Sonderleben des Indischen entstanden sind, aus indischen 
Anschauungen heraus erklärt werden müssen. 

Die Ansicht, die der Inder in nachve dis eher Zeit über die Entstehung 
der Perlen hegte, ist durch Herders Gedicht 'Verschiedener Umgang’ 2 ), 
das auf der nachher angeführten Strophe Bhartrharis beruht, ahgemein 
bekannt geworden. Man glaubte, daß sich ein Regentropfen in der Muschel 
zur Perle verdichte. Belege 3 ) bieten Mälavikägnimitra I, 6; Mrcchakatika 
V, 45; Bhartrhari II, 67; Räjatarangini III, 202; Karpüramahjari III, 3; 
Särhgadharap. 477. Nach einigen tritt der Vorgang nur bei günstigem 
Sternbilde ein. Nach Bhartrhari muß die Sonne in Sväti stehen, eine An- 
schauung, die auch in dem von Lanman angeführten Maräthi Sprichworte 4 ) 
hervortritt. Räjasekhara nennt anstatt dessen Citrä. Der letztere be¬ 
schreibt auch ausführlich, wie die Muscheln aus dem Meere emportauchen 
und die Regentropfen trinken. Die Perle heißt deshalb geradezu rasodhhava 
(Hemacandra, Abhidhänac. 1068 nach PW.; Kommentar zu Kädambarl, 

N.S.P., S.10). 


T ) Liebrecht a. a. O., wo auch andere Belege für diese Sage angeführt werden 

2 ) Sämtliche Werke, herausg. von Suphan, Bd. XXVI, 406. Vgl. auch die 
beiden Gedichte f Die Perle’, ebd. S. 400, und Bd. XXIX, 88. 

3 ) Die Stellen aus der indischen Literatur ebenso wie die Angaben griechischer, 

römischer und arabischer Schriftsteller sind zuletzt gesammelt von Pischel, ZDMG. 

XXXVI, 136. Eine Ergänzung dazu bietet Lanman in seiner Übersetzung der Kar- 

_ _ ^ * ■* 

püramanjari, S. 264, und in seinen Noten zu Whitneys Übersetzung des Atharva- 

veda I, 161. 

4 ) Manwaring, Maräthi Proverbs, Nr. 1291. 

12 * 
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Auf Grund dieser Vorstellungen hat Lassen, Indische Altertumskunde 
I, 244, Note 1; III, 307 muktä als f die von der Regenwolke losgelassene 5 
erklärt. Mir erscheint diese Herleitung ebenso unbefriedigend wie die des 
PW. Das Losgelassensein an und für sich ist doch nicht charakteristisch 
für die Perle, sondern höchstens das Losgelassensein von der Wolke; der 
letztere Begriff tritt aber in dem Worte gar nicht zutage. Auf diese Weise 
schafft die Sprache keine neuen Namen. 

Ich möchte daher eine ganz andere Erklärung von rrmlctä vorschlagen. 
Ich sehe darin eine falsche Sanskritisierung des mittelindischen muttä , das 



nicht r die Gelöste 5 bedeutet, sondern °die Erstarrte’, von m 
überaus häufig vom Gerinnen der Milch, des Quecksilbers usw. gebraucht 
wird 1 ). 

Diese Erklärung setzt voraus, daß muktä kein Wort der alten Sprache 
ist. Tatsächlich kommt es auch im Veda nicht vor. Der Veda hat vielmehr 
ein ganz anderes Wort für Perle, das im Rg- und Atharvaveda häufiger 
belegte kfsana. Das Wort stirbt später vollständig aus 2 ); an seine Stelle 
tritt muktä , für das das PW. als früheste Belege Stellen aus dem Mahä- 
bhärata und Manu verzeichnet. 

Nachweisen läßt sich *mürtä in der Bedeutung Perle nicht. Im Gegen¬ 
teil, es läßt sich zeigen, daß ein solches Wort in der alten vedischen Sprache 
garnicht existiert haben kann, weil die Vorstellung, auf der es beruht, in 
der vedischen Zeit nicht vorhanden war. 


x ) Daß " Gerinnen 5 die ursprüngliche Bedeutung von mürchati ist und daß sich 
daraus erst im Indischen die Bedeutung "starr werden beim Ohnmachtsan fall 5 , "ohn¬ 
mächtig werden’ entwickelt hat, dürfte wohl keinem Indologen zweifelhaft sein. 
Schon aus diesem Grunde Ist meines Erachtens die Erklärung, die Johansson IF., II, 39 
von dem Wort gibt, völlig verfehlt. Johansson sucht mürchati mit märdhati, mlecchati 
usw. zu vereinigen, indem er es auf nieledh und schließlich auf ein Element mele zu¬ 
rückführt, das "reiben, zermalmen, mahlen’, "schwach, schlaff, lässig werden’, "weich, 
sanft, mild werden’ bedeuten soll. Er hält also gerade die jüngste Bedeutung von 
mürchati für die ursprüngliche. Aber auch lautlich ist die Zurückführ urig auf meledh 
unmöglich. Zu mürchati lautet das Partizip m/ürtä, das nomen actionis mürti ; aus 
*nildh-lo-, * mldh-ti - aber hätten nur * mürddha, *mürddhi entstehen können. Sk. 

3 / O 7 

mürkhä ist mit Bartholomäe, Stud. I, 45 als indische Neubildung zu mürchati aufzu¬ 
fassen (siehe auch Wackernagel, Altind. Gr. I, 154); die Bedeutungsentwicklung von 
starr zu stumpfsinnig ist ähnlich wie bei jada. Ist das aber richtig, so ist der Ver¬ 
gleich mit lett. mulkis, "Dummkopf’, got. malsks in untilamalsks, c 7tQon€Tpg\ as. 
malsk, "übermütig’, unstatthaft. Ganz abzulehnen ist weiter der Zusammenhang mit 
gr. iia/.axoc,, "weich, sanft’, und ebenso unmöglich ist "entfernter’ Zusammenhang 
mit mldyati , "welkt’, obwohl er nach Uhlenbeek "kaum zu leugnen’ ist. Die Grund¬ 
bedeutung von mürkhä ist damit unvereinbar. Richtig dagegen erscheint mir der 
auch von Prellwitz, Etyrn. Wörterbuch der gricch. Sprache angenommene Vorschlag 
von Bugge, KZ. XIX, 446, mürtä mit gr. ßgörog, "geronnenes Blut’, zusammenzu- 
bringen; siehe auch W. Schulze, KZ. XXIX, 257. Es liegt also eine Wurzel mit idg. 
r vor. 

2 ) In der Sütraliteratur begegnet es noch Kaus. Sütra 58, 9, aber hier ist es 
durch das Mantra an die Hand gegeben. 
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Uber die ältere Anschauung vom Ursprung der Perlen sind wir durch 
ein Lied des Atharvaveda (IV, 10) unterrichtet, das von einer als Amulett 
umgehängten perlenhaltigen Muschel handelt. In diesem Liede wird be¬ 
ständig mit dem Gedanken des doppelten Ursprunges der Perle gespielt. 
Sie stammt einerseits aus dem Meere (samudrdd ddhi jajnise 2; samudrajdh 4; 
samudrdj jäldh o), andererseits aus himmlischen Höhen, denn sie ist aus 
dem Winde geboren, aus dem Luftraum, aus dem Leuchten des Blitzes 
(vätäj jätö antäriksäd vidyuto jyötisas pari 1), sie stammt aus der Höhe 
der Lichter (agratd rocandnäm 2), sie ist im Himmel geboren (divi jätdh 4), 
sie ist die aus Vrtra, der Wolke, geborene Sonne (vrträj jätö diväkardh o), 
sie ist aus dem Soma geboren (sörnät tvdm ddhi jajnise 6). sie ist goldgeboren 
(hiranyajdh 1 . 4), eins der Golde ( hiranyänäm ekosi 6). Pischel a. a. 0. 
hat daraus den Schluß gezogen, daß nach vedischem Glauben Donner und 
Blitz zur Entstehung der Perlen nötig seien; ob auch Hegen, folge aus 
unserer Stelle nicht mit Sicherheit. Laninan hält es sogar für sicher, daß 
in dem Liede dieselbe Vorstellung über den Ursprung der Perlen herrsche 
wie in der späteren Literatur. Meines Erachtens ist das aber geradezu 
ausgeschlossen. In dem ganzen Liede ist nicht eine einzige Angabe, die auf 
die Entstehung der Perle aus dem Wassertropfen hinwiese. Alles, ins¬ 
besondere aber die Angaben in V. 1, 2 und 5 und der Ausdruck Jnranyajd. 
spricht vielmehr dafür, daß der vedische Inder sich die Perle als aus dem 
Blitze entstanden dachte, ähnlich wie es in der von Pischel zitierten Stelle 
aus Aelian, De natura animalium X, 13 heißt, daß sie entstünden, Örav raig 
yjjyyjuQ ävetpyyevatg enuAij/ipcoatv cd dorn anal. Was aus dem bisher an¬ 
geführte]! wahrscheinlich war, wird durch zwei andere Punkte zur Gewiß¬ 
heit erhoben. 

In V. 7 des Atharya-Liedes heißt es nämlich: f Der Knochen der Götter 
ward zur Perle; beseelt lebt er in den Wassern 5 (devdnäni dsthi kfsanam- 
hahhüva tdd ätmanvdc caraty apsv äniäh). Pischel möchte damit eventuell 
zwei Stellen aus der griechischen Literatur, Chares bei Athenaeus III, 45 
und Arrian, Indike VIII, 12, in Verbindung bringen. Aber dort werden die 
Perlen nur als die Knochen (öorea) der Muscheltiere bezeichnet. Der 
Knochen der Götter hat damit nichts zu tun; er ist vielmehr Indras Blitz- 
keil, der aus den Knochen des Dadhyanc oder Dadhica besteht. Im Mahä- 

J kJ 

bhärata III, 100 wird erzählt, wie Dadhica den durch Vrtra und die Käla- 

7 7 ■ 

keyas bedrängten Göttern auf ihre Bitte seine Knochen schenkt. Tvastr 
verfertigt aus ihnen den Donnerkeil, mit dem dann Indra den Vrtra er¬ 
schlägt. Mit geringen Abweichungen ward die Sage noch an zw r ei anderen 
Stellen des Mahäbhärata erzählt: IX, 51 und XII, 342. Sie ist aber auch 

J 7 

schon in rgvedischer Zeit vorhanden gewesen. Rv, I, 84, 13 heißt es, daß 
Indra mit den Knochen des Dadhyanc neunundneunzig Vrtras erschlug. 
Das PW. (unter asthisambhava) verweist ferner auf Mbh. I, 33, 20f., wo 
erzählt wird, wie der somaraubende Garuda, als Indra seinen Blitzkeil auf 
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ihn schlendert, eine Feder fallen läßt mit den spöttischen Worten:"Ich werde 
dem Rsi Verehrung erzeigen, ans dessen Knochen das vajra entstanden ist 
(vajram yasyästhisambhavam) , und dem vajra und dir, o Indra.’ Die Strophe 
findet sich schon im Suparnädhyäya 27, 6. Im Sabdakalpadruma wird 
asthija daher geradezu als Synonym von vajra auf geführt. 

Zweitens aber wird es nun verständlich, warum die Perlenmuschel 
überhaupt als unheilabwendendes, lebenschützendes Amulett verwendet 
werden kann, warum man mit ihr die Raksas töten und die Fresser über¬ 
winden kann (sankhena hatvä rdksämsy attrino v% sahämahe 2), warum sie 
vor dem Geschoß von Göttern und Dämonen schützt (so asmant sarvdtah 
pätu helyä deväsurebhyah 5). Die Perle hat diese Zaubermacht, weil sie 
der Blitz Indras ist, der in unzähligen Kämpfen die Dämonen vernichtet hat. 

Auch in der Strophe Av. XIX, 30, 5, die Pischel a. a. 0. zuerst richtig 
gedeutet hat, wird ausdrücklich der Blitz neben dem Ozean als der Ur¬ 
sprung der Perle genannt: 

yät samudrö abhydkrandat parjdnyo vidyutä sahä 
tato hiranydyo bindus tato darbhö ajäyata || 

'Daß der Ozean brüllte, Parjanya mit dem Blitze, daraus entstand 
der goldene Tropfen 1 ), daraus das Gras.’ 

Wir müssen also zwei Vorstellungen unterscheiden, eine ältere vedische, 
nach der die Perle der in die Muschel gefahrene vajra des Indra, der Knochen 
des Dadhyanc, ist, und eine jüngere, nach der sie durch Erstarrung eines 
hineingefallenen Regentropfens entsteht. Nach allem, was wir ermitteln 
können, hat sich die letzte Vorstellung zu einer Zeit gebildet, als das Sanskrit 
aufgehört hatte, eine lebende Sprache zu sein. Das neue Wort für Perle, 
muttä , ist daher nicht im Sanskrit, sondern erst im Mittelindischen auf¬ 
gekommen; ein altes *mürtä hat nie bestanden. 

Für die hier vor geschlagene Erklärung von muktä spricht endlich auch 
noch eine Erscheinung in den Prakrit-Dialekten, auf die schon Pischel, 
Grammatik der Prakrit-Sprachen § 270, 566 hingewiesen hat. Das Partizip 
Praet. Pass, von muc lautet im Pali mutta und, wenn auch seltener, mukka 
(aus *mukna ); in den Prakrit-Dialekten ist mukka sogar die gewöhnliche 
Form, wenn auch Hemacandra II, 2 daneben mutta erwähnt. Die Perle 
heißt dagegen überall im Pali und Prakrit nur muttä , mutlilca , mottia. Auch 
das zeigt, daß dieses Wort mit dem Partizip von muc nichts zu tun hat. 
Weshalb muttä fälschlich durch muktä wiedergegeben wurde, ist schwer zu 
sagen. Möglicherweise hat dabei der Anklang an das häufig neben muttä 
erscheinende, oft auch im Kompositum mit ihm verbundene sutti, sk. sukii, 
"Muschel’ 2 ), mitgewirkt. Der Fehler ist jedenfalls kaum größer, als wenn 


0 Mit diesem Ausdruck vergleiche das im PW. aus dem Nighantuprakäsa 
angeführte binduphala r Per kt. 

■) Siehe z. 13. Karpüramaiijari III, 3ff. 
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pahbhära zu prägbhära s ans kritisiert wird 1 ), dohada zu dmirhrda 2 ), aggala 
zu argala 3 ) usw. 4 ). 

Zur Stütze meiner Erklärung läßt sich nun aber noch ein weiterer 

Punkt anführen. Wohl ebenso häufig wie das einfache muJctä ist in der 

_ _ * * 

klassischen Literatur das Kompositum mtikiäphala 'Perle’. Uber das hier 
im zweiten Gliede erscheinende phala , das natürlich mit phala 'Frucht 3 iden¬ 
tisch ist, bemerkt das PW.: 'Wenn phala auf 1 phal (d. h, phal 'bersten’) 
zurückgeht, dann bezeichnet das Wort ursprünglich die geborstene, d. i, 
reife Frucht.’ Uhlenbeck, IF. XIII, 214, bezeichnet diese Etymologie als 
sicher. Schon die vorsichtige Ausdrucks weise des PW. läßt aber erkennen, 
daß sie ihrem Urheber selbst keineswegs so erschien. Mir ist sie aus zwei 
Gründen ganz unwahrscheinlich. Erstens ist es eine Annahme, die sich 
durch nichts beweisen läßt, daß phala ursprünglich die reife Frucht be¬ 
deutete 5 ). Zweitens aber ist doch auch nur bei einer sehr beschränkten 
Gattung von Früchten das Bersten ein charakteristisches Zeichen der Reife, 
und es würde daher völlig unbegreiflich bleiben, wie phala , die geborstene 
Frucht, zur Bezeichnung der Frucht schlechthin werden konnte. 


x ) Zacliariae, Beiträge zur ind. Lexicograpliie, S. 60 ff. 

2 ) Auf die Einwände, die Böhtlingk, ZDMG. LY, 98; Ber. Sachs. Ges. Wisst 
Phil. Hist. CI. LIII, 17, gegen die Zurückführung von dohada auf dvihrd, erhoben hat, 
brauche ich wohl nicht einzugehen. Bohtlingks eigene Erklärung von dohada als des 
'Milch gebenden 3 Gelüstes ist, ganz abgesehen davon, daß sie die Formen dohala, 
dohala , dunkel läßt, wiederum schon deshalb völlig unmöglich, weil sie nicht mit den 
indischen Anschauungen übereinstimmt.* Nirgends findet sich auch nur die leiseste 
Andeutung, daß man an einen Zusammenhang der dohadas mit der Entstehung der 
Milch glaubte, was übrigens auch sehr wunderbar wäre, da sich die dohadas während 
der Schwangerschaft einstellen, die Milch aber, wenigstens in auffälliger Weise, doch 
erst nach der Geburt auftritt. Auf die alberne Erklärung in der Abhidhänappadl- 
pikäsüci ist natürlich, wie Böhtlingk selbst bemerkt hat, nicht das mindeste Gewicht 
zu legen. Ich würde auf diese verfehlte Etymologie überhaupt nicht zurückgekommen 
sein, wenn Böhtlingk nicht mitgeteilt hätte, daß sie die Billigung mehrerer Fach¬ 
genossen gefunden hätte. 

3 ) Kielhorn, Gott. Nachr. 1903, S. 307 f. 

4 ) Erwähnen will ich auch, daß Gundert, ZDMG. XXIII, 529 und Kittel, Kan- 
nada-English Dictionary, S. XXI muktä als Lehnwort aus dem Dravidischen (tarn, 
kanar. muttu) betrachten. Die Frage nach dem dravidischen Ursprung des Wortes 
wäre zu erwägen, wenn muttu sich aus dem Dravidischen heraus befriedigend erklären 
ließe. Das ist aber nicht der Fall. Die von Gundert und Kittel vorgeschlagenen 
Deutungen als des "ersten 3 oder "besten 3 (der Juwelen) oder des "eingetauchten 3 sind 
unmöglich. Es ist mir daher unzweifelhaft, daß muttu umgekehrt aus dem Indo- 
Arischen entlehnt ist, und zwar in der Prakr.it-, nicht in der Sanskritform, was wie¬ 
derum durchaus zu der oben geäußerten Ansicht über die Priorität der Prakritform 
stimmt. 

5 ) Rv. III, 45, 4, wo von einer reifen Frucht die Rede ist, wird pdkvd hinzu¬ 
gefügt. Rv. X, 146, 5 wird von einer süßen (svädü) Frucht gesprochen. An den anderen 
Stellen des Rv., wo das Wort oder Ableitungen davon erscheinen, IV, 57, 6; X, 71, 5; 
X, 97, 15, bedeutet es Frucht im allgemeinsten Sinne. 
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Ähnliche Bedenken erheben sich gegen die von Kluge in seinem etymo¬ 
logischen Wörterbuch der deutschen Sprache unter fallen vorgetragene und 
von Noreen. Abriß der urgermanischen Lautlehre, S* 119, wiederholte Her¬ 
leitung von phala als der reifen, 'abfallenden 5 Frucht von der im Simplex 
nur im Dhätupätha überlieferten Wurzel sphal. Auch Kluge geht von der 
völlig willkürlichen Voraussetzung aus, daß phala ursprünglich die reife 
Frucht bedeute. Dazu kommt, daß sphal nach dem Dhätupätha"Schwanken, 
Zucken 5 (cale, sphürtau) bedeutet, und wenn auch die Bedeutungsangaben 
im Dhätupätha oft recht vage sind, so ist es doch eine weitere unbewiesene 
Annahme, daß sphal jemals im Sinne von "abf allen 3 gebraucht wurde. Ist 
aber schon der Zusammenhang zwischen den indischen Wörtern ganz un¬ 
wahrscheinlich, so können natürlich ahd. fallan , lit. pülu "falle 5 , erst recht 
nichts für die Etymologie beweisen 1 ). 

Die Beobachtung indischen Sprachgebrauches führt zu einem ganz 
anderen Resultate. Ich glaube zeigen zu können, daß phala ursprünglich 
weder die "geborstene 5 noch die "abfallende 5 Frucht war, sondern dieselbe 
Bedeutung hatte wie mukta,, nämlich "Verdickung 5 . 

Dhammapada 71 lesen wir: 

na hi päpam Jeatam kammam sajju khiram va muccati 
dahaniam bälam anveti bhasmäcchanno va pävako 
Die erste Zeile ist von den meisten Übersetzern mißverstanden. Faus- 
boll übersetzt: "non enim male factum facinus statim lac velut mutatur, 
und ihm folgen Weber, M. Müller und v. Schroeder, die na muccati durch 
"wird nicht verändert 5 , "does not turn 5 , "nicht verändert sich. 5 wiedergeben. 
Childers 2 3 ) meint, es läge ein Wortspiel vor: "For as new milk will not curdle 
so an evil deed cannot be- got rid of. 5 Das richtige hat allein Neumann, der 
die ganze Strophe übersetzt: "Die jetzt vollbrachte böse Tat gerinnt nicht 
gleich 3 ) wie frische Milch: verzehrend folgt dem Toren sie, wie Feuer unter 
Asche glüht. 5 In der Strophe ist nicht von einer Veränderung der bösen 
Tat in gute Tat etwa durch äußerliche Askese, wie v. Schroeder meint, 

O -• 7 

die Rede; es wird nur betont, daß sich die böse Tat nicht sofort zu greif¬ 
baren Folgen verdichte, sondern dem Täter oft erst nach langer Zeit und 
im nächsten Leben vergolten werde, muccati hat also die Bedeutung "ge¬ 
rinnen, sich verdichten 5 , und es kann keinem Zweifel unterliegen, daß es 
für mucchaii — sk. mürchati steht, wie schon Morris, Journ. Pali Text Soc. 
1884, p. 92, gesehen hat. Es hat hier eine ähnliche Verwechslung der 
Wurzeln muc und mürch stattgefunden, wie ich sie oben für muktä an¬ 
genommen habe. Daß dem Inder die Vorstellung von einem "Gerinnen 5 , 


p Die weiter von Kluge und Noreen herangezogenen Wörter, gr. acpoJJuo, lat 
fallo, sind aus lautlichen Gründen fernzuhalten; vgl. Walde, Latein, etyrnol. Wörter¬ 
buch, S. 205. 

2 ) Pali Dictionary, s. v. Vgl. auch JRAS. New Series. Vol. V, p. 224. 

3 ) sajju hat hier noch die alte Bedeutung üiesselbigen Tagest 
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einer 'Verdichtung 5 des karman geläufig war, zeigt auch Satapathabr. X, 5, 
3, 8, wo es heißt: tac chrotram karmäsrjata [ tat pränän abhi samamür chad 
irncim samdegham annasamdeham ] akrtsnam vai karmarte pränekhyo 5 krtsnä 
u vai pränä rte karmanah 'das Ohr erschuf karman. Dies verdichtete 

jL 4 * 

sich in Verbindung mit den Lebenshauchen zu diesem Körper, diesem 
Nahrungskörper. Unvollständig ist das karman ohne die Lebenshauche und 
unvollständig sind die Lebenshauche ohne das karman ". 

Nun findet sich, wie Fausboll bemerkt hat, an mehreren Stellen auch 
eine Sanskritversion dieser Strophe: Manu IV, 172; Mbh. I, 80, 2: 

nädharmas carito loke sadyah phalati gaur iva \ 
sanair ävartamänas tu kartur müläni krntati 1 ) 

Mbh. XII, 95, 17. 18: 

nädharmas carito räjan sadyah phalati gaur iva 
müläni ca prasäkhäs ca dahan samadhigacchati || 

Noch genauer wird die erste Zeile der Pali-Strophe reflektiert in 

Mbh. XII, 91, 21: 

yadi nätmani putresu na cet pautresu naptrsu 

na hi päpam krtam karma sadyah phalati gaur iva j 

Die Kommentatoren des Manu erklären das Wort go verschieden 2 ). 
Die einen, wie Govindaräja, Näräyana und Nandana, nehmen es im Sinne 
von Kuh und sehen in gaur iva einen vaidharmyadrstänta : 'Wie eine Kuh, 
die durch ihre Milch usw. sofort Vorteil bringt. 5 Andere wie Medhätithi, 
Kullüka und Räghavänanda, meinen, go könne hier auch Erde bedeuten, 
und es läge ein sädharmyadrstänta vor: 'Wie die Erde, die nicht sofort Er¬ 
trag bringt. 5 Bühler hat sich in seiner Übersetzung der ersten Ansicht an¬ 
geschlossen, hält es aber nicht für unmöglich, daß hier ein Doppelsinn 
beabsichtigt sei; Böhtlingk ist in seinen 'Indischen Sprüchen 5 (3574) um¬ 
gekehrt der zweiten Ansicht beigetreten. 

Meiner Ansicht nach sind indessen alle beide Erklärungen viel zu ge¬ 
quält, als daß sie Glauben verdienten. 

Da es sich, wie die Übereinstimmung der Sanskrit- und der Pali- 
Strophe zeigt, sicherlich um einen alten Spruch handelt, so ist es, glaube 
ich, nicht zu kühn, go hier direkt dem khira der Pali-Gäthä gleichzusetzen, 
es also in dem alten vedischen Sinne von Milch zu nehmen. Dann aber 
muß auch phalati dieselbe Bedeutung haben wie mürchati , also 'gerinnt, ver¬ 
dichtet sich 5 bedeuten. 

Diese Bedeutung von phalati läßt sich noch in einigen anderen Stellen 
nachweisen. Mbh. I, 80, 3, in einer Parallele zu der eben angeführten 
Strophe, heißt es: 

putresu vä naptrsu vä na ced ätmani pasyati 
phalaty eva dhruvam päpam guru bhuktam ivodare 

1 ) An der Stelle des Mahäbhärata stellt räjan für loke und ävartyamäno hi. 

2 ) Siehe Bühler, Sacred Books of the East, Vol. XXV, p. 155f. 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0199 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFC 














186 


Sanskrit mukta, muktaphala, phala 


"In den Söhnen oder in den Enkeln, wenn man es nicht an sich selbst 
erfährt, verdichtet sich sicherlich die Sünde wie schwer verdauliche Speise 
im Bauche.’ Die Grundbedeutung von phalati tritt hier meines Erachtens 
noch deutlicher zutage als in der ersten Strophe, obwohl man das Wort 
auch hier offenbar schon früh nicht mehr verstanden hat. Sonst wäre die 
verwässernde Umgestaltung kaum begreiflich, die die Strophe bei Manu 
(IV, 173) erfahren hat: * 

yadi nätmani jyutresu na cet putresu naptrsu : 

na tv eva tu krto ’dharmah Jcartur bhavati nisphalah I 

* ■ * JL » ! 

In späterer Zeit wird phal "gerinnen’ speziell in bezug auf Licht¬ 
erscheinungen gebraucht. Der Inder faßt die Reflexion des Lichtes als ein 
Gerinnen, ein Fest- oder Dichtwerden der einfallenden Strahlen auf. Bei¬ 
spiele (nach dem PW.) bieten Raghuv. XVI, 18: 

käläniarasyämasudhesu naktarn 

itas tato rüdhatrnänkuresu 

■ ■ * * 

ta eva muktägunasuddhayo ’pi 


harmyesu murchanti na candrapaäah 

"Auf den Palästen, an denen der Stuck im Laufe der Zeit schmutzig 
geworden ist und auf denen hier und dort Grasbüschel wachsen, werden 
die Mondstrahlen, obwohl sie weiß sind wie Perlenschnüre, nicht fest (d. h. 
sie wnrden nicht reflektiert).’ 

Sakuntalä (ed. by Pischel) V. 218; 

chäyä na mürchati malopahataprasäde 
suddhe tu darpanatale sulabJiävakäsä 

"Ein Bild w-ird nicht fest (nicht reflektiert) auf einer Spiegelfläche, 
wenn ihre Klarheit durch Schmutz getrübt ist; wenn sie aber rein ist, so 
erscheint es leicht.’ 

Brhatsamhitä IV, 2: 

i * 

salilamaye sasini rav er dldhitayo mürchitäs tarno naisam, 

ksapayanti darpanodaranihitä iva mandirasyänlah \ 

"Die Sonnenstrahlen vernichten das nächtliche Dunkel dadurch, daß 
sie in dem aus Wasser bestehenden Monde fest (d. h. reflektiert) werden, 
ebenso wie (die Sonnenstrahlen) in einem Hause (das Dunkel vernichten), 
wenn sie in das Innere eines Spiegels eingedrungen sind.’ 

Brhatsamhitä XXXIV. 1: 

* J 

sammürchitä ravindvoh Jciranäh pavanena mandallbhütäh 

» + * J. + o ■ 

nänävarnäkrtayas tanvabhre vyomni parivesäh 

"Wenn bei leicht bewölktem Himmel die verdichteten Strahlen der 
Sonne und des Mondes infolge des Windes zu einem Ringe werden, so (ent¬ 
stehen) die Höfe, die mannigfache Farben und Formen haben.’ 

Und Kiratärj. V, 41 spricht Bhäravi von den Lichtmassen der Sonne, 
die sich mit den Strahlenmengen der Silberwände verdichten, d. h. die 
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von den Silberwänden zurückgestrahlt werden (sammürchatäni rajaia- 
bhitiimayükhajälaih . . , gharmadyuteh . . . pataläni dhämnäm) 1 ). 

Genau so wie mürchati wird nun auch phalati gebraucht. Kirätärj. V. 38 
heißt es: 

iha navasukakomalä maninäm 

* * 

ravikarasamvalitäh phalanti bhäsah 
"Auf diesem (Berge) verdichten sich die Strahlen der Edelsteine, die 
eine zarte (Farbe) haben wie junge Papageien, v T enn sie sich mit den Strahlen 
der Sonne mischen/ Gemeint ist natürlich wiederum, daß die Sonnen¬ 
strahlen von den Edelsteinen reflektiert werden. Mallinätha erklärt phalanti 
durch sammürchante \ vardhanta iti yävat. 

Häufiger noch ist in der gleichen Bedeutung pratiphalati. Mallinätha 
erklärt na mürchanti in Raghuv. XVI, 18 durch na pratiphalanti, der 


'i * * 


Kommentar zu Brhatsamh. IV, 2 mürchitäh durch pratiphalitah. Sisupäiav. 
IV, 67 sagt Mägha in der Beschreibung des Raivataka: 

darpananirmaläsu patite ghanatimiramusi 

jyotisi raupyya bhittisu pur ah pratiphalati muhnh j 
vridam asammukho 'pi ramanair apahrtavasanäh 
käncana kandaräsu tarunir iha nayati ravih \ 

'Auf diesem (Berge) bewirkt die Sonne, daß sich die Mädchen in den 
goldenen Höhlen schämen, wenn ihre Liebhaber ihnen das Gewand her¬ 
untergerissen haben, auch ohne daß sie sie direkt bescheint, wenn (nämlich) 
ihr die dichte Finsternis verscheuchendes Licht auf die vor (den Höhlen) 
befindlichen spiegelklaren Silberwände fällt und wiederholt (in die Höhlen) 
zurückgestrahlt wird.’ Auch hier gibt Mallinätha pratiphalati durch sam- 
mürchati wieder. 

Sisupälav. IX, 37; 

amalätmasu pratiphalann abhitas 
taruni ka polaphala kesu muhnh 
visasära sändrataram indurucäm 

adhikävabhäsitadisäm nikarah j! 

* ! L 

r Dadurch, daß sich die Fülle der Strahlen des Mondes wiederholt auf 
den fleckenlosen Wangenflächen der Mädchen spiegelte, breitete sie sich noch 
dichter aus und erhellte (daher) die Himmelsgegenden in noch höherem Grade.’ 

Und Srlharsa braucht Xaisadhiya IV, 13 denselben Ausdruck, wenn 
er von dem gesenkten Antlitz (mukham.) der Damayantl spricht, das sich 
auf ihrer tränenüb er strömten Brust spiegelt: 

hrdi Damasvasur asrujharapluie 
pratiphalad virahättamukhänateh 


n ) Ebenso wird übrigens auch die Reflexion der Schallwellen aufgefaßt; vgl. 
Raghuv. VI, 9: pradhmätasankhe parito digantäms türyasvane mürchati mangalärthe; 
XVI, 64: srotresu sammürchati ralctam äsäm gltänugarh värimrdangavädyam; Ka- 
thäsarits. EX, 2.1: srutvä cäsrutapürvam tarn tannädam diksu mürchitam. 
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Zwei andere Stellen führt das PW. aus dem Kommentar zu Hema- 
candras Abhidhänac. 101.179 an (sikatäsv arkakaräh pratiphalitäh ; 
meghapratiphalitäh . . . süryarasmayah) . In allen diesen Pallen liegt 
aber meines Erachtens nicht, wie das PW. angibt, die Wurzel phal "bersten 
vor, sondern die nur lautlich damit zusammengefallene Wurzel phal. die 
sich in der Bedeutung mit mürch deckt. Ob sich insbesondere die späteren 
Autoren dessen noch bewußt waren, muß allerdings zweifelhaft bleiben. Es 
scheint, wie schon oben bemerkt, daß phalati "gerinnt frühzeitig außer Ge¬ 
brauch kam — wahrscheinlich wurde es durch mürchati verdrängt — und 
ich halte es daher für sehr wohl möglich, daß man im Sprachgefühle der 
späteren Zeit phalati und pratiphalati in der Bedeutung "reflektiert werden’ 
zu phal "bersten 5 stellte. 

Durch die Erkenntnis der Wurzel phal "gerinnen 5 wird nun mit einem 
Schlage auch eine ganze Reihe von Wörtern klar, die bisher teils unerklärt, 
teils falsch gedeutet sind, und von denen die meisten spraehgeschichtlich 
noch besonders interessant sind, weil sie einen unter dem Einflüsse eines 
ursprünglichen l entstandenen Cerebral aufweisen. Hierher gehören: 

1 . phana , m. Taitt. Brähm. III, 10, 1 , 4 nach dein PW. etwa "Rahm 5 

- ■ /■“ 

oder "Schaum 5 . Ein Dennminativum dazu ist phänayati in der Läty. Srautas. 
X., 4, 10 belegten Bedeutung "abschäumen, abrahmen, abschöpfen 5 . Das 
Partizip phänita bezeichnet substantivisch gebraucht den verdickten Saft 
von Pflanzen, insbesondere des Zuckerrohres. Belege liefern Susruta und 
das Mahäbhärata. Daneben erscheint bei Lexikographen und Mahävastu 
II, 204, 19; Lalitav. 331, 6 1 ) phäni , f. "Melasse 5 und "Brei 5 . Dazu weiter 
phänla. m. n. "die beim Ausrühren des Rahmes sich bildenden ersten Butter¬ 
flocken 5 , Sat. Brähm. III, 1, 3, 8; "Infusum 5 , Kaus. S. XXV, 18; XXVIII, 14 
usw.; c anäyäse\ Pän. VII, 2, 18 usw. In allen diesen Wörtern tritt die 
Grundbedeutung von phal "gerinnen, dick werden 5 noch deutlich zutage. 

2. phanda , m.; phända , n. "Bauch 5 . Ujjvaladatta zu Unädis. I, 113. Die 
von Berneker. IP. IX. 363, vor geschlagene Zusammenstellung des Wortes 

} } S O O O 

mit lat. fenäicae "Kaldaunen. eßbare Tiereingeweide 5 läßt sich weder laut¬ 
lich-) noch begrifflich rechtfertigen, phanda , phända bezeichnet den "sich 
verdickenden 5 Teil des Körpers. 

3. In derselben Weise erklärt sich auch phana , m. in der bei Susruta 
belegten Bedeutung "Nasenflügel 5 . 

4. Hierher stelle ich ferner die in der epischen und klassischen Literatur 
überaus häufig vorkommenden Wörter für "Schlangenhaube 5 , phäta , m., 
phatä , L, phana , m., phana , f. Portunatov, BB. VI, 217 leitet sie von phal 
"bersten 5 ab; Bechtel, Hauptprobleme, S. 384; Wackernagel, Altind. Gr. 
I, 169 und Uhlenbeck vergleichen noch weiter sphatati , sphutati "spaltet 


] ) Siehe Senart, Mahavastu 11, 534. 
2 ) Siehe Uhlenbeck, IF. X I IT, 214. 
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sich’ 1 ). Die Bedeutung spricht aber auch hier entschieden für die Zurück¬ 
führung auf phal "sich verdicken’; es ist jedenfalls schwer einzusehen, in¬ 
wiefern die Schlangenhaube, die Anschwellung des Schlangenkörpers unter¬ 
halb des Kopfes, etwas mit Bersten oder Spalten zu tun haben kann 2 ). Bei 
Lexikographen und in der späteren Literatur erscheint daneben, aber selten, 
auch phuta , phutä (Paficatantra Kosegarten 174, 11), sphata , sphaiä (Amara 
I, 8, 9; CIL III, 259; Komm, zu Abhidhänac. 1315), sphuta , sphutä (Abhi- 
dhanac. 1315; Lesart zu Ind. Spr. 2 3770). Ob man berechtigt ist, die Formen 
mit u direkt auf ein altes * philo- zurückzuführen, ist mir zweifelhaft, phuta 
kann auch erst irn Mittelindischen aus phata entstanden sein und sein u 
dem vorausgehenden Labial verdanken; vgl. die bei Pischel, Gramm, der 
Prakritspr. § 104 angeführten Fälle. Ebenso ist es mir zweifelhaft, ob wir 
aus den letzten vier Formen schließen dürfen, daß die Wurzel ursprünglich 
mit s anlautete. Da die Formen mit s in keinem alten Texte belegt sind, ist 
es mir wenigstens ebenso wahrscheinlich, daß wir es mit Hypersanskritismen 
zu tun haben, die in Anlehnung an sphatati , sphutati entstanden 3 ). 

5. So erklärt sich auch phala , n. in der Bedeutung "Hoden’, die im 
Epos und bei Susruta erscheint und nach Caland, Altind. Zauberritual, 


S. 70, vielleicht auch Kaus. S. XXV, 17 vorliegt. 

6. Zu diesem phalati gehört endlich natürlich auch phala , n. "Frucht’, 
als das sich verdickende Gebilde. Es ist dieselbe Vorstellung, die auch bei 
puspa, n. "Blume’, von pus "dick werden’, zugrunde liegt, muktäphala ist 
also eigentlich eine tautologische Verbindung wie unser Windhund, Sauer¬ 
ampfer usw. Wahrscheinlich bezeichnete ursprünglich phala auch für sich 
allein die Perle, und als dies ungebräuchlich wurde, wurde der Verdeut¬ 
lichung wegen muktä davorgesetzt; vergleiche das schon oben angeführte 
hinduphala "Perle’ 4 ). 

Von phala "Frucht’ ist dann wiederum ein Denominativum phalati 
"bringt Frucht’, im eigentlichen und übertragenen Sinne, gebildet. Dies 
liegt unzweifelhaft in solchen Stellen vor wie Hariv. III, 46, 17; 

akäle pädapäh sarve puspanti ca phala nt i ca \ 

In vielen anderen Fällen aber, wie z. B. Mbh. III, 183, 78: 

taträsya svakrtam karma cchäyevänugatam sadä \ 
phalaty atha sukhärho vä duhkhärho vätha jäyate || 


1 ) Boehtel gibt allerdings als Bedeutung von sphatati "breitet sich aus’ an, aber 

diese Bedeutung beruht nur auf einer falschen Lesart im Dhätupätha, visarane für 
visarane. 

3 ) Wenn in der klassischen Literatur die phanä mit einem phalaka, "Brett’ (von 
phal, "sich spalten’), verglichen wird (Bhartrhari, Nitis. 35), so beweist das natürlich 
nichts für die Etymologie, da bei jenem Vergleich nur an die sekundäre, nicht an 
die etymologische Bedeutung von phalaka gedacht worden ist. 

3 ) Gar kein Gewicht ist auf sphota , "Schlangenhaube’ zu legen, das im PW. aus 
dem Sabdärthak. bei Wilson angeführt wird. 

4 ) Vgl. Wackernagel, Altind. Gr. II, 1, 251. 
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oder dem bekannten buddhistischen Verse (Avadänas. I, 80; 86; Divyävad. 
131; 191 usw.): 

na pranasyanti harmäni kalpaJcotisatair api . 
sämagrlm präpya kälam ca phalanti khalu dehinäm \ 
läßt es sich kaum entscheiden, ob wir es mit dem ursprünglichen Verbum 
oder dem Denominativum zu tun haben. 

In den verwandten Sprachen vermag ich sk. phal "gerinnen 5 mit Sicher¬ 
heit nicht nachzuweisen. Die alte, von O. Hoffmann, BB. XVIII, 155 ver¬ 


teidigte und früher auch von PreJJwitz, Et. Wb. d. gr. Spr., angenommene, 
in der zweiten Auflage des Werkes wieder aufgegebene Zusammenstellung 
von phalati, phala, mit ocpe/JiO) "mehre 5 , ÖpeXog "Nutzen, Gewinn 5 wird auch 
in der neuen Beleuchtung von phalati nicht viel wahrscheinlicher.* Die von 
Berneker, IE. IX, 363 versuchte Heranziehung von lat. feiix wird von 
Uhlenbeck, IE. XIII, 214 und Walde, Lat. Et. Wb,, mit Recht abgelehnt. 
Ebensowenig kann lat .folium hierher gehören, denn von lautlichen Schwierig¬ 
keiten ganz abgesehen, ist der ursprüngliche Begriff, der in phal lag, eben 
nicht "sprießen, hervorkommen 5 , wie Berneker annimmt 1 ). Eher könnte 
man an Verwandtschaft mit gr. tpaXXoq denken. Schon Sütterlin, IE. IV, 104, 
wollte das griechische Wort auf eine Wurzel *phel "spalten 5 zurückführen; 
die Ableitung von *phel "gerinnen, erstarren, dick werden 5 würde der Be¬ 
deutung nach, wie mir scheint, ungleich besser stimmen. Andererseits wird 
es aber doch schwer, paXXog von air. hall "membrum 5 , hessisch bitte "penis 5 , 
nd. bulle, die auf eine mit bh anlautende Wurzel weisen, zu trennen; vgl. 
J. Schmidt, Idg. Vok. II, 225; W. Schulze, KZ. XXIX, 263; Bezzenberger, 
BB. XIX, 248/ 


Das Sariputraprakarana, ein Drama des Asvaghosa* 

Auf Grund verschiedener Erwägungen habe ich am Schlüsse meiner 
Abhandlung über die Bruchstücke buddhistischer Dramen 2 ) (S. 65) die An¬ 
sicht ausgesprochen, daß wir ihren Verfasser in dem Dichterkreise suchen 
müßten, dessen Mittelpunkt Asvaghosa war. Schneller als es zu hoffen 
war, ist das bestätigt worden. Ich kann jetzt nachweisen, daß wenigstens 
eines der uns in jenen Bruchstücken vorliegenden Dramen von Asvaghosa 
selbst herrührt. 

Ich habe auf S. 12 meiner Abhandlung bemerkt, daß das Fragment 116 
in zentralasiatischen Charakteren geschrieben sei, und daran die Vermutung 


R Ich möchte noch bemerken, daß das Wort phalya , n. "Blume’, das mit lat. 
folium direkt verglichen zu werden pflegt, im Sk. keineswegs alt und gut bezeugt ist. 
Wir kennen es vorläufig nur aus der Sabdacandrikä, nach einem Zitat im Sabdakal- 


padruma. 

2 ) Königlich. Preußische Turf an-Expeditionen. Kleinere Sanskrit-Texte. Heft 1. 
Bruchstücke buddhistischer Dramen. Herausgegeben von Heinrich Luders. Berlin 1911. 
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geknüpft, daß ein ganzes Blatt der ursprünglichen Handschrift verloren 
gegangen und von dem späteren Bestaurator durch ein neues ersetzt worden 
sei. Diese Vermutung war nicht richtig; es hat sich vielmehr gezeigt, daß 
das Fragment 116 einer anderen Handschrift angehört. Meine Frau hat 
unseren ganzen Bestand an Palmblattbruchstücken noch einmal durch- 
gesehen und dabei ein größeres und 17 kleinere Stücke gefunden, die in 
derselben Schrift wie jenes Fragment geschrieben sind. Einige dieser Stücke 
paßten direkt aneinander, so daß sich die Zahl der einzelnen Fragmente 
auf 9 verringerte. Diese 9 und das früher gefundene Fragment 116 ließen 
sich weiter auf Grund des Textes und der äußeren Beschaffenheit zu drei 
Blättern zusammenordnen. Von dem ersten Blatte sind uns vier, von dem 
zweiten und dritten Blatte je drei Stücke erhalten. Keines der drei Blätter 
ist also vollständig, doch fehlt von dem dritten Blatte nicht allzuviel. Der 
erhaltene Teil dieses Blattes mißt ungefähr 34,5 cm. In der dritten Zeile 
der Rückseite steht eine Vam säst ha-Strophe, von der 6 Aksaras fehlen. 
Dahinter muß außerdem noch niskräntäh oder iti niskräntäh gestanden 
haben. 9 Aksaras erfordern ungefähr 5 cm, 11 ungefähr 5,5 cm. Als Gesamt¬ 
länge des Blattes ergibt sich also 39,5—40 cm. Auf dieselbe Zahl führt 
die Berechnung der Länge der beiden anderen Blätter. Das erste Blatt 
enthält in Z. 2 und 3 der Vorderseite eine L T pajäti-Strophe, in Z. 1 und 2 
der Rückseite eine Sardülavikrldita-Strophe und in Z. 2 und 3 der Rück¬ 
seite einen Sloka, die eine Bestimmung der fehlenden Aksaras und dadurch 
die Berechnung des Abstandes zwischen den einzelnen vier Stücken ermög¬ 
lichen 1 ). Das ganze Blatt muß danach 39,5—40 cm lang gewesen sein. 
Von den drei Stücken des zweiten Blattes, dessen Schrift leider stark ab¬ 
gerieben ist, gehören zwei dicht aneinander. Sie messen zusammen un¬ 
gefähr 15 cm. Auf der Rückseite stehen Reste einer Särdülavikridita- 
Strophe. Es fehlen am Ende der zweiten und am Anfang der dritten Zeile 
45 Aksaras, die ungefähr 25 cm erfordern. Die Länge des ganzen Blattes 
muß also 40 cm betragen haben. 


Die Schrift ist im wesentlichen identisch mit der Schrift des Revisors 
der alten Dramenhandschrift, wie ich sie in meiner Abhandlung S. 12ff. 
beschrieben habe. Nur das ya zeigt hier rundere Formen. Die a. a. 0. 
ausgesprochene Ansicht, daß diese Schrift nicht in Indien selbst entstanden, 
sondern die älteste Repräsentantin der zentralasiatischen Brähml sei, wird 
durch die neuen Fragmente, wie mir scheint, vollständig sichergesteilt. 
Deutlicher noch als in der Schrift des Revisors tritt hier der zentralasiatische 
Charakter in der Ähnlichkeit des ta und des na , des va und des ca hervor. 
Diese Buchstaben sind hier bisweilen schon ebenso schwer zu unterscheiden 
wie in der späteren zentralasiatischen Brähmi. Besonderes Interesse bietet 


x ) Die Tafel gibt den Abstand zwischen den einzelnen Stücken nicht genau 
wieder. Um eine zu starke Verkleinerung zu vermeiden, sind die Stücke etwas näher 
aneinandergerückt. 
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das Zeichen des Jihvämüliya (in nauhkarnnadhäräya CI V , 4, duhkham CTV R , 3), 
das mit dem späteren Guptazeiehen identisch ist, und das Zeichen des 
Upadbmämya (in sisyaih pari 0 CI 11 , 2), das hier wie in der Kasana-Sehrift 
aus einem Kreise mit eingesetztem Kreuze zu bestehen scheint. 

Daß man in Zentralasien Palmblätter als Schreibmaterial verwendete, 
ist zunächst auffallend. Ich will nicht bestreiten, daß man besonders in 
den ersten Jahrhunderten n. Chr. auch präparierte Palmblätter aus Indien 
importiert hat; in unserem Falle aber liegt die Sache anders. Die Hand¬ 
schrift, der die drei uns vorliegenden Blätter angehören, ist ein Palimpsest. 
Die alte Schrift ist an verschiedenen Stellen noch sichtbar, am besten auf 
der Rückseite des ersten und auf der Vorderseite des letzten Blattes. Sie 
war bedeutend größer als die neue Schrift und scheint aus der Kusana-Zeit 
zu stammen. Wir haben hier also ein tatsächliches Beispiel für das Vor¬ 
kommen von Palimpsesten, das für Indien, wie ich a. a. O. S. 12 bemerkt 
habe, durch Asvaghosa bezeugt wird. 

Der Inhalt der neuen Blätter ist von großem literargeschichtliehern 
Werte: diese drei Blätter sind die Reste einer Handschrift, die wenigstens 
eines der von mir behandelten buddhistischen Dramen enthielt. Ich gebe 
im folgenden zunächst den Text der neuen Fragmente in zentralasiatischer 
Schrift (C) und dann den entsprechenden Text der Fragmente der Hand¬ 
schrift aus der Kusana-Zeit (K). Der Vergleich mit C zeigt, daß K 26, 64, 
68, 75, 101 und zwei kleine noch nicht veröffentlichte Fragmente und K 23, 
50, 89, 112 zu je einem Blatte gehören. Ein kleines noch nicht veröffent¬ 
lichtes Fragment läßt sich ferner wegen der äußeren Beschaffenheit mit 
großer Wahrscheinlichkeit zu dem zweiten Blatte stellen. In den Noten 
zum Texte von C habe ich auch die Ergänzungen angeführt, die sich mit 
Hilfe von K machen lassen. 


C 1. 


1 


Vorderseite. 

. . .y . c = [äJnnyadr[s]ti[to] de[h] .. .[dh] 


H * * * 


M 1 ) 

2 . . bhävah a[iha] . [sa]yä buddhitapasam = rddhayah 




* D fl 



. V a ~ 

nabalena 2 ) kuryyur * na yoginä[m] 

duskaram - asti A . . • 3 ) [S]äri — - tasmad = ätmasam.ä . . sya 4 * ) ka . . 

... [\\ U] . yü) . [ryjyam * 

utta . . . äryyam 6 ) municaryyam = aviniväryyavi - 


r ) Ergänze Buddha—Upatisya (?). 

2 ) Ergänze nach K °n ? ca väyoh ätmesvaraddhyäna 0 . 

4 ) Ergänze ° samsärasya . 6 ) Ergänze Buddhah 

6 ) Ergänze uttamaväryyam. 


3 ) Ergänze kincit 
Upatisya. 
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4 ryyarn * äryam [v]iga[ta] . bhayadam saranam = a . . 

. [ma]ti — Buddha — sväga[ta]m 

. . nauhkarn[n]adhäräya l ) bhavisyate dharmasenapata[ ye ] 2 ) 


Rückseite. 


Maudga 


3 


5 


mohändhasya . [rjsaniakaram 3 ) nastasya sa . 

... [s]ya samvi[t]karam 4 ) rnr . . . 

. ks. . h.n.ppr.t.sth.h.r.. v.nd. 5 ) ...... [ri] — 

[kajbodhanakaram s[r]eya ........ ram — Buddha - — svägatam 

[bha] . [r]d[dh]ivikalpesvaräya . . 

.. . sa — tr[bh]is & ) - sisyaih - parivrtah sobhate munican- 

dramäh 

t 

. [n ]. tr[i] . [yjukta iva candramäh Bu.[dh]. Upa - 

ti[s /.. 7 ) ... . ■ . ... -.. 

- [ n ]dma j . bbhyantaram varsasatän - na bhavisyat * Uy - e- 

. [pr] .. bbhya etän-tävad = visuddhasya 

manaso rä 8 ).. 

. näsam..e .... ksät - parämmukhibhütah 9 ) pratipadyate sre- 

... y[tiväbhyä]m . 


C 2. 

Vorderseite. 

i... khi . . 

s . . [nila]dru[ma] . . [ganata ].. vipp[ra] . . [tasya] 10 ) sakuner = ädiptam 
trai . . ky.m 11 ). y . .o . . kva . rinispa . . [s]. . . 

3 . . reva . [khä] . . [m 12 ) - atrptikara]näm lz ) *paridähä - 

[tmakänäm = ä] . caritah — . . 

4 . madhughrtä[meddhyapay] . sprstam [yat - tat = 

priya]m = api dahaty = apriya . [hj.tty = eva visa . . 

5 . . [na] eva visa[y] . [sar]l[r]e . . [pradahati madäji] 

. . [ma] .. äm. . . 


*) Lies naukarnna 0 (?). 2 ) Lies ° senäpataye. 

3 ) Ergänze, teilweise nach K, janasya darsana 0 . 

4 ) Ich habe dies früher fragend bhyäsämdiccharam gelesen. Die falsche Lesung 
erklärt sich daraus, daß die Buchstaben zum Teil abgerieben und verstümmelt sind 
und bei dem Fehlen des Zusammenhanges der Sinn nicht zu erkennen war. 

5 ) Ergänze jnänappratisthäkarapi vande. 

6 ) Lies tribhis. 7 ) Ergänze Buddha—Upatisya. 

8 ) Ergänze nach K. rägam - alpena yatnena. 9 ) Lies paränmukhl 0 . 

10 ) Ergänze, größtenteils nach K, r ' davägniparigatam = iva niladruman ' gaga- 

nataiavipprasthitasya . 

11 ) Ergänze trailokyam. 12 ) Ergänze sukhänäm . 

13 ) Lies °karänäm, 

6402 Luders, Kleine Schriften 13 
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Rückseite, 


1 • • -y . 

2 . . [ya].[ena] samyafg * ajbhihitam .... [h]. Bhrgu[sa]ttäirri]o] . . . 

[nibhrtair = yattä] . ai ... . 

s . . . [k]r[ta]m = bhrsavisai spr.t . sivisaih 1 ) —■ Buddha — .... 

4. ddhi .r . . [etad] = api pü . . [karmmasamJskrta] yor 2 ) * anahan- 


5 


krtajyor * yuvayor * a 



/ i [.■■■ * 




C 4. 

Vorderseite. 

i va ... . nno bhävät so . . [ksi] . . y... nopä ...... e[vam hi] sati 

[i] . . [n] * tu 3 * ) yat[n]ena jnafyatäm] . heki . 

yy . na[hi] . 


2 rifrajnirmuktam*) = a[tma]sa[m]jnakam * buddhis[au]ksm,yam tat — 
süksmatväc * c * mva dosänäm * avyäpäräc * ca cetasah ,[i] . , . . ]d 5 ) * 
äjyusas = c ' aiva moksa . . [pa]rikalpyate 6 ) — Säri — .... van 7 ) asya 
dharmasya . . 

3 ...... thätmagrähe sata 8 ) na naisthiki nirvritir 9 ) = bhavati nairä- 

tmyädarsanäc 10 ) ' ca bhavati tadyathä [ nadi]srotaso varttamänafsya] 
<ßra[t]yu . . [sya].e 11 ) .... ddhya .... sminn 1 ' 2 ) * %parate * sy - o . . 

4 . . präptam iac = ca yathä nimnagatam = bhavati tair = ädau srota upa- 
ratam vinasftjam - iti [bhavajti [evam - a]s. . . .ä . .m sari[r]endriy. . . 
buddhisrotaso varttamä[na] . . 13 ) bhagavai * ädhi[ga] . . 

5 ve kalyam kriyata 14 ) tatkrto ' hetukasya n - otpadyate bijadakap[r]- 

thiv..r..m 15 ) .ai . [evajn . . [h] tasmin = na . [ya]män . 

. [a]smim 16 ) vi 17 ) . . 

Rückseite. 

1 karmmä 18 ) kseiram * bijam * ulpatticetas * trsnä kledac c h ä da na n - c - 

äfp]y ' [am] . ya[m ] 19 ) s. [kJ. [s]..y.[v].j 20 ) '][äjyamäno jhänä- 

ditye . t. — [B]. 21 ) ... 

2 vinitayor 22 ) ' yajt/idharrmnena krtaparikarmmanoh asmät siddhänta- 


1 ) Ergänze etwa sprstam yath = äslvisaih. 

2 ) Ergänze pürvakarmma 0 . 3 ) Ergänze idan 'tu. 

4 ) Ergänze sariraP. 5 * ) Ergänze dlrghatväd. 

e ) Ergänze moksas =■ tu pari 0 . 7 ) Ergänze bhagavan. s ) Lies sati. 

u ) Lies nirvrtir. lü ) Lies nairätmyada 0 . X1 ) Das sa ist unsicher. 

n ) Lies asminn. 18 ) Ergänze nach K °mänasya, u ) Lies kriyate (?) 

15 ) Lies nach K bljoddkam prthivyart. . m. 16 ) Lies asmin. 

17 ) Ergänze, größtenteils nach K, vinaste mukta iti niscayah krtah. 

18 ) Lies karmma. 19 ) Ergänze avandhyam. 

20 ) Ergänze nach K evam lokah sasyavaj. 21 ) Ergänze ßuddhah —. 

22 ) Davor stand nach K . . gatena märggena. 
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prativedhäd = uddhrta m vi d hadrs[t]i[ da]lyayo[h] df u]d[ dhaJmanasor = 
yuva . .h 1 ) yad ' e . . m . . dkavädijnäfnasy 2 3 ) * ä] . . 

3 distam duhkham srotasi nirvvänasya varttate tat — atah pararn jnänam ■ 
idam yatendriyau nirantaram ■- bhävayatum 8 ) vimuktaye di . . su bhi 
ksa/m 4 ) - akhiläm - aha .... nirämay[au pä]lu . . 

4 sarvve 3 II Säriputraprakarane navamo * nkah 9 äryya-Suvarnnüksi 

MP. JT 

p , utrasy * äryy-Asvaghosasya krtis * oäradvatiputrapprakaranam samä 
ptam [sajmäptäni c * änkäni nava .... gyam * anu[ strabhe] ccha . . 

K I. 

V orderseite. 


1 

2 


[kjrt.sv. *—■ M.. Ir. 5 ) . . . m 


. y.k. . . . n - ca väyoh ätmesvaradh[yjänabalena 

kuryyur = nna 6 ) [y] . 

3 . . ryyam municaryyam 7 ) = aniväryyam ? afryya] 8 ) .. [ya] 

dam da . 

4 . . [paJtaye — Maudga 9 ) — mohändhasya 10 ) janasya . na- 

stasya 11 ) sa . 


5 


i 


. [k].[r]. — B.d.a — s.ägatam 12 ) . 

Rückseite. 

. [B]u[d]dh[ah] - U[p].ß].[sjy .») [y] 




3 


. . [d] ' .[i]suddhasya li ) manaso rägarn * 
v.suddhe * ddhyäda[y ]. 15 ). 

. . £><m 16 ).Äis - tais = taik svajanagata[m] . ryyanti 


4 .... . [rdajvägniparigatam = iva n[%]la[d]ru[m]an 

= gaganataia[ v] i . 

5 . [s].t. 17 ) sukhänjä] 18 ) . [dä]näm 19 ) 

N . 20 ) .i .... . . [m ]. [dh]u[gh]rt.[m]. [ddk]y. 21 ) . 

Ergänze yuvayoh. -) di ist unsicher. Es kann vi sein. 

3 ) Lies bhävayitum. 4 ) Lies bhiksäm. 

5 ) Unter der Zeile vor tra ist tisya nachgetragen, das zu Upatisya zu ergänzen ist. 

6 ) ätme° —- nna ist später nachgezogen. 

7 ) Das erste von mir als undeutlich bezeichnet© aksara ist ein nachgetragenes 

zentralasiatisches mu. Auch ni ist nach getragen; Reste des alten ni sind sichtbar. 

8 ) Lies äryyam. y ) Das au ist später nachgezogen. 

]0 ) mohä, das dha und das sa sind später nach gezogen. 
n ) Das na, das sa und das sa sind später nachgezogen. 

12 ) Die Zeile ist später nachgezogen. Ergänze °karam ~ Buddha — svägatam. 

13 ) Das u ist später naebgezogen. Ergänze Upatisya. 

14 ) Ergänze visu 0 . Das unter der Zeile nachgetragene, später vielleicht wieder 
getilgte aksara scheint in Zeile 1 zu gehören. 

l0 ) Ergänze viiuddhe * ddhyäsaye. 16 ) Der UStrich ist später nachgezogen. 

17 ) Die Lesung ist unsicher. 18 ) Ergänze sukhänäm. 

lö ) Das aksara vor dä ist verstümmelt und unsicher. 

20 ) Das sa ist nicht sicher. 21 ) Ergänze ° ghrtämeddhya 0 . 


13 
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K IV, 

V orderseit e 1 ). 

1 . .[dh]y . .. . . mnan - gatam = bhava[t] . 2 3 4 * ). 

* m P * 1. » » f * * ■ * ■ 

2 . . Asrotaso [v]. . [mj.n.sy . bhaga[v] d s ) .. . 

,ükasya n * otpadya[t].*) bijodakam 6 ) prthivyart. . . 

. . n =* .inas.e rn.[k]. . [i]ti nis.ayah k.tah 6 ).. . , [k], .[m]. t [s /, 

.r. .b. . . .u ■tvh . /. j ..... ^vaicm "Loka] /i ] 

sasyavaj - jäyamäno jnänä[d]i . . 

. [ga]tena märgge[na] .. ... na krtaparikar- 

manoh [a] .. [d] . [s] . i[s].[I]. ,[y]o s ) ,. 


3 


5 


r 


e 


l 

9 


3 




Rückseite. 

. ya[v] . y.r... 

.. vyam = iti a . yamänen * äs[m]i sres[th]ipu 

tfrje 11 ) . [s]. s. . . [s] . y . fsj. . . 

. . d = idänin = tatr - ai . . gacchämi 1G ) parikkramya . 

. hanto 11 ) khu ämodo ganikäkide sabahu . . 

. . tanti dhlti[k] ... ni[ha]stai 12 ) sam[v]i[hä] 

payanti vandhaklm, = a . . 

... n ' kila upä[sa] . . 


Was zunächst die Anordnung der Blätter betrifft, so geht aus der Tat¬ 
sache, daß die Worte nlladruman gaganatalavi 0 und maddvughrtärmdddiya ° i?> ) 
in K auf dem ersten, in C auf dem zweiten Blatte stehen, mit Sicherheit 
hervor, daß C 2 wirklich das unmittelbar auf C 1 folgende Blatt ist. Zu¬ 
gleich ist damit die Unterscheidung von Vorder- und Rückseite für C 1, 
C 2 und K I gegeben. Schwieriger ist die Frage, wie sich C 4 zu C 2 ver¬ 
hält. Inhaltlich steht C 4 den Blättern C 1, C 2 allerdings sehr nahe; der 
Kolophon macht es außerdem zweifellos, daß es hinter jene Blätter gehört. 
Zwischen C 2 und C 4 scheint aber noch ein Blatt gelegen zu haben. Die 
Blätter C 1 und C 4 tragen nämlich am linken Rande Blattzahlen, und zwar 


o 

6 

S 

11 

13 


*) Fast sämtliche Buchstaben dieser Seite sind später nach gezogen. 

2 ) Ergänze nimnan - gatam = bhavati. 

3 ) Ergänze buddhisrotaso varttamänasya bhagavatä 0 . 

4 ) Ergänze °hetuhasya n * otpadyate. 

) B le Lesung ist durch C gesichert; meine frühere Lesung ist falsch. 

) Erg ärize asmin = vinaste mukta iti niscayah Jcrtah. 

) Ergänze karmrna ksetram - bijam * utpatticetas 0 , 8 * * ) Ergänze ° drsti&alyayoh. 

) Ergänze °putrena. 10 ) Ergänze tatr ~ aiva ga°. 

' ) Ergänze mahanto. 12 ) Lies °hastaih (?). 

) Das Fragment von K, das dieses Wort enthält, muß ein Stück vom unteren 

Bande eines Blattes sein und daher zu K I gehört haben. 
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nach der älteren Weise 1 ) auf der Vorderseite. Diese Zahlen sind leider 
stark abgerieben; doch ist auf C 1 der Rest eines Zehners und darunter 
eine Ziffer erkennbar, die kaum etwas anderes als eine 7 sein kann. Die 
Ziffer auf C 4 ist ganz unleserlich. Jedenfalls stand aber auf diesem Blatte 
nur eine Ziffer; es kann also nur ein Zehner oder ein Hunderter gewesen 
sein. Ist daher die Lesung des Einers auf C 1 richtig, so folgt daraus, daß 
C 4 das dritte Blatt hinter C 1 gewesen sein muß, und ich habe es dem¬ 
gemäß bezeichnet. Zwischen den beiden Blättern von K muß dann eine 
noch größere Lücke vorhanden sein. Ein Vergleich von K I mit der Rück¬ 
seite von C 1 und der Vorderseite von C 2 2 ) zeigt, daß 8 l / 2 Zeilen von C 
ungefähr 7 Zeilen in K entsprechen. Hinter madhughrtämeddhya 0 in KI R , o; 
C 2 V , 4 hört die Übereinstimmung der beiden Handschriften zunächst auf. 
Sie beginnt erst wieder mit den Worten nimnan gatam bhavati in K IV Y , 1; 
C 4 V , 4. Die Lücke umfaßt also, vorausgesetzt, daß das fehlende Blatt C 3 
auch 10 Zeilen enthielt, 19V 2 Zeilen, denen in K 16 Zeilen entsprechen, die 
gerade zwei Blätter füllen würden 3 ). Zwischen den beiden Blättern von K 
lagen also ursprünglich noch zwei Blätter, von denen uns nichts erhalten 
ist oder deren Bruchstücke sich wenigstens nicht als solche erkennen lassen. 
Ich habe daher die erhaltenen Blätter als K I und K IV 4 ) bezeichnet. 
Vorder- und Rückseite lassen sich bei K IV und C 4 nach dem Inhalt mit 
Sicherheit scheiden; bei C 4 kommt als äußeres Kennzeichen noch der 
Kolophon hinzu. 

Der Text von C ist ziemlich nachlässig geschrieben. Es kommt eine 
ganze Reihe von Schreibfehlern vor, so dharmasenapataye l y , 4 für °senä 
atrptilcaranäm 2 V , 3 für ° karänäm, nairätmyädarsanäc 4 V , 3 für nairätmya 
Jcarmmä 4 B , 1 für karmma, sata 4 V , 3 für sati, bhävayatum 4 K , 3 für bhä- 
vayitum , kriyata 4 y , 5 wahrscheinlich für kriyate , bijadaka 0 4 V , o für bl jo- 
daka°. Auch nauhkarnnadhäräya in l y , 4 scheint Schreibfehler für nau- 
karnna 0 zu sein. Allerdings würde das ein sehr auffallender Fehler sein, 
und eine absolut sichere Entscheidung ist bei dem Fehlen des Zusammen¬ 
hanges nicht möglich. Die Verwechslung von nirvrti und nirvrtti in nirvrttir 
4 y , 3 findet sich auch in späteren Handschriften nicht selten. Die falsche 
Schreibung trbhis für tribhis 1 B , 2 beruht wohl auf lokaler Aussprache und 
hat zahlreiche Parallelen in den Inschriften. Die Schreibungen parämmu- 
khibhütah 1 K , 4 und asmim vi(naste) 4 y , 5 sind zu erklären wie bhaga(vä)m 
und srnvam puspä° in K, die ich a. a. 0. S. 31 besprochen habe. 


-o 


o 


1 ) Vgl. meine Bemerkungen über die Paginierung von indischen Handschriften 
aus der Kusana- und Gupta-Periode a. a, O, S. 3. 

2 ) Die Vorderseite von C 1 ist viel weitläufiger geschrieben als alle übrigen 
Seiten und kommt daher für diese Berechnungen nicht in Betracht. 

3 ) Die Anzahl der Zeilen auf der Seite schwankt in K zwischen 4 und 5; siehe 
a. a. O. S. 2. 

4 ) Die römische Ziffer ist gewählt, um Verwechslungen mit den Zahlen der ein¬ 
zelnen Fragmente in meiner Ausgabe zu vermeiden. 
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Gelegentlich finden sich auch Varianten im Texte von C und K. Die 
Lesung nimnagatam in C 4 y , 4 gegenüber (ni)mnan gatam in K IV y , 1 ist 
unerheblich. Über bi[jo*]daka , prt}iiv(ya)r 0 in C 4 V , 5 gegenüber bljodakam 
§rthivyart° in K IV v , 2 läßt sich nichts sagen, da der Zusammenhang un¬ 
klar ist. Wichtig aber ist die Lesung aviniväryyavlryyam in C l v , 3L, wo¬ 
für KI V , 3 nur aniväryyam bietet. Die Steigerung des Anupräsa in C x ) 
läßt kaum einen Zweifel, daß hier die bessere Lesart vorliegt. Es bestätigt 
sich also, was schon nach den zahlreichen späteren Textänderungen in K 
zu vermuten war, daß K trotz ihres hohen Alters keine sehr sorgfältige 
Handschrift war. Eine andere Stelle, in der die Handschriften auseinander¬ 
gehen, liegt vielleicht in C 2 y , 3; K I R , 5 vor. C liest . . [Jchä . . [m * ajtrpti- 

kar[ä*]näm ' paridähätmakänäm, während K sukJiän[ä] . [däjnäm 

fsj . .i . . hat. Bei der Verstümmelung des Textes in K ist aber ein sicheres 
Urteil nicht möglich. 

■> * 

Eine fortlaufende Übersetzung des Stückes, das uns in C und K I. 

o j / 

KIV y vorliegt, läßt sich bei der Lückenhaftigkeit des Textes nicht geben. 
Über den Inhalt im allgemeinen aber kann kein Zweifel bestehen. Die hier 
vorliegenden Fragmente enthalten die Szene der Aufnahme des Säriputra 
und des Maudgalyäyana durch den Buddha. Redend scheinen in der ganzen 
Szene nur die vier Personen aufzutreten, der Buddha, Säriputra, Maudgal- 
väyana und die Person, die den Buddha mit seinen drei Schülern in einem 
Verse verherrlicht; gerade aus diesem Verse geht aber hervor, daß der 
Buddha noch von einem Mönche begleitet war-). 

Zunächst rühmt eine Person, wahrscheinlich Maudgalyäyana 3 ), die 
Macht der rddhis , die durch Erkenntnis und Askese erlangt werden. Er 
schließt mit einer Upajäti-Strophe 4 ): 

m ca väyoh 


^ 


_ W U — W 


W _ 




ätmesvaradhyänabalena kuryur na yoginäm duskaram asti (k)i(mcit) \ 
c . . und des Windes 5 ) . . . dürften sie wohl durch die Kraft des Nach¬ 
denkens über den Ätman und den Isvara machen; es gibt nichts, 
was einem Yogin schwer fiele. 5 

Säriputra erwidert kurz, worauf der Buddha zunächst ihn auffordert, 
Men von den Besten zu wählenden Wandel eines Weisen, den edlen, un¬ 
widerstehlich-gewaltigen, zu wandeln 5 . Säriputra willigt ein, und der 

1 ) Es ist etwa zu lesen ( ca)ryyam utta(mav ) äry% y am municaryyam aviniväryya - 
vlryyam äryam. 

2 ) Daß die beiden ungenannten Personen ein Sramana und Kaundinya waren, 
wird später gezeigt werden. 

3 ) Darauf weist das M. in IC D , 1. 

4 ) Ich gebe die Strophen in normalisierter Schreibung. Eingeklamrnerte Buch¬ 
staben und Silben sind ergänzt. 

5 ) Sicherlich war hier vom Wandeln "auf dem Pfade des Windes’, c pavanapa - 
thenef, wie es Buddhac. 1, 85 heißt, die Rede. Die Fähigkeit zu fliegen wird in dem 
allegorischen Drama an erster Stelle unter den rddhis genannt; siehe a. a. O. S.I7f. 
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Buddha heißt ihn willkommen mit prophetischen Worten: "Willkommen 1 ) 
. . , . dem Steuermann .... dem künftigen Heerführer des Glaubens 2 ). 5 
Darauf erkennt auch Maudgalyäyana den Buddha in einem Verse 3 ) als 
seinen Meister an: 

mohändhasya janasya (da)rsanakaram nastasya sa _ w _ 

-w w — w _ w w w-— sya samvitkaram, \ 

mr __ w — —ks ^ w — (j)n(ä) n( a )pr( a )t( i )sth( ä)k(a )r( am ) 

v(a)nd(e) — w w rikahodhana har am sreya w- (ka)ram || 

"Ich verehre ihn. der die wahn verblendete Menschheit sehen machte, 


der die verlorene.. der .... Bewußtsein verlieh, der den 

Tod.,.der das Bund ament des Wissens legte, der 


. , . . erweckte, der das Heil .... wirkte . 5 


Auch ihn nimmt der Buddha auf, indem er seine künftige Größe vor¬ 
hersagt: "Willkommen .... dem Herrn über die mannigfachen Arten der 
rddhis 4 ) . . . . 5 Eine nicht genannte Person, ein Sramana, wie wir später 
sehen werden, preist darauf den Buddha mit seinen drei Schülern 5 ) in 
einem Sloka: 


tribhih sisyaih parivrtah sobhate municandramah 

* * (7 » J ■ * * 

. . . n . tri — . yukta iva candramäh || 

"Von den drei Schülern um 
der Mond umgeben . . . 


geben glänzt der mondgleiche Weise wie 


Das nun folgende Gespräch zwischen Buddha und Upatisya-Säriputra 
ist zu schlecht erhalten, als daß sich auch nur der Gedankengang angeben 
ließe. Die Rede des Buddha, in der beständig das Wort Brennen wieder¬ 
kehrt, erinnert an die bekannte Feuerpredigt von Gayäslrsa. Einigermaßen 
deutlich ist aber nur die eine Stelle: davägniparigatam iva niladrumam 
gaganatalaviprasthitasya sakuner ädiptam trailokyam . . . Offenbar wird 
hier die in Flammen stehende Drei weit einem von Waldbrand umgebenen 


Nestbaume, der Weise, der sich von der Welt abgewendet hat, dem Vogel, 
der sich zum Himmelszelt aufgeschwungen hat, verglichen. Den Schluß 
dieses Gespräches scheint eine Särdülavikrldita-Strophe zu bilden, die als 
Zitat bezeichnet ist (. . .ena samyag abhihitam) und wahrscheinlich dem 
Säriputra in den Mund gelegt v r ar: 


_ Ji _ Bhrgusattamo w nibhrtair yaüa w _ .ai w — . . . . 

—-o w _ krtam bhrsavisaih sprfs)t(am yathxijsivisaih I 

* i * » » J- ■ \ / * \ * l/ / * * 

J ) Vgl. Fo-sho-hing-tsan-king 1407: 'and then with Brahma’s voice profound 
and sweet, he forthwith bade them .welcome“.’ 

2 ) Dharmasenäpati war bekanntlich später der Beiname des Säriputra. 

3 ) Särdülavikrldita. 

4 ) Maudgalyäyana galt später als ein Meister der rddhis; s. Buddhacarita 17, 
19; Fo-sho-hing-tsan-king 1406; Sehiefner, Eine tibetische Lebensbeschreibung 
Cäkyamunis, Mem. Ac. Imp. St-Petersbourg, T. VI, S. 256. 

5 ) Der dritte Schüler ist Kaundinya; s. S. 407 f. 
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Dann wendet sich der Buddha an die beiden neu gewonnenen Schüler, 
r die durch ihre früheren Taten vorbereiteten, von Egoismus freien 5 . Von 
dem folgenden Gespräche ist aber so gut wie nichts erhalten, da, wie oben 
bemerkt, hinter C 2 ein ganzes Blatt fehlt und auch die letzte Zeile von C 2 
und die erste von C 4 nahezu völlig verloren ist. Wahrscheinlich waren in 
Rede und Gegenrede philosophische Fragen behandelt. Insbesondere 
scheint sich der Buddha gegen die Lehre vom Atman gewendet zu haben, 
wie sie im Ruddhacarita dem Äräda Käläma zugeschrieben wird. Er schließt 
seine Ausführungen mit einem Sloka ab: c I)iese Feinheit der Buddhi, die 
vom Körper befreit ist, die als Ätman bezeichnet wird, diese 5 — 
süksmatväc caiva dosänäm avyäpäräc ca cetasah \ 

* » * L/ X *■ | 

(d)i(rghatvä)d äyusas caiva moks(as tu) parikalpyate j 

r wird, weil die Unvollkommenheiten gering sind, das Denken ruht 

und die Lebensdauer lang ist, (fälschlich) für die Erlösung gehalten. 5 

Säriputra erwidert in längerer Rede. Er erkennt rückhaltlos die Argu¬ 
mente des Meisters an: r Solange man am Atman festhält, gibt es kein voll¬ 
ständiges Nirväna; durch die Erkenntnis der Atmanlosigkeit tritt es ein. 5 
Er vergleicht dann das allmähliche Schwanden der Buddhi 1 ) mit dem Ver¬ 
siegen eines Flusses. Die Einzelheiten des breit ausgeführten Bildes 
werden bei der mangelhaften Überlieferung allerdings nicht klar. Den 
Schluß seiner Rede bildet wiederum eine Strophe, im Sälini-Metrum: 

karma ksetram bijam utpatticetas 

trsnä kledacchädanam, cäpy ava(ndh)yam \ 
evam lokah sasyavaj jäyamano 

jnänäditye — ^ ^ — t ^ 


'Das Karman ist das Feld, der Same der Wille zum Leben, der Durst 
die Befeuchtung, die sicher wirkt; so wie die Saat entstehend werden 

die Wesen .... durch die Sonne des Wissens. 5 

Koch einmal wendet sich der Buddha an die beiden Schüler, die er 
preist als c die nach der Weise der .... erzogenen, durch den Dharma der 
Asketen gereinigten, die klaren Sinnes sind, da der Stachel der mannig¬ 
fachen falschen Lehren herausgezogen ist infolge dieses Erfassens der Wahr¬ 
heit 5 . Dann spricht er den Segenswunsch 2 ): 

atah param jnänani idam yatendriyau 
nirantaram bliävayitum vimuktaye \ 
si — su bhiksäm akhiläm aka ^ — 


niramayau patu 








"Um von nun an dies Wissen gezügelten Sinnes ständig zu pflegen 
mit der Erlösung als Ziel, .... vollständiges Almosen .... frei 
von Krankheit, schütze euch beide . . . / 

Damit treten alle ab. 


] ) Buddhi ist hier offenbar dasselbe wie Vijfiana. 

2 ) Im Vamsast ha-Metrum. 
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Das Säripntrapr akarana, ein Drama des Asvaghosa 

Nach dem Kolophon 1 ) bildet diese Szene den Schluß des neunten und 
letzten Aktes des Säriputra- oder. Säradvatiputraprakarana, eines Werkes 
des Asvaghosa, des Sohnes der Suvarnäksi. Suvarnäksiputra ist der Bei¬ 
name, der dem berühmten buddhistischen Dichter auch in dem Kolophon 
des vor einiger Zeit entdeckten Saundaränandakävya 2 ) und in dem Kolo¬ 
phon der tibetischen Übersetzung des Buddhacarita gegeben wird 3 ). An 
der Identität der Personen ist also nicht zu zweifeln. Der Dichter hat 
überdies gewissermaßen dem Werke selbst seine Signatur gegeben: der 
oben erwähnte Sloka süksmatväc caiva dosänäm usw. ist ein wörtliches 

* * w 

Zitat aus seinem Buddhacarita (12, 73) 4 ). 

Asvaghosas Bedeutung für die Geschichte der vorklassischen Literatur 
wird durch den neuen Fund in noch helleres Licht gerückt. Die Tradition 
rühmt seine Vielseitigkeit. Sie stellt ihn ebenso hoch als Gelehrten, der 
das ganze brahmanische Wissen seiner Zeit besaß, wie als Musiker und 
Komponisten, der mit seinen Liedern die Leute auf den Märkten von 
Puspapura so zu bewegen wußte, daß sie die Heimat mit der Heimatlosig¬ 
keit vertauschten. Wir kennen ihn als Verfasser von Epen und Erzählungen, 
die einst ganz Indien las und die zu dem Besten gehören, was uns an Kävya- 
Poesie erhalten ist, als Metaphysiker, der den Grund zu der Lehre des 
Mahäyäna legte, die bis auf die Gegenwart einen großen Teil der buddhi¬ 
stischen Welt beherrscht hat, als Theologen, der mit den Waffen einer oft 
spitzfindigen Dialektik für seinen Glauben kämpft 5 ). Von dem Dramatiker 
Asvaghosa aber hatten wir bis jetzt keine Kunde. Zu einem Urteil über 
den Wert seiner Leistungen auf dem Gebiete des Dramas reicht das uns 
Erhaltene nicht aus. Die Tendenz, zu belehren und zu erbauen, die bei 
ihm, dem buddhistischen Mönch, allerdings nie ganz fehlt und in der er 
selbst sicherlich in erster Linie die Berechtigung seiner Dichtung gesehen 

i- # 

hat, tritt jetzt durch die Schuld der mangelhaften Überlieferung wahr¬ 
scheinlich viel stärker hervor, als es der Fall sein würde, wenn wir das ganze 
Werk vor uns hätten. In der uns erhaltenen Szene wur das Vorherrschen 
des lehrhaften Elementes schon durch den Stoff bedingt. Welch eine falsche 
Vorstellung würden wir uns aber vom Buddhacarita machen, wenn uns 
davon zum Beispiel nur die Begegnung des Buddha mit Aräda Käläma im 
zwölften Gesänge überliefert wäre! An einer Stelle läßt sich aber doch er¬ 
kennen, daß Asvaghosa ein feines Empfinden für das dramatisch Wirk- 

_ _ jf 

same besaß. Die Tradition war, daß der Buddha, als er Säriputra und 

x ) Hinter dem eigentlichen Schlüsse samäptäni cänkäni nava stand offenbar 
noch ein Schreibervers. 

2 ) B.araprasäd ShästrI, Jonrn. Proc. As. Soc. Beng. Vol. 5, p. 165ff. 

3 ) Thomas, Ind. Ant. Vol. 32, p. 350. 

4 ) Ähnlich verweist Asvaghosa auch in seinem Süträlamkära zweimal auf das 
Buddhacarita; siehe S. Levi’s in der nächsten Note angeführte Abhandlung, p. 79.* 

5 ) Für die Nachweise im einzelnen siehe S. Levi’s ausgezeichnete Abhandlung 
'Asvaghosa, le Süträlamkära et ses sources’, Journ. As, S. X, T. 12, p. 57 ff. 
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Maudealvävana von ferne kommen sah, sich an die Mönche in seiner Um- 

O t- 1 ' t/ r 

gebung wandte und prophezeite, daß sie seine besten Jünger, Mas gesegnete 
Paar’ ( bkadrayuga ), werden würden. So heißt es Mahävagga 1,24, 3; addasa 
kho bhagavä te Säriputta- Moggalläne dürato 1 va ägacchante \ disväna bhikkhü 
ämantesi \ eie bhikkhave dve sahäyakä ägacchanti Kolito Upatisso ca \ etam me 
sävakayugam bhavissaii aggam bhaddayugan ti 1 ). Ebenso erzählt As vag ho sa 
die Begebenheit in seinem Epos (17, 19) 2 ); nur ist der Inhalt der Weis¬ 
sagung hier noch bestimmter: c Als Bhagavat, der große Rsi, von der Schar 
seiner Schüler umgeben, die beiden von ferne erblickte, sprach er zu den 
Bhiksus: ,Hier kommen meine beiden gesegneten ( bhadra ) Jünger, die 
besten unter den Weisheitsbegabten (prajnävat) und unter den Wunder¬ 
kräftigen (rddhimaty 3 ) 7 In dem Drama aber läßt er den Buddha die 
Prophezeiung bei der Aufnahme direkt an die beiden Jünger richten. Er 
hat sich also nicht gescheut, um der Bühnenwirkung willen die Tradition 
zu verl assen. 

Das Stück wird ein Prakarana genannt. Nach den Theoretikern 4 ) ist 
der Stoff des Prakarana dem bürgerlichen Leben entnommen und von dem 
Dichter frei erfunden, und der Held ist ein Minister, ein Brahmane oder 
ein Kaufmann, stets aber ein fester und ruhiger Charakter ( dhlraprasänta ), 
der trotz aller Hindernisse das Ziel seines Strebens auf dem Gebiete des 
Dharma, Artha oder Käma erreicht. Die Heldin gehört den besseren Ständen 
an ( kulastrl , kulajä) oder ist eine Hetäre. In einem Punkte, in der Stellung 
und dem Charakter des Helden, stimmt jedenfalls unser Prakarana mit 
dieser Definition überein. Wieweit der Stoff von dem Dichter selbständig 
erfunden war, läßt sich nicht sagen; die Anlehnung an historische Ereig¬ 
nisse, wie wir sie in der Schlußszene und, wie wir sehen werden, überhaupt 
in den letzten Akten finden, schließt nicht aus. daß die eigentliche Eabel 
des Stückes auf freier Erfindung beruht . Die Frage, wer die Gegenspielerin 
war, läßt sich nicht beantworten. Die in den Fragmenten von K so häufig 


a ) Die Geschichte wird dann noch einmal erzählt. 

* ■ 

2 ) Diese und die S. 406 angeführte Stelle aus der tibetischen Übersetzung des 
Buddhacarita hat mir Hr. Dr. Siegling freund liehst aus seiner Abschrift des Werkes 
mitgeteilt. 

3 ) slob . mahi . sder . bcas . de . nid . rgyah . ma . nas . gzigs . nas . 
bcom . Idan . dran . sroh . chen . pos . dge . slon . rnams . la . gsuhs . 
ses . rab . can . dah . rdsu . hphrul . Idan . pa . rnams . kyi . gtso . 
kho . bohi . mchog . gi . stob . ma . hdi . gnis . hdir . hohs . so . 

Vgl. Fo-sho-hing-tsan-king 1405 f. In Schiefners tibetischer Lebensbeschreibung, 
a. a. O. S. 256, tritt der Punkt, auf den es hier ankommt, nicht deutlich hervor: 
"Darauf wurden sie samt ihren Schülern von Bhagavant aufgenommen, welcher den 
Cäriputra den vorzüglichsten der mit Weisheit Begabten, den Maudgaljäjana den 
vorzüglichsten der mit Wunderkraft Begabten, beide aber das glückliche Musterpaar 
nannte.’ 

4 ) Bhär. 18, 96ff.; Sah. 51 lf,; Das. 3, 35ff. 
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genannte Hetäre gehört, wie später gezeigt werden wird, einem anderen 
Drama an. 

Das Säriputraprakarana war in 9 Akte geteilt. Auch diese große Zahl 
von Akten stimmt mit der Praxis der klassischen Zeit überein. Die späteren 
Prakaranas, Mrcchakatikä, Mälatlmädhava, Mallikämäruta, haben je 
10 Akte. Bemerkenswert ist übrigens, daß hier ebenso wie in den beiden 
anderen Aktschlüssen von K kein besonderer Titel des Aktes angegeben wird. 

Für die Sprache und Metrik ergeben die Fragmente von C nichts Neues. 
Daß der Buddha und seine Schüler Sanskrit sprachen, hatte ich schon aus 
den Resten von K geschlossen (a. a. 0. S. 30). Nicht unwichtig für die 
Entwicklungsgeschichte der dramatischen Technik ist aber der Schluß 
unseres Prakarana. Der Ausgang des klassischen Dramas ist an ganz feste 
Formen gebunden. Eine Nebenperson fragt den Helden, ob sie ihm noch 
etwas Liebes erweisen könne 1 ). Mit der stereotypen Formel atah param 
api priyam asti 2 ) versichert der Held, daß er keinen Wunsch mehr hege 
als den einen, dem er dann in der Prasasti oder Bharataväkya genannten 
Schlußstrophe Ausdruck gibt 3 ). Dieser Segenswunsch ist gewöhnlich ganz 
allgemein gehalten; nur selten, wie z. B. in der Sakuntalä, im Mälavikägni- 
mitra, im Mudräräksasa, nimmt er auf die Personen und Verhältnisse des 
Dramas Bezug. Die Prasasti hat nun auch Asvaghosa, und wenn sie auch 
nicht vollständig überliefert ist, so geht doch aus den Dualen yalendriyau 
und nirämayau mit Sicherheit hervor, daß sie nur den beiden Jüngern galt. 
Aber sie ist nicht dem Helden in den Mund gelegt, und vor allem fehlt die 
typische Überleitung, obwohl sie sich in dem Gespräch zwischen dem 
Buddha und Säriputra mit Leichtigkeit hätte herstellen lassen. Wir dürfen 
daraus wohl schließen, daß sie in dem vorklassischen Drama noch nicht 

war. 

Es bleibt endlich noch eine Frage zu beantworten; Wir haben gesehen, 
daß einige Bruchstücke von K einer Handseharift des Säriputraprakarana 
angehören; können wir auch die übrigen Bruchstücke von K diesem Drama 
zuweisen? Für diese Frage ist das Blatt K IV von entscheidender Be¬ 
deutung. Die eine Seite dieses Blattes enthält, wie der Vergleich mit C 4 

jr 

zeigt, den Schluß des Säriputraprakarana. Auf der anderen Seite aber 
findet sich nichts dem Text von C Entsprechendes, obwohl der Text auch 
dieser Seite zweifellos aus einem Drama stammt. Daraus folgt, daß diese 
Seite die Rückseite ist und daß hier ein neues Drama begann. Es bestätigt 
sich also, was ich schon aus anderen Gründen vermutet hatte (a. a. O. 
S.16), daß K eine Sammelhandschrift war. Eine Personenangabe ist uns 
zufällig in K IV E nicht erhalten; den einzigen Anhaltspunkt für die Be- 



1 ) Meist lautet die Formel: leim te bhüyah priymn upakaromi. 

2 ) Sie wird nur sehr selten variiert, z. B. im Vemsamhära. 

3 ) Im Mudräräksasa wird jene Versicherung und der Segenswunsch zwischen 
Candragupta und Räksasa geteilt. 
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Stimmung des zweiten Dramas bieten daher die Worte (ma)hanlo khu 
ämodo ganikäkule 1 ). Da hier von einer Hetäre die Rede ist, so ist anzu¬ 
nehmen, daß auch die übrigen Fragmente von K, in denen die Hetäre 
Magadhavati auftritt oder erwähnt wird, diesem Drama angehören. Nun 
erscheint aber die Hetäre zusammen mit dem Näyaka (4, 8, 16, 29, 51), 
mit Dhänanjaya (8, 16, 29), dem Böse wicht (4, 37), dem Vidüsaka (4, 29), 
Mädha° (38) und der Dienerin (44); in 16 spricht sie von Somadatta. Es 
müßten also auch alle Fragmente, in denen diese Personen genannt werden, 
und damit nahezu das gesamte Material außer den paar Stücken, die durch 
C als Teile des Sariputraprakarana beglaubigt sind, aus dem Hetärendrama 
stammen. Das ist an und für sich nicht unmöglich; ein Umstand spricht 
sogar entschieden dafür. Der Held, der Näyaka, wie er in diesem Stück 
stets genannt wird, kann kaum Säriputra gewesen sein; sein Name war 
vielmehr wahrscheinlich, wie ich a. a. 0. S.19 bemerkt habe, Somadatta. 
Auch wird Säriputra in C in den Bühnenanweisungen immer mit seinem 
Namen genannt, und es ist nicht anzunehmen, daß K darin von C ab wich. 
Allerdings müssen auch in dem Hetärendrama Säriputra und Maudgalyäyana 
auf getreten sein, denn in 4 wird Maudgalyäyana zusammen mit dem Näyaka, 
Magadhavati, dem Bösewicht und dem Vidüsaka genannt, und in 10 be¬ 
ginnt eine Rede des Dhänanjaya Säradvati , was sicher zu Säradvatiputra 
zu ergänzen ist. Im einzelnen wird sich die Zugehörigkeit der Fragmente 
von K genauer erst bestimmen lassen, wenn der eigentliche Stoff des 
Hetärendramas nachgewiesen ist; einigen aber glaube ich doch schon jetzt 
ihren Platz an weisen zu können. 

Es scheiden zunächst aus die zu einem Blatte gehörigen Fragmente 
K 1 und 2, Für den Nachweis, daß diese aus einem allegorischen Drama 
stammen, verweise ich auf meine frühere Abhandlung. 

Zu dem Sariputraprakarana stelle ich außer den durch C gesicherten 
Stücken, die in K I und K IV vereinigt sind, noch die Fragmente 3, 14, 
15, 32, 54, 55, 56, 65, 

P ? ? P ? 

Das Fragment K 3 kann dem Hetärendrama nicht angehört haben, 
da es, wie a. a. 0. S. 24 gezeigt, den Anfang eines Stückes enthält. Wollen 
wir nicht noch ein viertes Drama annehmen, wozu nicht der geringste 
Grund vorliegt, so kann dies nur der Anfang des allegorischen Dramas 
oder des Sariputraprakarana sein. Äußerlich stimmt das Blatt aber mehr 
mit den Fragmenten des letzteren überein. Und dazu kommt ein zweites. 
In Z. 3 der Vorderseite finden sich die Wortreste [p ], [k] .[ra]ne, die ich 
jetzt zu prakarane ergänze. In der Prastävanä des Säriputra-Spieles, das 
ausdrücklich ein Prakarana genannt würd, dürfen war dieses Wort erwarten, 
während das allegorische Drama kaum diese Bezeichnung gehabt haben 


d Mit dem sresthiputra in Z. 2 ist nicht viel anzufangen, noch weniger natürlich 
mit dem upä{sa) in Z. 5, dessen Ergänzung zu upäsaka nicht sicher ist. 
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kann. Mir erscheint es daher nahezu sicher, daß uns in K 3 der Anfang 
des Säriputraprakarana vorliegt. 

Die Fragmente K 14, 15 und 32 werden, wie ich nachträglich erkannt 
habe, durch die äußere Beschaffenheit, vor allem durch die Ähnlichkeit in 
der Äderung und dem Verlauf der Blattrippen, wie durch den Inhalt als 
Teile eines Blattes erwiesen 1 ). Zwischen 14 und 15 fehlen drei Aksaras, 
zwischen 15 und 32 ein bis zwei. An 14 und 15 hat sich außerdem noch je 
ein kleines Stück ansetzen lassen. Auf der von mir früher als b bezeichneten 
Seite von 14 vermag ich jetzt am linken Rande auch Spuren der Blattzahl 
zu erkennen. Diese Seite würde also die Vorderseite sein. Der Text lautet : 


3 


Vorderseite. 

... m[ä]nena sarwatragate 2 ) kka- 

fl]u 3 ) [j]n.[n] .[1c] .[tjü*] .... [n] - k.[t]t.[v]y . 5 ) . . . 

v[iJtavyam 6 ) aparfi]m[ijtärttham * avaptukämena 7 * ) satsannikarse khalu 

pp[r]ayatitavyam rnayä hi s ) ..... . [mj.[g].[t].[dh][s]. 

[dhfy .m.n.th. m..gg . mrtarn 9 ) = upalabdham * bh[i]Jcsum * asa - 

[ddya] . . 

. . [jädar]e[na] 10 ) sAtamatibMr = alab[bhj.am 11 ) yat =..rais äsurais ' 12 ) 


r ) Dies' Blatt ist für die Handschriftenkunde nicht ohne Interesse. Die Mälini- 
strophe in Z. 2 der Vorderseite läßt erkennen, daß am rechten Ende 13 Aksaras fehlen, 
die 7,5—8 cm erfordern. Der erhaltene Teil des Blattes mißt 36 cm. Das ganze Blatt 
würde also höchstens 44 cm lang gewesen sein. Das dem Hetärendrama angehörige 
Fragment 27 und das Fragment 65, dessen Zugehörigkeit nicht zu bestimmen ist, 
führen aber auf eine Blattlänge von 54—55 cm (a. a. O, S. 2). Es ist daraus meines 
Erachtens nicht zu folgern, daß das Säriputraprakarana ursprünglich eine besondere 
Handschrift bildete, die erst später mit der Handschrift des Hetärendramas zusammen¬ 
gelegt wurde, denn in K IV beginnt, wie wir sahen, das Hetärendrama auf demselben 
Blatte, auf dem das Säriputraprakarana endet. Es zeigt nur, daß man sich in der 

Kusanazeit noch nicht wie in späterer Zeit die Mühe gab, die Palmblätter genau 
gleichmäßig zu schneiden. Auch die Höhe der Blätter differiert ja nicht unerheblich, 
wie ich a. a. 0. gezeigt habe. Das Blatt, dem Fragment 7 angehörte, ist wahrscheinlich 
noch kürzer gewesen als unser Blatt. Der erhaltene Teil ist 10 cm lang. In der zweiten 
Zeile der Vorderseite beginnt eine Särdülavikrlditastrophe, die in der dritten Zeile 
endet. Es fehlen 53 Aksaras, die gegen 30 cm erfordern. Die Länge des Blattes 
betrug danach nur 40 cm. 

2 ) Das zweite va ist später nachgezogen; tra ist später eingefügt. 

3 ) Das Jcha ist später nachgezogen. 4 ) Ergänze jnänaketü° (?). 

5 ) Ergänze karttavyam. 6 ) Das Wort ist später nachgezogen. 

7 ) mavaptu ist später nachgezogen. Lies aväptu 0 . 

8 ) mayä hi ist später nachgezogen. 

y ) Ergänze ° gatadharnwne sädhyamäne * tha mürgge tad -■ amrtam. 

10 ) Das jä ist nicht sicher; ich halte es aber für wahrscheinlicher als nä, wie ich 

früher las. 

11 ) Der Anusvara ist später nachgezogen. Ergänze sthitamatibhir = alabbhyarn. 

12 ) su ist später nachgezogen. Ergänze yat * surais * c* äsurais. 
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4 

5 


ca—vi . jjhäya e[t] . jitassa 1 ) vacanam suniya apu 

ru . . mukhavannena an[n]am viya 2 ) . . 


■ #*«*# 




+ * * 


brahmaca.[yy]. z ) . 
[gatay]au *). . 


Rückseite. 

i.. tarn ' prayä 5 ) . . 

.. m ' [i]yan * mfe]*>) ta . 

. [nä]sanama[ll] . [a jgnir * hi m[e] saranam - [ä]padi sin- 

dhur * usne 7 ) W-Ml sivo - ddkvani m.h.t.pmj.s. [p]pr. s ). . 
s . . npadeso 9 ) edisassa bambhanajanassa 10 ) anuggähadeo 11 ) bh.[t]. . . 
• • [ r l- vl ) — hin ' ca varnnävare ...... [mj -.padmta/m 13 ) - äturebhyo 

na rogapprafs]. . . [n]äya u ) bhavati leim varnnan 15 ) = ta . . 

4 /. rta dahanakarmä 16 ) bhavati 17 ) äho nikrstavarnnen 18 ) = äkhyätam - 

usnaparigatay 19 ) ' odakan ' na prahlädafm ]. 2Ü ). i . . . 

.. . Ä .e . . .e .i . . 

ö... ifamahen .cid 21 ) * abarn. . . 

Wir haben hier einen Dialog zwischen dem Vidüsaka und einer Sanskrit 
sprechenden Person, die ich früher nicht habe bestimmen können. Jetzt 
sehe ich, daß es Säriputra ist. Die Personenangabe in Zeile 3 der Rück¬ 
seite ist allerdings verstümmelt, aber die Buchstabenreste lassen doch 

/ 

deutlich erkennen, daß Säri dastand. Auch der Inhalt der Szene läßt sich 
jetzt angeben. Säriputra sagt: AVer., der muß überall das Banner 


ma- 


1 ) Ergänze vidü — bho upajjhäya etassa pavvajitassa. 

2 ) vacanam—viya ist später nachgezogen. Ergänze apuruvamukha 0 . 

3 ) Lies brahmacaryya 0 . Der ä- Strich ist deutlich. 

;! ) Ergänze gatayauvana 0 (?). 5 ) tamprayä ist später nachgezogen. 

6 ) nma ist später nachgezogen. 

7 ) agnir —usne ist später nachgezogen; äpadi ist nicht sicher. 

8 ) m. — ppr. ist größtenteils später nachgezogen. Ergänze märggah 
hätamasä ppraviste. 

9 ) u und das o von so sind später nachgezogen. 

10 ) ssa bambhana ist später nachgezogen, 

21 ) ha ist später nachgezogen. 

12 ) Ergänze bhäti — Säri. Die Ergänzung zu bhoti ist nicht möglich. 

13 ) Ergänze varnnäva/ren = ausadham = upadistam. 

w ) turebhyo und ro ist später nachgezogen. Ergänze 0 pprasamanäya. 

15 ) Der i- Strich von Jci und rnna sind später nachgezogen. 
lfl ) Das r und der ä- Strich ist später nachgezogen. 

1? ) Der i- Strich ist später nachgezogen. 

18 ) äho, der i -Strich von ni und rnne sind später nachgezogen. 

19 ) Lies °gatäy * o°. 

20 ) Auch die Lesung du ist möglich; der Sinn spricht aber für da. Ergänze 
prahlädam = ävahati. 

21 ) Ergänze °mahendräd. 
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des Wissens (?) 1 )., wer unermeßlichen Gewinn zu erwerben trachtet, 

der muß sich Mühe geben bei den Guten. Denn ich' — und nun geht die 
Rede in Verse über 2 ) —, r ich habe, während ich den Dharma der . . . . 
übte, am Wege einen Mönch getroffen, von dem ich die Unsterblichkeit 
erlangte, die ...... trotz ihres festen Willens nicht Götter noch Teufel 

zu erlangen vermögen': 

w w w m w g(a)t(a)dh(ar)mme s(ä)dhy(a)m(ä)n(e)tk(a) m(är)gg(e) 
(tad a)mrtam upalabdham bhiksum äsäddya -- I 


W W W W W W — 


w — 



a 


s(th)itamatibhir alabbh(y)am yat (su)rais (c)äsurais ca 
Der Vidüsaka erwidert: ^0 Meister, seit du die Rede jenes Mönches ver¬ 
nommen hast, (zeigst du) eine Gesichtsfarbe wie nie zuvor (und) gleichsam 

anderes.’ Es folgt eine Lücke. Hier muß der Vidüsaka dem §äri- 

putra vorgehalten haben, daß es ihm als Brahmanen nicht zieme, die Lehre 
eines Mannes aus der zweiten Kaste anzunehmen. Säriputra weist ihn zu¬ 
rück; man müsse das Heil ergreifen, von wessen Hand es auch geboten 
würde. Er spricht zunächst in Versen 3 ): 


W — WWW 


w w 


t — ^ 


— m lyan me 
www näsanamall 




agnir hi me saranam äpadi sindhur usne 

m(ärg)g(a)h sivoddhvani m(a)h(ä)t(a)m(a)s(ä) ppr(aviste) || 

r .denn das Feuer bietet mir Schutz, wenn es kalt ist 4 ), der Strom 

in der heißen Jahreszeit und der Weg des Heils, wenn die Reise ins Dunkle 
geht.' Und als der Vidüsaka noch einmal bemerkt: r (Diese) Lehre scheint 
(mir) für solche Brahmanen, wie wir es sind 5 ), nicht 6 ) gerade günstig zu 
sein’, da bricht Säriputra leidenschaftlich los: 'Wie, bringt etwa eine Arznei 
den Kranken keine Heilung, w T enn sie von einem Manne aus niedrigerer Kaste 
verordnet ist ? ... , brennt etwa nicht . , , ., oder bringt etwa das Wasser 
dem von Hitze Gequälten keine Erquickung, wenn ein Mann von geringer 
Kaste es ihm angezeigt hat?' 

Ich habe früher (a. a. 0. S. 21) den Vers über die Erlangung der Un¬ 
sterblichkeit auf das Erlebnis des Buddha bezogen. Das erweist sich jetzt, 
wo der Zusammenhang des Textes klar ist, als falsch. Säriputra spricht 
von seiner Begegnung mit Asvajit, durch den er die erste Kunde von der 
Lehre des Buddha erhielt. Die darauf folgende Bemerkung des Vidüsaka 
stimmt genau zu der Tradition. Im Mahävagga (I, 23, 6) wird geschildert, 


J ) Der Satz von °mänena — kartiavyam stimmte im Bau offenbar genau mit 

dem folgenden Satze aparimitä 0 — pprayatitavyam überein. 

2 ) Mälini-Strophe. 3 ) Vasantatilakä-Strophe. 

4 ) Das muß meines Erachtens der Sinn sein. Die Lesung äpadi ist unsicher. 

6 ) Das scheint der Sinn von edisa zu sein. Der Vidüsaka stellt sich in seinem 
Selbstgefühl als Brahmane auf eine Stufe mit Säriputra. 

°) Die Ergänzung der Negation wird durch den Sinn gefordert. 
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wie Maudgalyäyana den Säriputra erblickt, als er von der Unterredung 
mit Asvajit zurückkommt; f Deine Miene, Freund 5 , sagt er zu ihm, "ist hell, 
deine Farbe klar und rein, hast du etwa die Unsterblichkeit ge¬ 
funden? { vippasannäni hho te ävuso indriyäni \ parisuädho chavivanno 
pariyodäto ! Jcacci nu tvam ävuso amatam adhigato). In seinem. Buddha- 
carita gibt Asvaghosa den alten Bericht getreu wieder. Hier (17, 16) sagt 
Maudgalyäyana zu Säriputra: 17 0 Bhiksu, durch welche Wahrheit gleich¬ 
sam ein anderer geworden, nahst du ruhig und froh? Hast du etwa heute 
die Unsterblichkeit (amrta) gefunden? Dieses heitere (prasanna) 

m * 

Antlitz ist nicht ohne Ursache 1 )Die zum Teil wörtliche Übereinstimmung 
mit der Stelle im Drama fällt hier sofort ins Auge. 

Es kann darnach, keinem Zweifel unterliegen, daß jene Szene aus dem 
Säriputraprakarana stammt. Offenbar schloß sich die Unterredung mit 
dem Vidüsaka unmittelbar an die Begegnung mit Asvajit an. Dann begab 
sich Säriputra zu Maudgalyäyana, teilte ihm seine Erlebnisse mit, und 
beide suchten nun den Buddha auf, w y orauf die Aufnahme in den Orden 
erfolgte, wde sie uns in der Schlußszene vorliegt. 

Das Blatt ist aber nicht nur für die Rekonstruktion des Stückes wert¬ 
voll. Fast noch wuchtiger ist, daß es beweist, daß der Vidüsaka in dem 
Säriputraprakarana auf trat, und uns überdies zeigt, welche Rolle er hier 
spielte: er ist der Begleiter des Säriputra genau so wde er im ISJataka den 
König oder in der Mrcchakatikä den Cärudatta begleitet. An und für sich 
ist natürlich die Idee, einem nur der Hoffnung auf Erlösung lebenden Bettel- 

JT 

mönch — denn das war Säriputra schon, ehe er in den buddhistischen 
Orden trat — die lustige Person zum Gefährten zu geben, absurd. Wenn 
es doch geschieht, so beweist das, daß die Verbindung des Vidüsaka 
mit dem Helden, er mag sein w x er er will, zu Asvaghosas Zeit schon ein so 
festes Gesetz der Bühne war, daß der Dichter sich ihm nicht entziehen 
konnte. Für den guten Geschmack Asvaghosas spricht es aber, daß er 
wenigstens in der feierlichen Schlußszene, w r o der Stifter der Religion selbst 
auftritt, die lustige Person ferngehalten hat 2 ). 

Zum Säriputraprakarana lassen sich weiter mit ziemlicher Sicherheit 
die Fragmente K 54—56 stellen. Fragment 56 ist durch zwei Stücke ver¬ 
größert worden, so daß der Text jetzt lautet : 

a i. ddhatah - - [K] .ndi z ) — 


bhagavan et. kh . 4 ). . 


: ) dge . slon . de . nid . gan . gis . gzan . bzin . gyur . pa . sie . 
brtan . yin . yan . dag . dg ah . zin . he . bar . son . 

Jchyed . hyis . hchi . rned . ci . zig . de . rin . thob . pa . ste . 
bzin . ni . rab . tu . dan . hdi . gtan . tshigs . med . ma . yin . 

Die zweite Zeile hat zwei Silben zu wenig. Vgl. Fo-sho-hing-tSan-king 1401 f. 

2 ) In der ganzen Schlußszene kommt bekanntlich kein Prakrit vor. Daß der 
Vidüsaka hier fehlte, ist datier sicher. 

3 ) Ergänze Kaundi. 4 ) Wahrscheinlich ist etau khalu zu ergänzen. 
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2 .. (caratam \ \) J ) k[i]nc[i]d = aty 

^.. [y] • * ■ 

bi.. [k].[m].[l].[s].[d]r[s].*). . . . 

2 . . [g]au[ra]ve[n]S) . 

3 .. (vanasya 


. ta 2 ) iti [pas].ä[m]i s ).. 

..... lv.n.[y]. . . 
mänau nyast.[d].*)n.t. . . 

)") däha . h siläm.so 8 ) bhä- 


s.ara 9 ) . . 

In 54b 1 lese ich jetzt: 

skarotfi] vifdu] , . jn[äJnasya jäna[n]. . . 
vidu ist zu viduso oder einem anderen Kasus des Wortes zu ergänzen, und 
die Zeile enthält ebenso wie 56 b 3 Reste einer Särdülavikridita-Strophe, 
die a. a. O. S. 29 nachzutragen sind. 

Die äußere Beschaffenheit macht es wahrscheinlich, daß die drei 
Fragmente demselben Blatte angehören, wenn sich auch die Lage der 
einzelnen Stücke zueinander nicht bestimmen läßt. Die Gründe, die mich 
veranlassen, es dem Säriputraprakarana zuzuweisen, sind die folgenden. 
Säriputra und Maudgalyäyana werden in 54 erwähnt 10 ). Zweimal, in 55 
und 56, wird in den Personenangaben Kaundinya genannt. Es ist ferner 
der Buddha anwesend, denn in 55 redet Kaundinya eine Person mit bha- 
gavan an, dem speziellen Titel des Buddha. Das Wort kommt außerdem 
noch einmal im Text von 54 vor. Es handelt sich hier also um eine Szene, 
in der der Buddha, Säriputra, Maudgalyäyana und Kaundinya auftreten. 
Das erinnert sofort an die Schlußszene, in der, wie wir oben sahen, der 
Buddha zusammen mit Säriputra, Maudgalyäyana und einem dritten dort 
nicht genannten Schüler erscheint. Vom historischen Standpunkte läßt 
sich gegen die Annahme, daß Kaundinya der Aufnahme des r edlen Paares’ 
beiwohnte, nichts einwenden, denn Kaundinya war bekanntlich schon ge¬ 
raume Zeit vorher der Jünger des Buddha geworden. In der Schlußszene 
muß aber noch eine fünfte Person aufgetreten sein, die den Sloka tribhih 
sisyaih parivrtah usw, sprach, da dieser weder dem Buddha noch einem der 
drei Jünger selbst in den Mund gelegt sein kann. Auch diese Person ist in 
den Fragmenten erwähnt. In 54b 2 steht . . tau SäriputraMaudgalyäyanau 

sramanen ., in 54 a 2 tatah pravisanti sramana . . A . ., w r o ich das letzte 

_____ 

Wort jetzt zu sramanaSäriputraMaudgalyäyanäh ergänzen möchte. Jeden- 

jr- _ _ __ 

falls trat also ein Sramana auf, der das Ereundespaar geleitete. Ihm dürfen 
wir auch unbedenklich jene Strophe zuweisen, da er als buddhistischer 

1 ) caratäm ist von dem Späteren unter der Zeile nachgetragen. Wohin es ge¬ 

hört, ist nicht ersichtlich. 

2 ) Ergänze ägacchata (?). 3 * ) Ergänze pasyämi. 

4 ) Ergänze kamalasadrsa 0 . 5 6 7 ) Das au und das e sind später nachgezogen. 

6 ) Die Reste weisen eher auf da als auf ma. 

7 ) vanasya ist von dem Spateren über der Zeile nachgetragen. Wohin es gehört, 

ist nicht ersichtlich, 

8 ) Das so ist unsicher. s ) Lies bhäsvarah. 

10 ) Man beachte auch den Dual 0 mänau in K 56. 

•6402 Liiders, Kleine Schriften 14 
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r _ 

Das Säriputraprakarana, ein Drama des Asvaghosa 

Mönch sich des Sanskrits bedienen mußte. Nehmen wir alles zusammen, 
so werden wir kaum fehlgehen, wenn wir das Blatt, aus dem die Fragmente 
54—56 stammen, dicht vor das Blatt K I setzen. Es enthielt die der Auf¬ 
nahmeszene vorausgehende Szene. Der Buddha steht im Gespräch mit 
Kaundinya da. Da erscheint Säriputra und Maudgalyäyana, geführt von 
einem Mönch. Kaundinya erblickt sie zuerst und macht den Buddha auf 

■ -a 4^/ 

sie aufmerksam (56a 2 : (ägaccha)ta iti ■pasyänii). 

____ f~ _ _ 

Zum Säriputraprakarana gehört endlich auch das Fragment K 60 . 

jT 

In ba habe ich hinter der Särdülavikrldita-Strophe ein sa gelesen. Es ist 
aber auch der Rest eines ä- Striches sichtbar und der untere Teil eines darauf¬ 
folgenden ra. Dahinter ist eine kleine Lücke. Die Ergänzung zu der Per¬ 
sonenangabe S äri — ist daher sicher. Das Fragment enthält also das Ge- 
sprach des Säriputra mit einer Sanskrit redenden Person, und dieses Ge¬ 
spräch betrifft den Buddha und die buddhistische Lehre. Es ist von der 
Wiederkehr des unreinen Aufenthaltes im Mutt er leibe die Rede, von dem 
Kreislauf, den der Buddha beseitigt hat, von dem herrlichen Manne, der 
eine Stätte der Ruhe ist. Den deutlichsten Fingerzeig geben die Worte 
abhinivesayitä 1 ) sreyasi grhito bhavän r du bist gefunden als ein Einführer 
in das Heil 5 . Das können nur die Worte sein, die Säriputra an Asvajit 
richtete, als er ihm den Heils weg wies. Das Blatt enthielt also die Szene, 
in der Säriputra und Asvajit sich begegnen. 

Es mag noch ein oder das andere Bruchstück hierher gehören, so von 

__ jT 

größeren K 7, 20 , 21 , von kleineren 58, das die Personenangabe 8 äri ent¬ 
hält, und 90, wo Maudgalyäyana auftritt und wahrscheinlich auch der 
Vidüsaka, der eine Person mit upajjhäya anredet, aber ein sicherer Nach¬ 
weis laßt sich nicht führen, und für die Rekonstruktion des Dramas haben 
daher jene Fragmente keinen Wert. Soweit wir das Säriputraprakarana 
verfolgen können, schließt es sich, von Kleinigkeiten abgesehen, durchaus 
an die Tradition an. Wir dürfen aber nicht vergessen, daß alles, was uns 
erhalten ist, dem letzten oder den beiden letzten Akten angehört; von dem, 
was den Inhalt der ersten 7 oder 8 Akte ausmachte, wissen wir nichts. 

Die Tatsachen, die den Fragmenten des allegorischen und des Hetären¬ 
dramas zu entnehmen sind, habe ich in meiner früheren Abhandlung S. 16fL 
zusammengestellt. Daß diese beiden Stücke von Asvaghosa verfaßt sind, 
läßt sich nicht beweisen; die Vermutung, daß die Handschrift die ge¬ 
sammelten dramatischen Werke Asvaghosas enthielt, liegt aber doch so 
nahe, daß ich es wage, sie auszusprechen. 


Als Anhang mögen hier noch einige Nachträge zu meiner Ausgabe des 
Textes der Dramen Platz finden. Den fortgesetzten Bemühungen meiner 


0 Im Text steht davor / a]sv , was mir unklar ist. Die Verbesserung zu äsv ist 
natürlich unsicher. 
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Frau ist es gelungen, noch nach der Drucklegung kleinere Stücke mit den 
veröffentlichten Fragmenten zusammenzusetzen, wodurch teils der Text 
bereichert, teils die Lesung gesichert oder auch berichtigt wird, wie ihr 
auch die schon erwähnte Ergänzung der Fragmente 14, 15 und 56 verdankt 
wird. Ich gebe im folgenden einzelne Zeilen oder, wo es nötig ist, die ganzen 
Fragmente in der Form, wie sie jetzt vor liegen. 

Nr. 6. Vorderseite, i [ä] .v. . . 

2 100 vitto na . . 

3 30 vyädhimara . . 

Rückseite. i. 

2 niloppal. 1 ) . . 
b tavyam 2 ) aho . . 

4 h..t.h [y]. . . 

Unter der 30 ist der winzige Rest eines Einers sichtbar. Die Prakritform 
niloppal(a) ist unter den Anonymen a. a. 0. S. 52 nachzutragen. 

Nr. 7. Vorderseite. 3 . . . . [dhäjc * ca na bbhrasyati — vidü — yadi evam 

la , . 

Rückseite. 1 . . ,[dh]. brhadrathen * ätirathena nirmitam svalah- 

Jcrta . . 

* 

Ursprünglich hatte der Schreiber °rüthena ni° geschrieben, wie ich auch 
gelesen hatte. Er hat aber, wie es scheint, selbst das w-Zeichen gelöscht. 
°dhäc ca na bbhrasyati ist der Schluß der in Z. 2 beginnenden Särdülavi- 
kridita-Strophe, die Zeile der Rückseite der Rest einer Vamsastha-Strophe. 

Nr. 12. a 3 . . atha bhavati vane = pi b.an.apan.en,iyä.[v]. z ) . . 

bi . . viya — näya — dhik abh,ksuk[i]yam = a.u. Mi ] 4 ) • • 

Nr. 13. Das Fragment 103 gehört unmittelbar links vor 13. 

a 3 . . [käj — bhattä iya , 5 ) mhi — Dhänam — gat - äsi Soma - 
daitassa svasurakulam — ceti — bha Q ) . . 

w 1 / 

4 . . [p]a[k]o b.h.[k]i . . [Ijolo 7 ) vä tti —■ Dhänam ■—- susnigdhä 
samprati pa[k]tih atha snänoda[k]. . . 
bi . . .y.m ' a[n]u[s]th.[y].[t]. . . [t]. 8 ) — brähma — bhos * ta~ 
thä — niskräntah —~ näya ■—- vayasya gaccha t[v]S) . . 

2 . . tatr ' aiva gac[ch]ämi — Dhänam — ärtthasiddhaye — 
vidü —■ bho Dhänanjaya siqqham mitthämittham . . 

t/ t/ t/ t/ * f- m * » *■ 

: ) Das Wort ist später nachgezogen. 2 ) Das ta ist später hinzugefügt. 

3 ) Ergänze bbhräntapancendriyäsvo. 

4 ) Ich ergänze jetzt abhiksuklyam ' anusthitam. 

s ) Ergänze iyam. 6 ) Ergänze bhattä’, der Buchstabenrest stimmt dazu. 

7 ) Über pako und kl. . Io sind von dem Späteren zwei Wörter geschrieben, die 
wahrscheinlich Glossen zu den darunterstehenden Wörtern sind. Das erste endete 
auf lako, das zweite wohl auf ko. Ist bahukllälolo zu ergänzen und dies Schreibfehler 
für bahukllälo ? 

8 ) Ich ergänze jetzt anusthiyatän = täta. 9 ) Ergänze tvam. 

14* 
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Das Sarfpu traprakarana, ein .Drama des Asvaghosa 


Die Erkenntnis der Zusammengehörigkeit dieser beiden Fragmente ist 
sehr wertvoll, da dadurch die von mir vorgeschlagene Ergänzung von iy . 
zu iyam bestätigt und die Erklärung des hhattä als Vokativ gesichert wird. 
Diese beiden Formen gehören aber zu den Hauptzeugen für den Sauraseni- 
Charakter des hier vorliegenden Prakrits (a. a. 0. S. 48). Ich habe die 
Worte hhattä iy. früher mit Vorbehalt der Hetäre zugewiesen. Der Zu¬ 
sammenhang zeigt jetzt, daß sie der Dienerin zukommen, und daß der 
Buchstabenrest am Anfang der Zeile a s von einem kä stammt, das zu 
cetikä zu ergänzen ist. Damit ist die Frage, ob die Dienerin Alt-Sauraseni 
spricht, entschieden (a. a. 0. S. 52). 

Nr. 16. ai . . .1. [k]. [t] . kh.[s]s.ti — nirvvarnnafy] d) . . 

2 . . grämam * prasthitäi — näya — esa panthä gamyatäm — . . 
b 3 . . drstvä ca pritir * ägatä duhkhe khalv = äntare vartte ro[s]. . , 
4 . . A . ä .... .i ... . nam' 1 ) — ayan = kila . . 

Nr. 29. ai . . ryyäkula ajivika 3 ) . . 

b 4 . . [gaJcchati — gani — kahi 4 ) . . 

Der Äjivika-Mönch wird in demselben Fragment in b i erwähnt. Die 
Prakritform kahi(m) ist a. a. O. S. 43 nachzutragen. 


Nr. 46. Dieses Fragment wird durch ein kleines Stück mit Nr. 97 ver¬ 
bunden, 

a i . . [n]thä — upä — evam täva hrähma[nj . . . 

2 . , d ' . paiti 5 * ) hhäga[ma]hato ya.n . . . 

3 . to ayan - tassa pa . . 

bi. vopasamarasasya % ) . . 

2 .. .t . tikayyafk]i[yäJ . . 

s , . ti may = äbhihitam mada i[v ]. . . 


Die Zeile a^ ist der Pest einer Särdülavikridita-Strophe. Die Prakrit- 
wörter von as und b 2 sind unter den Anonymen a. a. 0. S. 53 nachzu- 

■M * _ 

tragen. Übrigens gehört das Fragment wahrscheinlich demselben Blatte 
an wie Nr. 47, und die Worte in 46 a 2 und 47 a 2 sind Teile derselben 
Strophe. 


Nr. o3. a 1 . , £ kan J thabaddhc^ ^ kanth/a%t%tt'h f bt , . . r n . sa.natt^cj - 

2 . . [dajttenc f. 8 ) saha samägaccha/tuj hi 
b 9 ) 1 . . ntantena ca tan - na c * ärcchati tatas - tad = dhetu 


1 ) Ergänze nirvvarnnayati. 2 ) Ergänze — Dhänam. 

3 ) Die Zeile ist später nachgezogen. Ergänze paryyäkula äjivikah . 

4 ) hi ist später nachgezogen. Ergänze Tcahim. 

5 ) Ergänze upaiti. ü ) Unter sa ist ya getilgt. 7 ) kan ist nicht sicher. 

8 ) Ergänze $omadattena (?). 

9 ) Die ganze Seite ist später nachgezogen; von der ursprünglichen Schrift sind 

nur noch Spuren sichtbar. 
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2 . . 'parivarä hasantl dhirodaüa 1 ) 

3 . . avasthitä ca Magafdhja . . [t]l 2 ) . . A 


Die Worte der Seite a sind Alt-Mägadhi. Es ist also anch die erste 
Zeile nicht unter die Anonymen, sondern in die Liste a. a. O. S. 35 zu 
stellen. Die Ergänzung und Erklärung der ersten Zeile ist bei dem Fehlen 
des Zusammenhanges schwierig. Sollte etwa kanthavitthitäläne samvutte = 
kanthavestitälänah samvrttah zu lesen sein ? * 


Epigraphische Beiträge. 

I. Die Inschriften von Bhattiprölu. 

* = i. * 

Im Jahre 1892 fand Alexander Rea bei der Ausgrabung des Stupa 
von Bhattiprölu drei Reliquienbehälter mit Inschriften, die für die Ge¬ 
schichte der indischen Schrift und Sprache von hervorragender Bedeutung 
sind. Einen musterhaften Fundbericht gab Rea selbst, Arch. Surv. Ind., 
IJ* Imp. Ser., vol. XV (South Indian Buddhist Antiquities), S. 7ff.; die 
Inschriften veröffentlichte Buhler, Ep. Ind., vol. II. S. 323ff., nachdem er 
schon in einem kurzen Aufsätze in der Academy, vol. XLI, S. 521 f. 3 ) und 
WZKM., Bd. VI, S.148ff. auf ihre Wichtigkeit hingewiesen hatte. Später 
haben sich nur Pischel (NGGW., phil.-hist. Kl. 1895, S. 215) und Fleet 
(JRAS. 1908. S. 99 ff.) mit einigen von ihnen beschäftigt, ohne, wie ich glaube, 
zu abschließenden Resultaten zu gelangen. Auch ich erhebe keineswegs 
den Anspruch, alle Rätsel, die uns die Inschriften bieten, gelöst zu haben; 
immerhin glaube ich ihre Lesung und Deutung so weit fördern zu können, 
daß meine Neuausgabe auf Grund der Phototypien in der Ep. Ind. gerecht¬ 
fertigt erscheint. 

Das Alphabet, in dem die Inschriften auf den Steinkisten geschrieben 
sind, ist bekanntlich eine Varietät der Brähmi, in der Bühl er die Drävidl 
wiedererkannt hat. Dieses Alphabet enthält zwei Zeichen für Zischlaute. 
Das erste hat die Form eines Brahma Ica mit einem nach links gewendeten 
Haken am unteren Ende der Vertikale; das zweite besteht aus einer Vertikale 
mit nach rechts gewendeten Haken am unteren Ende und einem links an- 
gesetzten, schräg nach unten verlaufenden Strich, Ich werde im folgenden 
die erste Form als Kreuzhakenform, die zweite als Hakenstrichform be¬ 
zeichnen. Nach Bühler hat die Kreuzhakenform den Laut wert sa, die 

«- * 

Hakenstrichform den Lautwert sa. Danach würde das sa in folgenden 
Wörtern erscheinen: 


q d iesc Worte sind, von dem Späteren nachgetragen; wo sie einzuschieben sind 
ist nicht ersichtlich. Lies dhirodälta (?). 

2 ) Ergänze Magadhavatl. 

3 ) Wieder abgedruckt JRAS. 1892 , 602 ff. 
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Epigraphische Beiträge. I 


i sivalcaca 0 ' l ) — Sk. Mvakäca 0 (?) 

Buddhasariränam = Sk. Buddhasariränäm 

* * 

3 Visako = Sk. Visvakah 

# 

Thorasisi - Sk. Sthaulasirsih 

V 4 

Samano = Sk. Sramanah 
■ | * 

jSatugho = Sk. Satrughnah 

Suto = Sk. Srutah 

* 

Samanadäso - Sk. iSramanadäsah 

* + « v 

Oosälo 2 ) = Sk .Gosälah 

4 Samanadäsa 0 — Sk. Sramanadäsa 0 

# * 4 - 

sariräni = Sk. sariräni 

9 

5 qothisamano = Sk. qosthisramanah 

1/ « I 1/ 4 t *. • 

7 samano = Sk. sramanah 
« * * 

s /£eso === Sk. Kesah 

m 

r- z' 

oe/o — Sk. Svaitrah (oder Sresthah ?) 

* f \ B * 4 / 

__ jf" 

Sonutaro = Sk. Sravanottarah 3 ) 

Samano — Sk. Sramanah 

+ 4 * 

Samanadäso — Sk. Sramanadäsah 
<! ■ # * 

Sämako = Sk. Syämakah 

i majusam = Sk. majjüsäm 4 ) (oder manjüsäm) 
majusa = Sk. majjüsä 
3 Thorasisi — Sk. Sthaulasirsih 

ü a 

Thoratiso — Sk. Sthaulatisyah 
(Zh’so — Sk. Tisyah 

6 majusä 5 ) = Sk. majjüsä 

'päsänasamugo = Sk. päsänasamudgah 
s T'iso = Sk. Tisyah 
s majüsa — Sk. majjüsä 

Das würde sich anderseits in folgenden Wörtern finden: 
i Kurasa (zweimal) = Sk. Kurasya 
phäligasamugamS) — Sk, sphätikasamudgam 
Banavaputasa Sk. Banavaputrasya 
sap 1 , 

3 Kosako = Sk. Kavasakah (?) 7 ) 




k 



1 ) Bühler Sivafsa] ca. Die Vorgesetzten Zahlen beziehen sich auf Buhlers An¬ 
ordnung der Inschriften. 

2 ) Bühler Gosälakänarn. 3 ) Bühler fälschlich Suvarriottarah. 

4 ) Die Form majjüsä Ist bei Lexikographen überliefert. 

ö ) Bühler m.aj[üjs[am] . 6 ) Bühler phäliga 0 . 

7 ) Die Etymologie dieses Namens ist ganz unsicher. Kavasa ist der Name eines 
Rsi, Kosa der Name eines Priestergeschlechtes. Kosako könnte aber auch auf Krosakah 

(von krus), Kosakah (zu kosa) oder Kavasakah (zu kavasa Panzer; Pflanzenname) 

zurückgehen, wenn auch keins dieser Wörter als Personenname belegt ist. Bühler 
führt Kosako zweifelnd auf Kausikah zurück. 
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Samanadaso — Sk. Sramanadasah 
* ■ * * 

Uposathaputo = Sk. Upavasathaputrah 
4 Samanadäsa ° - Sk. Sramanadäsa ° 

t » * 

Budhasa = Sk. Buddhasya 
6 sä 1 ) = Sk. sä 

Sä . . saputo 2 ) = Sk.- putrah 

Slhagotkiyä (?) = Sk. Simhagosthyäh (?) 
tesam = Sk. tesäm 

- i * 

phäligasamugo 3 ) = Sk. sphätikasamudgah 
päsänasamugo = Sk. päsänasamudgah 
s Sabhiko = Sk. Sabhikah 

9 * 

Samanadaso — Sk. Sramanadasah 

* * * i 

9 samugo = Sk. samudgah 


samayena 4 ) = Sk. samayena 
amsi 5 ) = Sk. äsiä 

Wenn wir von der Form tesam und dem Namen Kosako absehen, 

* * # j 

würden sich also für den Dialekt, in dem diese Inschriften abgefaßt sind, 
folgende Lautregeln ergeben: 1. Sk. s wird zu s; 2. Sk. s wird zu s; 3, Sk. s 
wird zu s. Gegen die erste Regel wäre nichts einzuwenden, da sich Sk. s 
an und für sich ebensogut zum zerebralen wie zum dentalen Zischlaut ent¬ 
wickeln könnte. Allein daß in einem Dialekt s zu s und s zu s werden 

* ■ 

sollte, ist geradezu undenkbar. Die sprachlichen Tatsachen beweisen viel¬ 
mehr, daß die Lautwerte falsch bestimmt sind. In Wahrheit ist die Kreuz- 
hakenform sa, die Hakenstrichform sm Bei der Annahme dieser Werte 
ergibt sich die einfache Regel, daß s zu s wird. Auch die beiden Ausnahmen 
bereiten keine Schwierigkeiten. Neben ursprünglichem * tesam lag natür¬ 
lich täsam ; unter dem Einflüsse dieser Form kann * tesam zu tesam um- 

* ? • □ m 

gestaltet worden sein. Noch weniger Gewicht wird man dem Eigennamen 
Kosako beilegen, vorausgesetzt, daß die angenommene Etymologie über¬ 
haupt die richtige ist. Es ist im Gegenteil fast mehr als wir erwarten dürfen, 
daß die übrigen Eigennamen sämtlich zu der Regel stimmen. 

Bestätigt wird die Richtigkeit meiner Auffassung durch die Inschrift 
auf einem Kristallprisma, das sich in einem der Reliquienbehälter vorfand. 
Diese Inschrift stammt zweifellos aus derselben Zeit und derselben Gegend 
wie die übrigen Inschriften; sie ist aber in Brähml geschrieben. Sie ent¬ 
hält vier Wörter, die für uns in Betracht kommen: mätugämasa = Sk. mätr- 

— Sk. suvarnaS , samanudesänam — Sk. sramanoddesä- 

m + m # * 

= Sk. * ayaskam oder *äyasakam . Ein Beispiel für den 


o 


gramasya , suvana 
näm und ayasakam 
zerebralen Zischlaut fehlt. Danach würden also s und s in diesem Dialekt 
in ihrem ursprünglichen Lautstande bewahrt geblieben sein, und man 
könnte daran denken, auch der Hakenstrichform der Drävidl den Laut- 


L ) Bühler sa. 2 ) Buhler Sa . ifsa] puto. 8 ) Bühler phaliga 0 . 

4 ) Bühler kama yena . 5 ) Bühler am[k]i. 
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Epigraphische Beiträge. 1 


wert sa zuzuweisen. Allein dem widerspricht doch die Form des Buch¬ 
stabens, und eine andere Annahme liegt in der Tat näher. Ich stimme mit 
Bühler überein, wenn er meint, daß das sa der Brähmi und das sa der Drä¬ 
vidl denselben Laut bezeiebneten, und zwar einen Zischlaut C which comes 
* J 

near to, but is a little thicker than, the Sanskrit palatal sa\ Unter Berück¬ 
sichtigung der Schreibungen in der Drävidl und in der Brähmi können wir 
also für diesen Dialekt die Lautregel genauer so formulieren: ursprüng¬ 
liches s bleibt bewahrt: ursprüngliches s und s fallen in einen Laut zu¬ 
sammen, der in der Mitte zwischen s und s liegt. 

Bühler ist zu seinen Wertbestimmungen natürlich durch die Ähnlich¬ 
keit des sa der Drävidl mit dem sa der Brähmi von Girnär und Siddäpura 
verleitet worden 1 ). Allein den sprachlichen Tatsachen, gegenüber kann 
dieser Ähnlichkeit keine Beweiskraft zugesprochen werden. Die Brähmi 
der Mauryazeit und die Drävidl gehen unzweifelhaft auf eine gemeinsame 
Grundlage zurück; ebenso unzweifelhaft ist es aber, daß die Drävidl eine, 
wahrscheinlich nach Jahrhunderten zu beniessende, unabhängige Entwick¬ 
lung gehabt hat. Sie hat für gka ein ganz selbständiges Zeichen, das un¬ 
mittelbar durch Differenzierung des ga geschaffen ist, wie cha aus ca, dlia 
aus da, pha aus pa, und das mit dem Brahma gha gar nichts zu tun hat. 
Ganz selbständig ist ferner das la, das offenbar durch Differenzierung aus 
einem linksläufigen la, gebildet ist 2 ), wätirend das Brahma la aus da ent¬ 
wickelt ist, und zwar mit Rücksicht auf die Entstehung des Lautes 3 ). Auch 
zwischen den Zeichen für la in der Brähmi und in der Drävidl vermag ich 
keine Ähnlichkeit zu entdecken; ob beide auf denselben Ursprung zurück¬ 
gehen, wie Bühler meint 4 ), ist jedenfalls ungewiß. Das ma der Drävidl 
gleicht der auf den Kopf gestellten Form der Brähmi. Drei Zeichen, da,, 
dha und bha , erscheinen in der Stellung der linksläufigen Schrift. Auch ca 
und ja unterscheiden sich beträchtlich von den entsprechenden Brähml- 
Zeichen und sind wahrscheinlich älter 5 ). Dazu kommt die Verschiedenheit 
in der Bezeichnung des a und ä. Unter diesen Umständen würde sich kaum 
viel ein wenden lassen, wenn einer behaupten wollte, daß die Ähnlichkeit 

zwischen dem sa der Drävidl und dem sa der Brähmi von Girnär und 

• * 

Siddäpura auf Zufall beruhe. Eine andere Erklärung ist aber doch wahr- 


: ) Ind. Paläographie, S. 38 sagt Bühier über das Zeichen, das ich sa lese: "Daß 
dasselbe ursprünglich den Lautwert s hatte, scheint mir sicher. Denn erstlich drückt 
es unzweifelhaft einen Zischlaut aus, zweitens ist die Drävidl so gut wie die Brähmi 
ein ursprünglich für das Sanskrit erfundenes Alphabet, drittens finden sich von den 
drei Zischlauten des Sanskrit der palatale in 37, XIII—XIV, und der dentale in 40 
[lies 39], XIII—XV.’ Von diesen drei Gründen ist nur der erste richtig. Der zweite 
beruht auf einer unbewiesenen Annahme. Der dritte ist falsch, denn das sa kommt 
nicht in der Drävidl, sondern nur in der Brähmi des Kristallprismas vor. 
s ) Bühler, lnd. Pah, S. 13. 3 ) JRAS. 1911, H,1081fr. 

4 ) A. a. O. S. 324; Ind. Pal., S. 9; Origin of Brähma Alphabet 2 , S. 46. 

G ) Origin of Brähma Alphabet 2 , S. 46. 
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scheinlicher. Es ist zu beachten, daß nach Bühler die Kreuzhakenform die 
Grundform ist, aus der sich sämtliche Zeichen für sa und sa entwickelt 

jf * 

haben 1 ). Diese auf das semitische Samech zurückgehende Grundform ist 
aber doch sicherlich zunächst für sa verwendet worden. Als sich dann 
später in der Drävidi zur Niederschrift eines Dialektes, wie es der von 
Bhattiprölu ist, das Bedürfnis nach einem Zeichen für den su-Laut ein¬ 
st eilte, entlehnte man der Brähmi ein Zeichen, ohne sich darum zu kümmern, 
daß dieses eigentlich einen anderen Laut wert besaß. Eine sichere Ent¬ 
scheidung dieser Erage scheint mir allerdings zur Zeit unmöglich zu sein. 
Erst wenn weitere Inschriften in Drävidi gefunden werden sollten, dürfen 
wir hoffen, über ihr Verhältnis zur Brähmi genauer unterrichtet zu werden. 

Mit der regelmäßigen Verwendung von zwei Zischlauten stehen die 
Inschriften von Bhattiprölu unter den Inschriften in Alt-Prakrit völlig 
allein. In den zahlreichen Inschriften von Amarävati und Jaggayyapeta, 
die nur wenige Meilen von Bhattiprölu entfernt sind, findet sich nichts 
Ähnliches. Man könnte versucht sein, diese Verschiedenheit chro 
zu erklären. Man müßte annehmen, daß s und s zunächst zu einem zwischen 
diesen beiden Lauten liegenden Zischlaut geworden sei, und daß sich 
dieser später zu s weiterentwickelt habe. Die erste Stufe würde durch den 
Dialekt der Bhattiprölu-Inschriften, die zweite durch den der Amarävati- 

■ * JL_ ■ 

und Jaggayyapeta-Inschriften vertreten sein. Allein dem widerspricht, 
daß auch in den ältesten Amarävati-Inschriften, die zeitlich mit den Bhatti- 

a ■* 

prölu-Inschriften ungefähr zusammenfallen, nur ein s erscheint. So bleibt 
nur die Annahme lokaler Differenzierung übrig. Nun hat sich, wenn wir 
von sporadischen Erscheinungen absehen, die alte Verschiedenheit der Zisch¬ 
laute überhaupt nur im Alt-Prakrit des nordwestlichen Indiens erhalten 2 ). 
Ich bin daher geneigt, den Dialekt von Bhattiprölu diesen Dialekten anzu- 
gliedern und in den Leuten, die den Stüpa errichteten, Kolonisten aus dem 
Nordwesten zu sehen. 

Wenden wir uns nun zu den Inschriften selbst. Der erste Reliquien- 
behälter besteht aus einem schwarzen Stein mit einer Höhlung, die oben 
viereckig und mit einem erhöhten Rande versehen ist, nach unten zu aber 
kreisförmig wird. Den Deckel bildet ein zweiter, etwas weniger dicker Stein 
mit einem viereckigen Ausschnitt, der über den erhöhten Rand der Höhlung 
des unteren Steines übergreift. Um diesen Rand herum laufen Inschriften, 
die Bühler als I A, I B und II bezeichnet hat. Hier liegt zunächst ein 
Fehler in der Anordnung vor. Wie schon Fleet gesehen hat, ist Buhlers I B 

q Ind. Pal., S. 13 f. 

2 ) Ob sie auch für den Dialekt von Mathurä anzuerkennen ist, bedarf der ge¬ 
naueren Untersuchung. Die Frage wird durch die Bestrebungen zu sanskritisieren, 
die in den Inschriften zutage tritt, sehr erschwert. Auch ist es von vornherein wahr¬ 
scheinlich, daß die Bevölkerung von Mathurä in der Kusanazeit mit fremden Ele¬ 
menten vermischt war. 


nologisch 
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die zuerst eingemeißelte Inschrift. Das ergibt sich deutlich daraus, daß die 
letzten beiden aksaras von Bühlers I A nach oben umbiegen, um das Zu¬ 
sammenstößen mit dem Anfang von I B zu vermeiden. Wir müssen also 
Bühlers I B als Nr. 1. bezeichnen. Sie lautet, mit Einsetzung der neuen 
Lautwerte: 

Banavaputasa Kurasa sapitukasa majusa 
f Die Kiste des Kura, des Sohnes des Banava, samt seinen Eltern. 1 
Bühl er übersetzt sapitukasa Associated with his father 1 ; die folgende In¬ 
schrift macht es aber, wie ebenfalls schon Eleet bemerkt hat, notwendig, 
pitu hier als ekasesa für mätäpitu zu fassen. 

Die zweite Inschrift lautet nach Bühl er (I A): Kurapituno ca Kura- 
mä[t]u ca Kurasa ca x ) Sivafsa] ca majusam-panati phäligasamugam ca 
Budhasariränam nikhetu f By the father of Kura, the mother of Kura, Kura 
(himself) and Siva (Siva), (has been ordered) the preparation of a casket 
and (has been given) a box of crystal in Order to deposit some relics of Budha 
(Buddhay . Pischel hat mit Recht an dem Kompositum majusampanati 2 ) 
und an dem Nominativ samugam Anstoß genommen. Das Kompositum 
könnte nur majusapanati oder majusäpanati lauten, und in den anderen 
Inschriften erscheint zweimal der Nominativ samugo . Er will daher maju - 
sam panati als zwei Wörter fassen und hinter Sivasa ca einen Punkt setzen: 

■ ■ jL ■ ® 

r (Ein Geschenk) des Vaters des Kura und der Mutter des Kura und des 
Kura und Siva. Sie kaufen einen Korb und eine Kristallbüchse, um Reli¬ 
quien des Buddha hineinzulegen. 1 Diese Deutung bedeutet insofern einen 
Fortschritt, als so die Formen majusam und samugam eine befriedigende 

_ JT 

Erklärung finden. Unmöglich ist nur das Sivasa ca. Wenn ein Siva an 
dem Geschenk beteiligt war, so hätte er doch auch in der ersten Inschrift 
erwähnt werden müssen. Die spricht aber nur von Kura und seinen Eltern. 
Bedenklich ist auch das Fehlen des Anusvära in panati , wenn auch zugegeben 
werden muß, daß in der Schreibung des Anusvära große Willkür herrscht. 
Eleet hat Pischels Aufsatz nicht gekannt. Er liest anstatt ca Sivasa ca 
majusam panati C capiva käcamajusam panati 1 und übersetzt: "Of the father 
of Kura, and of the mother of Kura, and indeed of Kura himself, (this) quartz 
receptacle (üs) the humble offering: and the crystal casket (is the separate 
humble offering) of him making a deposit of relics of Buddha. 1 Was zu¬ 
nächst die Lesung capiva Jcäca° betrifft, so hat Eleet unzweifelhaft darin 
recht, daß das vorletzte aksara ein kä und nicht sa (sa) ist 3 ). Ich kann aber 
nicht zugeben, daß das zweite aksara pi ist; es ist ein so deutliches si wie nur 


r ) Dieses und das folgende ca sind durch ein Versehen in der Ausgabe in der 
Ep. Ind. fortgefallen. Auch 'panati und phäliga 0 sind dort wohl nur Druckfehler. 

2 ) Der Anusvära ist hier ganz deutlich. Ich gebrauche in der Besprechung die 
Wörter in der neuen Transkription. 

a ) Schon Bühler sagt von Sivafsa ]: dooks like Sivaka as the lower curve of the 
sha has not been formod properly.’ 
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möglich. Damit fällt Fleets ganze Erklärung von capiva als cäpy eva, die 
mir auch sprachlich unmöglich zu sein scheint. Ebenso unmöglich ist die 
Auffassung der Worte käcamajusam panati phäligasamugam ca, da majusam 
und samugam, wie schon bemerkt, nicht Nominative sein können. Ob man 
nikhetu als Genitiv des Nomen agentis oder als Infinitiv betrachten soll, 
wird von der Gesamtauffassung des Satzes abhängen. Fleet hat dann ver¬ 
sucht, die Inschrift als metrisch zu erweisen. Um eine Äryä herauszubringen, 
muß er vier Unregelmäßigkeiten annehmen: 1. auslautendes o als Kürze 
in Kurapituno ; 2. auslautendes am als Kürze in °samugam und ° sariränam ; 
3. einen dritten päda , der sich nicht in normaler Weise skandieren läßt 
(panati phäligasamugam ca ). Gewiß lassen sich für alle diese Unregelmäßig¬ 
keiten Belege aus literarischen Texten beibringen; ihre Häufung ist aber 
doch der Hypothese wenig günstig. Dazu kommt, daß ich die Lesung 
capiva (für cäpiva) nicht anerkennen kann. Entscheidend aber scheint mir 
der Umstand, daß dieser angebliche Vers auch nicht eine Spur poetischer 
Diktion zeigt; die Inschrift ist im denkbar trockensten Urkundenstil ab- 
gefaßt 1 ). Ich kann sie daher nur als Prosa behandeln und meine jedenfalls, 
daß wir uns bei ihrer Erklärung nicht durch vorgefaßte Ansichten über 
ihren metrischen Charakter beeinflussen lassen dürfen. 

Ich gehe von der Tatsache aus, daß °majusam und ° samugam Akku- 
sative sind. Diese müssen von einem Verbum abhängen, das nur panati 
sein kann. Es handelt sich darum, das Subjekt des Satzes zu finden. In 
den Worten von Kurapituno bis nikhetu ist es nicht enthalten; ich erkenne 
es aber in den Worten Utaro Pigahapuio känitho. Bühler faßt sie als eine 
besondere Inschrift (II): ' Utara (Uttara), the youngest son of Pigaha 
(Vigraha ).’ Der Zweck dieser Angabe bleibt so aber völlig unklar. Fleet 
meint, Uttara sei der Name des Verfertigers der Steinkiste oder der Person, 
die die Inschrift einmeißelte, allein das hätte doch zum Ausdruck gebracht 
werden müssen; wenigstens müßten wir den Namen im Instrumental er¬ 
warten 2 ). Fleet äußert weiter die Vermutung, känitha bedeute vielleicht 
ein Amt oder einen Beruf; ein solches Wort ist aber bisher unbekannt und 
vorläufig ist jedenfalls die Erklärung als c der jüngste 1 (für kanitho = kanittho) 
die beste. Wie der Steinmetz dazu kam, diese Worte besonders zu setzen, 
lehrt ein Blick auf die Phototypie. Er beabsichtigte zunächst, die Inschrift 
rund um die Öffnung anzubringen, aber schon bei dem Wort nikhetu stieß 
er mit der Inschrift 1 zusammen. Er setzte daher den Rest in den Raum 
zwischen der Schriftzeile und dem Rande der Öffnung, und zwar in der 
der bisherigen Schrift entgegengesetzten Richtung. Auch die Inschriften 
auf der zweiten Kiste laufen kreuz und quer und zum Teil in ent gegen- 


q Aus ähnlichen Gründen halte ich die Versuche, die Inschriften auf dem 
Reliquienbehälter von Piprähwä und auf der Vase von Peshäwar als Verse zu erweisen, 
für verfehlt. 

2 ) Vgl. JRAS. 1909, S. 665. 
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gesetzter Richtung. Ich habe schon bei meiner Behandlung der Mänikiäla- 
Inschrift 1 ), bei der die Dinge ganz ähnlich liegen, darauf hingewiesen, daß 
sich diese geringe Sorgfalt in der Anordnung aus dem Charakter der In¬ 
schriften erklärt. Auf der Innenseite der Reliquienbehälter angebracht, 
waren sie für gewöhnlich überhaupt nicht sichtbar. Sie waren also gar nicht 
dazu bestimmt, gelesen zu werden, sondern vertreten die Stelle der Ur¬ 
kunden, die wir in Kirchturmknöpfen oder Grundsteinen von öffentlichen 
Gebäuden einzuschließen pflegen. 

Ich lese demnach die Inschrift (Nr. 2; B. I A. II): 

Kumpitumo ca Kurarnaiu -) ca Kurasa ca sivakäcamajusam panati 
phäligasamugam ca Budhasariränam nikhetu Utaro Pigahaputo 



r Für den Vater des Kura und die Mutter des Kura und Kura kauft 
eine Kiste aus sivakäca und eine Kristalldose zur Niederlegung von 
Buddha-Reliquien Utara { Uttara ), der jüngste Sohn des Pigaha 
( Vigraha ?)/ 

Eine ähnliche Angabe über die Person, die die Kiste besorgte, findet 
sich, wie wir sehen werden, auf dem zweiten Behälter. Unsicher bleibt nur 

J J 

das Wort sivakäca. Ich sehe darin den Namen des Materials, aus dem die 
Kiste verfertigt ist 3 ), allein ich kann das Wort sonst nicht nachweisen. 
Unwahrscheinlich ist aber die angenommene Bedeutung nicht. Käca be¬ 
deutet Glas, schwarzes Salz ( käcamaia , käcalavana , käcasambhava , käcasau- 
varcala), käcamani Kristall oder Q.uartz; siva ist der Name einer Reihe von 
glückbringenden Stoffen, wie Steinsalz (saindhava) , Meersalz ( samudrala- 
vana ), Borax (svetatankana), Myrobalanen ( ämalaka ), Silber (tära), Sandei 
(i mndana ), Eisen (loha). Tagara. Eine dem sivakäca analoge Bildung scheint 
sivadhätu , der Name des Opals oder Chalzedons, zu sein 4 ). Der Name 
sivakäca würde also einen Stein bezeichnen, der als glückbringend galt, 
und daß man den Reliquienbehälter aus einem solchen verfertigte, wäre 
begreiflich. Uber Vermutungen kommen wir freilich vorläufig nicht hinaus. 

Auf das Verhältnis der Angaben der Inschrift zu dem tatsächlichen 
Befunde werden wir später ein gehen. Zunächst müssen wir uns mit der 
Inschrift beschäftigen, die Bühler als X bezeichnet hat. Meiner Ansicht 
nach, bezieht sich diese Inschrift auf den Inhalt des Reliquienbehälters, 
der aus einer Menge verschiedenartiger Gegenstände besteht. In der Stein¬ 
kiste fand sich eine runde Dose, wiederum aus schwarzem Stein. In dieser 
stand eine kleine runde Dose aus Kristall, oben und unten flach und mit 
eingebuchteten Seiten. Sie enthielt ein Stückchen Knochen, die eigent- 


] ) JRAS. 1909, S. 660. 

2 ) Das via- hat kein Vokalzeichen; streng genommen müßte man also m lesen. 

3 ) Leider gibt Rea das Material nicht an, sondern spricht nur von 'black stonek 

4 ) Sivadhätu könnte aber auch den Namen des Gottes enthalten wie sivapriya 
'BergkristalT. 
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liehe Reliquie. Unter der Kristalldose lagen neun kleine Blumen aus Gold, 
vierzehn hohle Goldkügelchen, vier kleine Blumen aus Kupfer, neunzehn 
durchlöcherte Perlen, ein Kügelchen aus Amethyst und endlich 24 Silber¬ 
münzen, die in der Form eines Svastika gelegt waren. Um die Steindose 
herum lagen ein Kupferring, mehrere Stückchen Kupfer, ein Kügelchen, 
zwei Doppelperlen, zwei Trisülas und vier Blumen aus reinem Golde, ein 
hohles Kügelchen und ein Doppelkügelchen aus Gold, sieben kleine drei¬ 
eckige Stückchen Gold, die ursprünglich eine Blume bildeten, und zwei 
halbkugelförmige Schalen aus einem braunen Metall, die aneinander passen 
und offenbar eine Dose bildeten. Beide Schalen hatten in der Mitte der 
Außenseite je einen kleinen goldenen Knopf; nur der eine war aber noch 
in der Schale befestigt, der andere lag lose daneben. Eine der Schalen wies 
im Inneren Spuren von einer Art Harz auf. Das interessanteste Stück 
endlich ist ein länglicher sechseckiger Kristall 1 ) mit leicht konvexen Seiten, 
in der Längsrichtung durchbohrt und mit einer Inschrift versehen. Diese 
Inschrift ist, wie schon erwähnt, in Brähml-Schrift. Von der Schrift der 
Asoka-Inschriften unterscheidet sie sich nur in drei Zeichen, in dem ca, 
dem da und dem Anusvära. Das ca mit seiner Verlängerung der Vertikale 
und das da mit der Öffnung nach rechts gleichen den entsprechenden 
Drävida-Zeichen; der Anusvära wird nicht durch einen Punkt, sondern 
durch einen horizontalen Strich ausgedrückt. Das letztere ist vielleicht 
nur ein Notbehelf, zu dem das eigenartige Material zwang; ein Punkt würde 
auf dem Kristall kaum sichtbar sein. 

Auf der einen Schmalseite des Kristalles ist eine Linie vom Mittel¬ 
punkt zu einer Ecke gezogen und Rea meint, daß sie den Anfang der In¬ 
schrift bezeichnen solle. Danach würde die Inschrift samanudesänam ca 

« ¥■ 

beginnen; allein das ist wegen des ca ausgeschlossen. Außerdem läuft auf 
der anderen Schmalseite eine Linie vom Mittelpunkt auf die Mitte der 
Längsseite, die das Wort yathiyo trägt. Damit kann dem Sinne nach die 
Inschrift sehr wohl begonnen haben, und ich habe es daher an den Anfang 
gestellt, wenn es auch sehr zweifelhaft bleiben muß, ob die Linie die ihr 
zugeschriebene Bedeutung hat. 

Ich lese die Inschrift (Nr. 3; B. X) nach der vorzüglichen Photogravüre 
in Rea’s Werk: 

1 yathiyo 1 

2 Gopiy[äj 2 agadänam 3 

3 mätugärnasa Namdapurähi 4 

4 suvanamähä 

* 

5 samanudesänam 5 ca 

* * 

e Gilänakarasa 6 ayasakam 7 

1 Bühler liest [sajthiya und bemerkt, die linke Hälfte des sa sei anormal. Nach 
der Photogravüre kann es keinem Zweifel unterliegen, daß das erste aksara ya ist. 

*) Nach den Untersuchungen von Warth ein Beryll; siehe Rea a. a. O. S. 51. 
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Der Graveur liat erst die linke Hälfte des Buchstabens gezogen, dann die rechte und 
hat dabei nicht genau die Mittellinie getroffen. Ebenso hat er das yä von Gopiyä 
gezogen, während er bei dem yo und dem ya von ayasalcam zuerst den Halbkreis ge¬ 
zogen und dann die Vertikale eingefugt hat. Das Vokalzeichen des letzten aksara 
ist nicht ganz sicher; es könnte auch ye gelesen werden. 2 Bühler liest gohiyä. 

Hach der Photogravüre ist aber pi wahrscheinlicher als hi. Der ä- Strich ist in der 
Photogravüre undeutlich. 3 Bühler glaubte, zwischen dem a und dem ga noch 

einen Buchstaben zu erkennen. Die Strichelchen, die dort sichtbar sind, können 
meines Erachtens kein Buchstabe sein. 4 Die Linie, die den Anusvära bezeich¬ 
net, läuft schräg und berührt mit dem linken Ende die Grundlinie des na. 5 Ich 

sehe den Anusvära in dem kleinen horizontalen Strich, der die Spitze der Vertikale 
des na berührt. Für einen ä- Strich ist er viel zu kurz. 6 Bühler liest Gilänakerasa, 

aber weder in der Photogravüre noch üi der Zeichnung ist ein e-Strich an dem ka zu 
sehen. In der Zeichnung hat das ra oben einen horizontalen Strich nach links, unten 
einen kleinen Haken nach rechts; die Photogravüre zeigt aber, daß ein ganz regel¬ 
rechtes ra vorliegt. Die Lesung re, die Bühler für möglich hält, ist ausgeschlossen. 
7 Bühler liest ayasäka ; der Anusvära ist aber in der Photogravüre ganz deutlich. 

Für die Interpretation wichtig ist die Beobachtung, daß die einzelnen 
Zeilen sehr verschieden lang sind. Zeile 1 füllt z. B. nicht einmal die Hälfte 
des verfügbaren Raumes; in Zeile 3 hat dagegen das letzte aksara, hi nur die 
Hälfte der normalen Größe, um es noch am Ende der Zeile unterzubringen. 
Daraus geht mit Sicherheit hervor, daß der Text nicht, wie es später üblich 
ist, ohne Berücksichtigung der Wort Zusammengehörigkeit fortlaufend ge¬ 
schrieben ist. sondern daß Wort- und Zeilenschluß zusammenfallen. Damit 
ist wenigstens ein Anhaltspunkt für die Wortab trennurig gegeben. 

Bühler übersetzt: "An A-ga, — gift by the women from Nandapura (?) 
and by the Srämaneras from Suvanamäha, in the AyasakasatM gohi of 
Gilänakera (?)’ und bemerkt, daß die Worte von gilänakerasa bis gohiyä 
unverständlich seien. Richtig ist sicherlich seine Fassung der Wörter 
mätugämasa und samanudesänam ca. Auch der Zweifel an der Auffassung 
von Namdapurähi ist unberechtigt. Der Ablativ auf ~ähi von a- Stämmen 
ist in Mähärästri häufig 1 ) und kommt gelegentlich auch in Ardhamagadhi 
und Saurasenl vor 2 ). Da sich in MägadhI auch Lokative auf -ahim , im 
ApabhramsaLokative auf -ahl finden 3 ), könnte NamdapuräM allenfalls auch 
als Lokativ gefaßt werden. Für den Sinn kommt nichts darauf an, ob man 
Aon INI/ oder Tn N. 5 übersetzt. Ein Stadtname Suvanamäha ist dagegen 
sehr unwahrscheinlich. Das Wort kann kaum etwas anderes sein als Sk. 


suvarnamäsa , mit dem Übergang des Zischlautes in h, wie er namentlich 
nach langem Vokal häufig ist 4 ). Suvarnamäsa oder °mäsaka ist im Sk. 
nach dem PW. ein bestimmtes Gewicht ; hier müssen wir für suvanamäha 
wohl die ursprüngliche Bedeutung r Goldbohne’ annehmen. Jedenfalls 
scheint es mir sicher zu sein, daß mit den suvanamäha die Goldkügelchen“) 

l ) Pischel, Grammatik der Prakrit-Sprachen, § 365. 

£ ) Nach Pischel in S. als falsche Form anzusehen. 

3 ) Pischel a, a. O. § 366 a. 4 ) Pischel a. a. O. § 262—264. 

5 ) Eventuell auch die kleinen Goldblumen. 
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gemeint sind, die um die St ein dose und unter der Kristall dose lagen. Die 
Worte von mätugämasa bis ca betrachte ich als zusammengehörig. Die 
Wortstellung ist ähnlich wie in 1: majusam panati phäligasamugam ca. In 
Zeile 6 ist Qilänakarasa offenbar Eigenname; ayasakam dagegen muß 
wieder einen der in dem Behälter gefundenen Gegenstände bezeichnen. Ich 
kann das Wort nur mit Sk. ayas verbinden; ayasaka könnte einer Sk.-Form 
*ayaska oder *äyasaka entsprechen. Ayas ist ein unbestimmter Ausdruck; 
es kann Kupfer, Erz oder Eisen bezeichnen. Ist meine Ableitung richtig, 
so kann es nur auf den Kupferring, die Kupferstücke, die Kupferblumen 
oder die Dose aus r braunem Metall’ gehen. Es bleiben die beiden ersten 
Zeilen. Agadänam entspricht sicherlich Sk. agradänam r die Hauptgabe’ 1 ). 
Das davor stehende Gopiyä muß Eigenname sein. Den Gegenstand der 
Gabe bildet also yathiyo. Das aber kann nur zu Sk. yasti gehören, und man 
kann höchstens zweifeln, ob man es als Nom. PI. von yaithi oder als Nom. 
Sing, von yatthiya ■— Sk. yastika fassen soll. Ich ziehe das erstere vor und 
nehme das Wort im Sinne von c Perlenschnur, die einen Edelstein in der 
Mitte hat’ 2 ). Die eine Perlenschnur bildeten offenbar die neunzehn Perlen 
und der Amethyst, die unter der Kristalldose lagen 3 ); die zweite wird aus 
den Perlen und dem Kristall selbst bestanden haben, die um die Steindose 
herumlagen. Wie die Durchlöcherung zeigt, war der Kristall ursprünglich 
sicherlich bestimmt gewesen, an einer Kette getragen zu werden. 

Ich übersetze die Inschrift demnach: 

'Die Perlenschnüre sind die Hauptgabe der Gopi. Die Gold¬ 
kügelchen (sind die Gabe) der Erauen von Namdapura und der 
Novizen. (Die Gabe) des Gilänakara ist das Kupfer.’ 

Der zweite Reliquienbehälter ist eine ähnliche Steinkiste wie die vor¬ 
her beschriebene; die Öffnung ist hier aber kreisrund. Inschriften, die ge- 


* # 

weißt waren, laufen um den erhöhten Rand der Öffnung herum und füllen 
die Vertiefung im Deckel und den Rand um diese Vertiefung. Die Stein¬ 
kiste w~ar fast ganz mit Erde gefüllt. Sie enthielt keine Steindose wie die 
erste Steinkiste, sondern nur eine Kristalldose, die geöffnet dalag. Von der 
Reliquie war nichts mehr erhalten. Dagegen fanden sich wieder zahlreiche 
Goldblumen, Perlen, Korallen, Kristallkügelchen, Kupferstückchen usw. 
Das wertvollste sind Reste eines aufgerollten Silberbandes mit einer drei- 
zeiligen Inschrift, deren Buchstaben mit einer Nadel eingestochen sind. 
Leider ist das Metall so brüchig, daß eine Aufrollung des Bandes und damit 
die Lesung der Inschrift unmöglich erscheint. 


a ) Vgl. auch den Gebrauch von aggadäna im Pali und aggadakkhineyya als 
Beiwort Buddhas. 

2 ) Varähamihira, Brhatsamhitä 81, 36: ekävali näma yathestasamkhyä hasta- 
pramünä maniviprayuktä ] samyojitä yä maninä tu madhye yastlti sä bhüsanavidbhir 
uktä [ |. 

3 ) Sie sind, aufgereiht, bei Rea, Tafel I, photographiert. 
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Die Inschrift (Nr. 4; B. III) in der Vertiefung des Deckels lautet: 

1 gothi 

2 Hiranavaghavä 1 

s [VuJgälako K[ä]laho 2 

4 Visako TJiorasisi 

a a ■ 

5 Samano Odalo 

m « 

6 Apakafro] 2, Komudo 4 
? Anugaho Kuro 

s j Satugho Jeiako Jeto b Älina[ka] Q 
9 Varuno Pigalako Kosako 

10 Auto Päpo 7 Kabho . . . . 8 Ghäleko 9 

11 Samanadäso Bharado 

a m 

12 Odälo 10 Thoratiso Tiso 

t o 

1 3 Giläno 11 Jambho 

m- * 

14 Puta[ to ] 12 Abo 13 

iö Gälava . 14 Janako 

io Gosälo Känamkuro 15 

■ * 

i 7 U posathapn.it o U taro 
18 Karahaputo 16 


1 Dies ist Buhlers Lesung, die aber keineswegs sicher ist 1 ). Nach der Photo 
typic wäre auch Hironävaghavo möglich. 2 Bühlers Lesung. Das vu ist in der 

Phototypie schwer erkennbar und. unsicher, ebenso das ä von kä. Das ha zeigt eine 
merkwürdige Gabelung an der Spitze. 3 Biihler: Apaka . ., das ro ist aber 

wahrscheinlich. 4 Bühler: Samudo, aber der Haken des ersten Zeichens ist ganz 

unsicher, während der o- Strich vollkommen deutlich ist. Man könnte also höchstens 
Somudo lesen, aber ein solcher Name ist kaum denkbar. 5 Bühler: Potako 

[PJoto, aber die beiden je sind unverkennbar. 6 Bühler: Älinakä, aber der 

ä- Strich ist in der Phototypie nicht zu erkennen, und das ka kann überhaupt nicht 
als sicher gelten. 7 Nach der Phototjpie wäre auch Säpo möglich. 8 Bühler: 

Kabherakh[o], aber das zweite aksara kann nicht bhe sein, wie ein Vergleich 
mit dem bha in 11 zeigt, sondern nur bho. Die darauffolgenden beiden aksaras sind 
ganz unsicher. 9 Bühler: [Gälejko; in der Phototypie ist das gha ganz deutlich. 

10 Bühler: Odalo, aber das dä ist vollkommen sicher. 11 Nach der Phototypie 
wäre auch Giläno möglich. 12 Buhler fragend: Pudara. Ein da ist ausgeschlossen; 

das letzte aksara ist unsicher. 13 Bühler: [B]übo, aber das ä ist unverkennbar. 

Der Längestrich ist in der Mitte der Vertikale angesetzt. 14 Drei oder vier 

aksaras sind unleserlich. 15 Bühler: Gosälakänarn Küro. Das o von lo ist völlig 

sicher. In der Phototypie vermag ich am Ende des ku nur einen Strich zu entdecken. 
16 Bühler Karahaputo. In der Phototypie ist kein Längezeiehen sichtbar. 


Bühler hat nur Uposaihapmto und Karaha'pmio als nähere Bestim¬ 
mungen zu den vorausgehenden Namen gefaßt, die übrigen Namen aber 
als selbständige Personennamen behandelt. Ein Name wie Thorasisi macht 
aber durchaus den Eindruck eines Patronymikons. Er entspricht genau 
einem Sk. Sthaulasirsi , dem nach Pan. 6, 1, 62 gebildeten Patronymikon 


7 ) Vor allem deshalb, weil hiranya in Nr. 5 durch hirana vertreten ist. 
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von Sthülasiras 1 ). Es liegt also nahe, Visako Thorasisi in Zeile 4 als Be¬ 
zeichnung einer einzigen Person zu betrachten. Das gleiche gilt für die 
beiden folgenden, Samano Odalo und Apakaro Komudo , und den voraus - 
gehenden Vugälako Kälaho. Odalo ist Sk. Audalah , Patronymikon zu Udala, 

m-p y 

das Asval. Srautas. 12, 14, 2 und im Pravarädhyäya erwähnt wird, Komudo 
ist Sk. Kaumudah, Patronymikon zu Kumuda, einem häufigen Namen, 
und Kälaho kann wenigstens der Form nach eine Ableitung von Kalaha 
sein, wenn dieser Name auch sonst nicht belegt ist. Von Zeile 7 an zeigt 
aber die Liste keineswegs mehr einen regelmäßigen Wechsel zwischen 
Personennamen und Patronymikon. Unter dem Namen von Anugaho bis 
Jeto sind sicher keine Pat-ronymika; erst das sich anschließende Älinaka 
könnte wieder Patronymikon sein, und wenn Bühlers Lesung ÄMnaJcä 
richtig sein sollte, könnte es sich auf Jetaka und Jeta beziehen, deren Namen 
darauf schließen läßt, daß sie Brüder waren. Unter den folgenden Namen 
ist Patronymikon vielleicht noch Ghäleko und höchstwahrscheinlich noch 
Thoratiso , das einem Sk. Sthaulatisyah entsprechen würde. Auffällig ist, 
daß sich in der Liste drei Namen finden, Satugho , Bharado und Janako , 
die der Bäma-Sage angehören. Sie kommen sonst in den Inschriften bis 
zum 5. Jahrhundert n. Chr. nicht vor. Beweisen können sie an und für 
sich natürlich nur die Bekanntschaft mit der Sage, nicht das Bestehen 
von Välmlkis Gedicht. Der merkwürdige Name Känamkura erinnert an die 
Beinamen der Pallavas auf ahkura 2 und ist vielleicht mit Haplologie aus 
Känakänkura entstanden. Ich verstehe die Inschrift also folgendermaßen: 

'Das Komitee (besteht aus) Hiranavaghavä (? Hiranyavyäghrapäd ?), 
Vugälaka Kälaha (Udgädhaka Kälaha), Visaka Thorasisi (Visvaka Sthau- 

,y 

lasirsi ), Samana Odala (Sramana Audala ), Apakara (?) Komuda (A . Kau- 
muda ), Anugaha ( Anugraha ), Kura, Satugha ( Satrughna ), Jetaka ( Jayan - 
aka) (und) Jeta (Ja,yanta), den Alinakas (?), Varuna, Pigalaka ( Pihgalaka ), 

y 

Kosaka (Kavasaka ?), Suta (Sruta), Päpa(?), Kabha (Kamhha), .... 

y _ 

leka, Samanadäsa (Sramanadäsa) , Bharada ( Bharata ), Odäla Thoratisa 
(Uddäla Sihaulatisya), Lisa ( Tisya ), Giläna ( Gläna ), Jambha, Putara (?), 
Aba (imm| Gälava., Janaka, Gosäla ( Gosäla ), Känamkura (Käna¬ 

kähkura ?), dem Sohne des Uposatha (Upavasatha) , Utara (Uttara), dem 
Sohne des Karaha/ 

Am rechten Bande der Vertiefung des Deckels steht ferner (Nr. 5; B. V): 

1 gothisamano Kubo 

2 hiranakära gämanvputo Bübo 

Das erste kann nur heißen: r Der Asket des Komitees ist Kuba ( Kum - 
bha).' Der gosthlsramana scheint ein Beamter des Komitees gewesen zu 

p_ * 

sein. Uber seine Funktionen wissen wir nichts. 




] ) Sthülasiras ist als Käme eines Rsi irn Mbh. belegt. 

2 ) Nayähkura, Tarunähkura, Lalitänkura, Buddhyankura , South-Ind. Inscr. I, 
3, 4; II, 341; Ep. Ind. VI, 320; VIII, 145. 


6402 Luders, Kleine Schriften 
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Die zweite Zeile gibt Bühler wieder: f Büba, the son of the village- 
headman Hiranakära ( Hiranyakära )/ Bei dieser Übersetzung sieht man 

den Zweck der Inschrift nicht ein. Auch ist Hiranakära ein auffallender 

* 

Eigenname. Ich möchte eher glauben, daß hiranakära Lese- oder Schreib¬ 
fehler für hiranakäro ist, und daß dieses Wort hier die Bedeutung Schatz¬ 
meister, Bankier hat, die auch hairanyaka zukommt. Es wäre also zu 
übersetzen: 

Der Schatzmeister ist Büba, der Sohn des Dorfschulzen." 

Mit der zum Teil schwer lesbaren Inschrift am linken Rande (Nr. 6; 
B. IV) weiß ich ebensowenig etwas anzufangen wie Bühler. Soweit sich 
aus der Phototyjüe erkennen läßt, steht da: 

Samafnajdäsato hita . a . Budhasa sariräni mahiyänukam- 

mä , . 

Für mahiyä ° könnte auch mapiyä 0 gelesen werden. Sicher ist nur, 

daß hier von den Buddha-Reliquien die Rede ist. 

*_* 

Am Rande der Öffnung des Behälters selbst stehen zwei Inschriften. 
Die erste (Nr. 7; B, VI) lautet: 

sä gotM nigamaputänam 1 räjapämukhä Sä .... saputo Khubirako 
räjä SihagotMyä pämukho tesam amnam majus[ä ] 2 phältgasa rrmgo 3 
ca päsänasamugo ca 

1 Bühler: saga[th]inigarrui° ; das ä von sä und das o von go sind vollkommen 
deutlich. 2 Bühler: maj[ü]sjam]. Das ä von sä ist nicht ganz sicher, da an 

der betreffenden Stelle ein Biß durch den Stein geht; ein Anusvära ist aber sicher 
nicht vorhanden. 3 Bühler: phäliga 0 . 

Ich übersetze: ^Dieses Komitee der Angehörigen des nigama (Gilde 
oder Dorf) hat den König als Vorsitzenden. König Khubiraka ( Kuberaka ), 
der Sohn des Sä ... . sa 1 ), ist der Vorsitzende des Siha -(Simha-) 2 ) 
Komitees. Denen (gehört) das andere, die Kiste und die Kristalldose und 
die Steindose.* 

Bühler mußte, um einen Sinn zu erhalten, räjapämukhä als Fehler 
für räjapämukhänam ansehen: c by the sons of the Sägathi nigama / Bei 
der neuen Lesung ist jede Textänderung unnötig. Der erste Satz enthält 
die allgemeine Bestimmung: solange die gosthi besteht, ist der räjan der 
Vorsitzende. Der zweite Satz gibt die zur Zeit der Inschrift bestehenden 
Verhältnisse an. Die richtige Erklärung von amnam hat schon Pischel ge¬ 
geben. 

Die zweite Inschrift (Nr. 8; B. VII) lautet nach Bühler: Samano 
Cagha[na]puto Utaro Ärämuiara .... c Samara (Sramana), the son of 
Chaghana (? Jaghanya "1), Utara (Uttara) . 5 Zwei Buchstaben sind 

T ) Da in den übrigen Inschriften puta stets mit dem Vatersnamen im Kom¬ 
positum verbunden erscheint, ist es wahrscheinlicher, daß auch hier das sa vor puto 
nicht die Genitivendung ist, sondern zum Namen gehört. 

2 ) Dieser Name des Komitees ist sehr seltsam, und fortschreitende Erkenntnis 
wird vielleicht einmal zu einer ganz anderen Erklärung von 0ha führen. 
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meines Erachtens von Bühler verkannt worden. Das sechste aksara ist 

■ 

kein ha, da der Haken rechts dafür viel zn hoch angesetzt ist und außerdem 

der «-Strich fehlen würde. Es kann nur ein khä sein. Das dreizehnte aksara 

* 

kann ferner kein rä sein. Wenn der Winkel in der Mitte der Vertikale das 
«-Zeichen wäre, dürfte nicht am Kopfe der Vertikale noch ein «-Zeichen 
stehen. Meiner Ansicht nach kann das Zeichen nur na sein. Die beiden 
letzten von Bühler nicht gelesenen Zeichen sind sicherlich yati; der Quer¬ 
strich an der rechten Seite des ya ist offenbar nur zufällig, und das i von 
ti ist kursiv wie in nigama 0 und in Thoratiso in Kr. 4. Ich halte auch das 
viertletzte aksara für ti: es kann aber auch ta gelesen werden. Ich lese 
demnach die Inschrift: 

ßamano ca Ghakhäputo Utaro äham=utirayati 

Die Inschrift als Ganzes bereitet Schwierigkeiten, doch scheinen mir 

die letzten Worte klar: 'Utara führt den Auftrag aus. 5 Da amnam in Kr. 7 

zeigt, daß ny in diesem Dialekt zu nn (mn) wird, kann änam nicht etwa 

auf anyam zurückgeführt werden. Es muß vielmehr Sk. äjnäm entsprechen. 

Utirayati fasse ich als uttirayati, mit Kichtbezeiehnung der Länge wie in 

°sariränam in Kr. 2, sariräni in Kr. 6. Zur Bedeutung vergleiche man 

die Ausdrücke tilUadamda und athasamtiranä in den Asoka-Inschriften 

• ■ * # 

(SE. 4; FE. 6). Wer vorzieht, utarayati zu lesen, muß es als unvollkommene 
Schreibung für uttärayati erklären. Im Sk. würde man dafür avatärayati 
sagen 1 ). Die Angabe, daß Utara den Auftrag der gosthi ausführte, erinnert 
sofort an die Inschrift auf dem ersten Reliquienbehälter. wonach Utara, 
der Sohn des Pigaha, die Steinkiste und die Kristalldose für Kura und 
seine Eltern kaufte. Da es wegen des amnam in Kr. 7 feststellt, daß die 
beiden Schenkungen miteinander in Zusammenhang standen, so kann an 
der Identität des Utara in Kr. 7 und Kr. 8 kaum gezwerfelt werden. Ist 
das aber der Fall, so können die hier dem Utaro vorangehenden Worte nicht 
direkt zu Utaro gehören, denn er würde hier als der Sohn der Ghakhä be¬ 
zeichnet sein. Auch die äußere Form macht es ganz unwahrscheinlich, 
daß wir hier eine fortlaufende Inschrift vor uns haben. Zwischen °puto 
und Utaro ist eine Lücke und das u steht viel tiefer als das vorausgehende 
to . Die Worte ßamano ca Ghakhäputo müssen also besonders gefaßt werden. 
Kun kann man zweifeln, ob man ca Ghakhäputo , wie ich es tue, oder Cagha - 
khäputo lesen soll — weder Ghakhä noch Gaghakhä läßt sich vorläufig als 
Karne belegen oder erklären —; in jedem Fall bleibt der Zweck der In¬ 
schrift, wenn man sie als selbständige Inschrift faßt, dunkel. Ich kann 
sie daher nur als eine Ergänzung zu Utaro änam utirayati betrachten, die 
der Steinmetz vor jene Worte setzte, weil es dahinter an Raum fehlte 2 ). 


*) Über den Wechsel von uttf und avatr vgl. auch Jacobi, Parisishtaparvan, S. 9 


und Hertel, ZDMG. 61, 499. 

2 ) Man beachte, daß schon von änamu° ab die Zeichen immer kleiner und ge¬ 
drückter werden. 
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Über die Willkür, die in dieser Hinsicht herrschte, habe ich schon oben 

gesprochen. Ich übersetze demnach: 

__ ... ^ 

f Utara (Üttara) führt den Auftrag aus und Samana (Sramana). der 
Sohn der Ghakhä. 5 

Merkwürdig ist, daß die Inschriften auf den beiden Reliquienbehältern 
nicht mit dem tatsächlichen Befund übereinstimmen. Nach Inschrift 
Nr. 7 sollte der zweite Behälter aus einer Kiste, einer Kristalldose und einer 
Steindose bestehen; in Wahrheit ist eine Steindose nicht vorhanden. Ander¬ 
seits spricht die Inschrift Nr. 2 auf dem ersten Behälter nur von einer 
Steinkiste und einer Kristalldose; tatsächlich aber hat sich hier auch eine 
Steindose gefunden, in der die Kristalldose eingeschlossen war. Wir müssen 
uns mit der Feststellung dieses Widersprudies begnügen. Ob hier ein ein¬ 
faches Versehen des Steinmetzen vorliegt oder ob man mit irgendwelcher, 
ehrlicher oder unehrlicher, Absicht den Inhalt der Steinkiste nachträglich 
vertauscht hat, läßt sich nach mehr denn 2000 Jahren kaum ermitteln. 

Der dritte Reliquienbehälter ist eine ganz ähnliche Steinkiste wie die 
zweite. Geweißte Inschriften sind in der Höhlung des Deckels und um die 
Öffnung des unteren Steines angebracht. In der Kiste fand sich wiederum 
eine Kristalldose, offen und voller Erde, und daneben eine ganz kleine 
Dose aus Beryll, die drei Knochensplitter enthielt. Ursprünglich hatte die 
Berylldose in der Kristalldose gestanden. Um die Dosen herum lagen 
wieder die üblichen Beigaben aus Gold, Kupfer, Perlen und Edelsteinen. 

Die Inschrift auf dem Deckel ist nicht einheitlich. Ein Blick auf die 
Phototypie zeigt, daß zunächst nur die mittlere Kolumne von Namen ein¬ 
gemeißelt war. Die Namen, die rechts und links davon stehen, sind in 
bald größeren, bald kleineren Buchstaben geschrieben und stehen vielfach 
außerhalb der Zeile. Sic erweisen sich dadurch als später hinzugefügt. 
Ich lese (Nr. 9; B. VIII) 1 ): 


1 

Vacho Cagho 

negama 

2 

Jeto Jambho 

4 

Tiso 

4 

3 

Reto Acino 

Sabhiko 

4 Akhagho 

Kelo Keso 

m 

Mäho 

o Seto 

4 4 

Chadiko [ gho ] 

Khabülo 1 

G 

Soniäaro 

4 

Sarnano 

7 

Samanadäso 

# ■ 

Sämako 

4 

8 

Kämuko Citako 2 



1 Bühler: Chadiko Okhabülo . Das vierte aksara ist undeutlich, aber sicher kein 
o. Die Verbindung dieses aksara mit dem weit davon getrennten Khabülo ist ganz 
unmöglich. 2 Bühler: Cltako ; nach der Phototypie ist i wahrscheinlicher als %. 

r Die Mitglieder des nigama (Gilde oder Dorf) (sind): Vacha (Vatsa), 
Cagha, Jeta ( Jayanta ), Jambha, Reta (Maivata), Acina (Aclrna ?), Kela, 

0 Die Namen der später hinzugefügten Kolumnen 1 und 3 setze ich in die 
Reihe, der sie zunächst stehen. 
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Kesa (Kesa), Chadikogha, Sonutara (Sravanoüara), Samanadäsa (Sramana- 
däsa), Kämuka, Citaka ( Citraka ), Akhagha (Aksaghna), Seta (Svaitra oder 
Srestha ?), Tisa ( Tisya ), Sabhika, Mäha (Mägka), Khabüla, Samana (8ra- 

jr 

mana), Sämaka (Syämaka). s 

Um den Rand der Höhlung steht (Nr. 10; B. IX): 

Arahadinänam gothiyä majüsa ca samugo ca tena samayena 1 Kubirako 
räjä amsi 2 

1 Bühler: tena kama yena. 2 Bühler: am[k]i. Die richtige Lesung, die 

keiner weiteren Begründung bedarf, hat, wenn ich nicht irre, schon Senart gegeben. 
Leider konnte mir auch Hr. Senart selbst nicht angeben, wo das geschehen ist. 

'Die Kiste und die Dose (gehört) dem Komitee der Arahadinas (Arhad- 
dailas). Zu dieser Zeit war Kubiraka (Kuberaka) König. 5 

Bühler faßt Arahadinänam als Pluralis majestafis; die Bedeutung des 
Namens wird dadurch nicht klarer. Samugo müssen wir offenbar auf die 
Kristalldose beziehen. Daß die Berylldose in der Inschrift nicht besonders 
erwähnt wird, braucht nicht wunderzunehmen, da sie winzig klein ist. 


II. Die Inschrift von Ara. 


Die im folgenden behandelte Kharosthi-Inschrift wurde in einem 
Brunnen in einem Nala namens Ara, zwei Meilen von Bagniläb, gefunden. 
Sie befindet sich jetzt im Museum zu Lahore. R. D. Banerji hat sie zuerst 
zu unserer Kenntnis gebracht. In seiner Veröffentlichung (Ind. Ant. 1908, 
S. 58f.) hat er die Erwartung ausgesprochen, daß mir eine vollständige 
Entzifferung des Textes gelingen würde. Ich bedauere, dieser Erwartung 
nicht entsprechen zu können; die letzte Zeile der Inschrift bleibt mir un¬ 
verständlich, obwohl die Schrift hier teilweise ganz klar ist. Den übrigen 
Teil der Inschrift aber glaube ich mit Hilfe eines Abklatsches, den ich der 
Güte Eleets verdanke x ), so weit lesen zu können, daß höchstens über die 


beiden Namen in der vierten Zeile noch ein Zweifel bestehen kann. 

Um zu zeigen, w T as ich meinem Vorgänger verdanke, setze ich seine 
Lesung hierher. Auf jeden Punkt, in dem ich von ihm abweiche, einzu¬ 
gehen, halte ich für überflüssig; in den meisten Fällen muß eben der Augen¬ 
schein entscheiden. Nur das eine sei hier schon bemerkt. Banerji meint, 
die Inschrift sei am linken Ende verstümmelt; es fehlten die Schlußworte 
aller Zeilen mit Ausnahme der ersten. Diese Annahme ist völlig unbe¬ 
gründet. Nur die letzte Zeile ist eventuell unvollständig. Banerji liest: 

1 Maharajasa rajatirajasa devaputrasa pa( ?) thadharasa .... 

2 Vdsispaputrasa Kaniskasa samvatsarae eka catari(se) .... 

3 sam XX, XX, I, Cetasa mäsasa diva 4, 1 atra divasami Nami - 



0 Es ist derselbe, nach dem die Phototypie im Ind. Ant. hergestellt ist. Wenn 
Banerji angibt, es wären mir Abklatsche der Inschrift aus Lahore zugeschickt, so 
befindet er sich im Irrtum. Jedenfalls ist kein Abklatsch dieser Inschrift aus Lahore 
in meine Hände gelangt. 
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ß 


. . . . na pusa puria pumana mabamthi Ratakha,puia . . . . 
atmanasa sabharya jnitrasa anugatyafthae savya .... 

. . . . rae himacala. Khipama .... 


Ich lese 


1 

2 
3 


Maharajasa rajatirajasa devaputrasa [ka]i[sa]rasa l 
Vajheskapufzrasa 2 Kaniskasa sambatsarae 3 elcacaparfi ]- 
[me ] 1 sam 20 20 1 Jethasa masasa di 20 5 4 1 i[se] divasaksunami 
kha[n]e 6 

kupe [Da] saverana 1 Posapuriaputrana matarapitarana puya- 

5 e Namda[sa sa[bharyaj sa 8 saJpiUrasa anugraharthae sarva- 
. . [pa]na 9 

6 [ja] iisa hitae 10 ima cala 


4 


sie 

'J' 


* 4 - * 


khiyama 11 . . 

1 Auf die Lesung dieses Wortes werden wir zurüekkommen. * 2 Bas zweite 

aksara kann meines Erachtens nur jhe sein; die Lesung si ist jedenfalls ausgeschlossen. 
Uber die Lesung des dritten aksara kann man zunächst verschiedener Ansicht sein. 
Auf ska weisen die Namen Kaniska, Väsis/ca, Huviska und die Tatsache, daß in der 
Zeda-Inschrift genau das gleiche Zeichen in dem Namen Kaniskasa erscheint 1 ). Für 
spa spricht anderseits, daß die Ligatur ska hier in dem unmittelbar folgenden Kanis¬ 
kasa einen anderen Ansatz des ka zeigt. Wenn man aber bedenkt, daß in der Kba- 

rosthi- Schrift dieselben Zeichen auf demselben Stein oft sehr verschiedene Formen 
* » 

zeigen, so wird man sich doch für ska entscheiden. 3 Die richtige Lesung des 

Jahresdatums habe ich schon JRAS. 1909, S. 652 gegeben. Die Ligatur tsa ist nicht 
neu, wie Banerji meint. Sie findet sich, weim man von unsicheren Fällen absieht, 
in sarnvatsaraye in der Taxila-Inschrift des Patika (Ep. Ind. 4, 54; Buhler: sarnvat¬ 
saraye), und in der Mahäban-Inschrift (Journ. As. IX, 4, 514; Senart sarnvatsaraye ) 
und in bhetsiti und matsana im MS. Dutreuil de Rhins, wie Franke schon vor zehn 
Jahren erkannt hat (Päli und Sanskrit, S. 96f.). 4 Das i von ri ist undeutlich. 

5 Hinter dem Zeichen für 20 ist ein Loch im Stein. 6 Das n ist abgebröckelt. 

Der e- Strich ist unten angesetzt wie in de in Zeile 1, in sämtlichen e und wahrscheinlich 
auch in ve in Zeile 4. 7 Das da ist unsicher. 8 Das sa am Ende des Wortes 


und das folgende sa sind nicht ganz deutlich, aber vollkommen sicher. 9 Das 

aksara hinter sarva ist völlig zerstört und das pa unsicher. Ist sarvasapana zu lesen? 
10 Das hi ist nicht sicher. 11 Hinter khiyama sind drei oder vier aksaras un¬ 


leserlich . 

"(Während der Regierung) des Mahäräja, Räjätiräja, Devaputra, 
Kaisara Kaniska, des Sohnes des Vajheska, im einundvierzigsten Jahre 
—- Jahr 41 — am 25. Tage des Monats Jetha ( Jyaistha ), in diesem Zeit¬ 
punkt des Tages, der gegrabene Brunnen der Dasaveras, der Posapuria- 
Söhne, zur Verehrung von Vater und Mutter, um einen Gefallen zu er¬ 
weisen dem Kam da samt seiner Gemahlin und seinem. Sohne und allen 

i 

Wesen (?). Zum Wohle dieser (?) . .’ 2 ). 

Die Inschrift berichtet also die Herstellung des Brunnens, in dem sie 
gefunden ist, durch eine Anzahl von Personen, die sich. Dasaveras nennen, 
wofern der Name richtig gelesen ist, und die weiter als Posapuriaputra 


- 1 ) Ich urteile auf Grund eines Abklatsches. 

2 ) Der Schluß ist mir nicht verständlich. 
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charakterisiert sind. Da es nachher heißt, daß das Werk zur Verehrung 
von Vater und Mutter unternommen wurde, so kann Dasavera nur der 
Familienname sein, mit dem sich hier eine Anzahl von Brüdern bezeichnet. 
Den Ausdruck Posapuriaputra wird man zunächst geneigt sein als Mer 
Sohn des Posapuria * 2 3 4 5 zu verstehen. Allein Posapuria wäre doch ein sehr 
merkwürdiger Personenname. Ich glaube daher, daß putra hier im Sinne 
von '‘Angehöriger 5 zu verstehen ist wie in nigamaputa , oben S. 226 1 ), und 
daß Posapuria eine Ableitung von dem Stadtnamen Posapura = Puru- 
sapura , dem heutigen Peshäwar, ist. Die Form posa ist bekanntlich im 
Pali belegt, khane 2 ) ist jedenfalls eine Ableitung von khan in der Be¬ 
deutung r gegraben 5 . Ob man darin ein Adjektiv oder ein Partizipium = 
Sk. khälah zu sehen hat, mag dahingestellt sein, khane kupe scheint im 
Gegensatz zu f natürlichem Brunnen, Quelle 5 gebraucht zu sein. Der Aus¬ 
druck ist von Interesse, weil er uns erlaubt, eine Stelle in der rätselvollen 3 ) 
Inschrift von Zeda richtig zu deuten. Dort stehen hinter dem Datum 
sam 10 1 Asadasa masasa di 20 UtarapKagune ise ksunami Zeichen, die 
Senart 4 ) [bhajnam u[ka] .... casa ma . . kasa Kaniskasa rajafmi] . . , . 
f dadabkai] da[naJmukha, Boyer 5 ) kkanam usphamu . . casa mardakasa Kanis¬ 
kasa rajami [to]yadalabhai danamukha liest. Nun zeigt der Abklatsch 
deutlich, daß die ersten drei aksaras dieser Stelle genau dieselben sind wie die 
ersten drei auf das Datum folgenden aksaras in unserer Inschrift. Sogar das 
e von ne ist genau so unten angesetzt wie hier 6 ). Daß das darauffolgende 
Zeichen weder ka noch spha ist, sondern e, wird man jetzt kaum noch be¬ 
streiten 7 ). Die folgenden Worte lese ich Veradasa mardakasa . Sie sind in 
dem Abklatsch ziemlich klar bis auf das zweite aksara, das auch rö sein 
könnte. Von den auf rajami folgenden fünf aksaras kann ich zur Zeit nur 
sagen, daß sie auf keinen Fall toyadalabha sein können. Es ergibt sich also 

die Lesung khane kue Veradasa mardakasa Kaniskasa rajami . i 

danamukha * Die Form kue anstatt kupe findet sich auch in der Päjä-In- 
schrift 8 ) und in der Muchai-Inschrift 9 ). 

Weit wichtiger als der eigentliche Inhalt der Inschrift ist das Datum. 
Die zahlreichen datierten Inschriften der Kusana-Zeit machten bisher, 
wenigstens was die Reihenfolge der Herrscher betrifft, keine Schwierigkeit. 

x ) Andere Beispiele ZDMG. 58, 693f. 

2 ) Ich behalte die übliche Transkription der beiden na-Zeichen bei, ohne damit 
aus drücken zu wollen, daß ich sie für unbedingt richtig halte. 

3 ) Ich kann der Inschrift dieses Beiwort auch nach der Behandlung, die ihr 
Boyer hat angedeihen lassen, nicht versagen. 

4 ) JA. VIII, 15, 137. 5 ) JA. X, 3, 466. 

6 ) Es scheint, daß sowohl Senart wie Boyer den rechten Haken des hu als 

Teil des vorausgehenden Zeichens betrachtet haben. Anders weiß ich mir die Lesung 

nam u nicht zu erklären. 

«- 

7 ) JRAS. 1909, 647ff. s ) Ind. Ant. 37, 65. 

s ) Ind. Ant. 37, 64; JRAS. 1909, 664. 
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Sie ergaben für Kaniska die Jahre 3—11, flir Väsiska 24—28, für Huviska 
33—60, für Väsudeva 74—98. * Hier finden wir plötzlich einen Kaniska im 
Jahre 41. Man könnte, um den Widerspruch zu erklären, vielleicht be¬ 
haupten, daß aus den Worten der Inschrift gar nicht hervorgehe, daß 
Kaniska im Jahre 41 noch auf dem Thron war. Kaniskasa mmbatmrae. 

d * □ 

ekaeaparisae heißt wörtlich: Im Jahre 41 des Kaniska 5 , und man könnte 

_ « 0 

darin den Sinn suchen r im Jahre 41 der von Kaniska gestifteten Ara’. Nun 
ist es wohl selbstverständlich, daß die Verbindung der Jahreszahl mit dem 
Namen des Königs im Genitiv ursprünglich das Jahr der Regierungs zeit 
des betreffenden Königs bezeichnete, allein ich brauche keine Beispiele 
dafür anzuführen, daß man später in derselben Weise auch den Namen 
des regierenden Königs mit der Jahreszahl der fortlaufenden Ara ver¬ 
bunden hat. Und das muß auch hier der Ball sein. Kaniska erhält hier 

B 

seine sämtlichen Titel; es wird sogar die Angabe seiner Abstammung hinzu¬ 
gefügt. So spricht man nicht von einem längst verstorbenen König, zumal 
wenn man den Namen des regierenden Königs verschweigt. Diese Er¬ 
klärung erscheint mir daher ausgeschlossen. Eine zweite Möglichkeit bietet 
die Annahme, daß Kaniska mit Väsiska und Huviska gleichzeitig regierte. 
Banerji hat sie sich zu eigen gemacht. Danach müßte Kaniska zwischen 
S.10 1 ) und 24 die Regierung Indiens dem Väsiska übertragen haben, der 
später in Huviska einen Nachfolger erhielt, und sich selbst auf die Re¬ 
gierung der nördlichen Teile seines Reiches beschränkt haben. Wahrschein¬ 
lich ist das bei dem Schweigen aller anderen Quellen nicht. Man sollte doch 
vor allem erwarten, daß in den Titeln des Väsiska und des Huviska die 

J * W 

Andeutung eines gewissen AbhängigkeitsVerhältnisses zutage treten werde. 
Allein in den Inschriften von Isäpur und Sähci führt Väsiska den Titel 
mahäräja räjätiräja devaputra sähi 2 ). Daß für Huviska bis S. 40 nur die 
Titel mahäräja devaputra inschriftlich belegt sind. * wird ein Zufall sein. In 
der Inschrift der Näga-Statue von Chargäon von S.40 3 ) und in der In¬ 
schrift der Wardak-Vase von S.51 4 ) heißt er mahäräja räjätiräja, in der 
Mathurä-Inschrift von S. 60 5 ) mahäräja räjätiräja devaputra. Sollte unter 
diesen Umständen nicht die Annahme näher liegen, daß der Kaniska 
unserer Inschrift gar nicht mit dem bekannten Kaniska identisch ist? Ich 
w r ill kein Gewicht darauf legen, daß Kaniska hier einen Titel führt, der 
ihm sonst nicht beigelegt wird. Die Bezeichnung als des Sohnes des Vajheska 
aber, die ebenfalls sonst nie erscheint, macht mir wenigstens durchaus den 
Eindruck, als ob sie hinzugefügt wäre, um diesen Kaniska von einem 
anderen Herrscher gleichen Namens zu unterscheiden. Nun klingt der 


*) Dies ist das Datum einer Inschrift im Britischen Museum, die aus der Gegend 
von Mathurä stammen muß ; siehe Ep. Ind. IX, 239 ff, 

2 ) JRASL 1910, 1313; Ep. Ind. II, 369. 

s ) Vogel, Catalogue of the Archaeological Museum at Mathura, S. 88. 

4 ) JRAS. XX, 255ff. 5 ) Ep. Ind. I, 386. 
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Name Vajheska (oder Vajheska) so stark an Väsiska an, daß ich beide 

Formen nur als Versuche ansehen kann, einen und denselben barbarischen 

Namen mit den Zeichen indischer Alphabete wiederzugeben 1 ). Sie stehen 

sich jedenfalls näher als z. B. die verschiedenen Formen, in denen der 

Name des Huviska in Inschriften und auf Münzen erscheint. Sollte nun 

* 

nicht der Kaniska unserer Inschrift der Sohn des Nachfolgers des großen 

Kaniska sein ? Er würde damit wahrscheinlich auch sein Enkel sein, was 
* / 

wiederum gut zu dem Namen stimmen würde; Enkel werden bekanntlich 

überall gern nach dem Großvater benannt. Der Gang der Ereignisse würde 

danach der folgende gewesen sein. Auf Kaniska folgte zwischen S. 11 und 24 

Väsiska. Nach dessen, wahrscheinlich bald nach S.28 2 ) erfolgtem Tode, 

trat eine Spaltung des Reiches ein. Im Norden bemächtigte sich Kaniska II. 

der Herrschaft; im eigentlichen Indien machte sich Huviska zum König. 

Kaniskas II. Regierung währte mindestens bis S.41, dem Datum unserer 

Inschrift. Vor S. 51 aber muß Huviska auch den Norden des Reiches zurück- 

* 

gewonnen haben, denn in diesem Jahr wird er als Herrscher in der Kha- 
rosthl-Inschrift erwähnt, die in Wardak südwestlich von Kabul gefunden ist. * 
Ich verkenne das Problematische dieser Konstruktionen nicht; ob sie 
richtig sind, müssen weitere Funde zeigen, auf die zu hoffen wir glücklicher¬ 
weise berechtigt sind. Die Inschrift, die uns so manche neue Schwierig¬ 
keiten bereitet, trägt aber, wie ich meine, durch ein Wort auch dazu bei, 
eine Frage der Entscheidung näher zu führen, die in den letzten Jahren 
die indische Geschichtsforschung viel beschäftigt hat. Dieses Wort ist der 
vierte Titel des Kaniska, den ich kaisarasa lese. Diese Lesung erscheint mir 
absolut sicher, trotzdem der obere Teil einiger Buchstaben auf dem Stein 
beschädigt ist. Banerji las pa( ? )thadharasa. Es ist ohne weiteres zuzugeben, 
daß das erste aksara ein pa sein könnte. Ebensogut kann aber auch der 
obere Teil des Zeichens weggebrochen sein wie bei dem vorausgehenden 
Zeichen, das unzweifelhaft ein sa ist. Dann kann das aksara nur ka ge¬ 
wesen sein. Das zweite aksara kann nur i sein; der Haken an der Spitze 
des Zeichens ist in dem Abklatsch ganz deutlich und schließt die Lesung 

tha aus. Von dem dritten aksara ist nur der untere Teil erhalten. Wer den 

* 

Rest mit dem letzten sa des Wortes vergleicht, kann nicht bezweifeln, daß 
es ein sa war. Die Lesung dha ist einfach unmöglich. Die beiden letzten 
aksaras sind deutlich rasa. Man kann also paisarasa oder kaisarasa lesen; 
daß nur das letztere richtig sein kann, liegt auf der Hand. 

Der Titel Jcaisara ist bisher auf indischem Boden nicht nachgewiesen. 
Er wäre auch hier unglaublich, wenn es sich um einen nationalen Herrscher 


1 ) jh und s könnten zum. Ausdruck eines z verwendet sein; vgl. die Schreibung 
Jhoilasa in Kharosthi neben ZQ IA O Y auf den Münzen des Zoilos (Gardner, Coins 
of Greek and Scythic Kings in Bactria and India, S. 52f.; 170). Daf3 die Schreibung 
mit e oder i vor dem ska keinen Unterschied macht, braucht kaum bemerkt zu werden. 

2 ) Falls nämlich die Mathurä-Inschrift, Ep. Ind. II, 206, Nr. 26, S. 29 und in 
der Regierungszeit des Huviska datiert ist. 
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handelte. Die Kusana-Könige aber borgen ihre Titel aus der ganzen Welt 
zusammen. Sie nennen sich mahäräja. Das ist der echt indische Titel. 
Sie heißen räjätiräja. Das ist offenbar die Übersetzung des mittelpersischen 
Königstitels saonano sao, der auf den Münzen des Kaniska, Huviska und 
Väsudeva begegnet. Der dritte Titel, devaputra , ist, wie man längst er¬ 
kannt hat, die Übersetzung des chinesischen fien-tzu r Sohn des Himmels 5 . 
Dazu kommt hier der Name des römischen Casars. Man kann fragen: 
wozu diese Häufung ? Auch darauf laßt sich die Antwort geben: sie soll 
den Träger dieser Namen als den Herrn der Welt bezeichnen. Mahäräja 
ist der König von Indien, der Herrscher des Südens. Ihm gegenüber steht 
der räjätiräja, der König der nördlichen Länder. Daß Iran genau ge¬ 
nommen nordwestlich von Indien liegt, braucht hier, wo es sich natürlich 
nur um die ungefähren Himmelsrichtungen handelt, nicht zu stören 1 ). Der 
devaputra bezeichnet den Herrscher des Ostens. Ihm gegenüber steht der 
icaisara, der Herr des Westens. So ist der Kusana-König ein sarvalogaisvara , 
wie der Titel auf den Münzen der beiden Kadphises lautet. Diese Ideen 
können indisch sein. Ich brauche nur an den digvijaya zu erinnern, der das 
Ideal und die Sehnsucht jedes Hindu-Herrschers ist. Sie können aber auch 
vom Osten übernommen sein. Wir finden dieselbe Verteilung der Welt 
jedenfalls auch in China, wenn auch erst in etwas späterer Zeit. TIans le 
Ien-feou-ti (Jambudvipa) 5 , sagt ein chinesischer Übersetzer aus dem Ende 
des vierten Jahrhunderts, den ich nach S. LcvFs Übersetzung 2 ) zitiere, hl 
y a . . . 4 Eils du Ciel (fien-tzeu). A Test il y a le Eils du Ciel des Tsin (les 
Tsin orientaux 317—420); la population y est tres prospere. Au sud, il y 
a le Fils du Ciel du royaume Then-tehou (Inde); ia terre produit beaucoup 
d’elephants renommes. A l’ouest, il y a le Fils du Ciel de Ta-tshn (F Empire 
Romain); la terre produit de For, de Fargent, des pierres precieuses en 
abondance. Au nord-ouest il y a le Fils du Ciel des Yue-tchi; la terre produit 
beaucoup de bons chevauxh* Die Stelle ist geradezu ein Kommentar für 
die Bedeutung der Königstitel unserer Inschrift. 

Wir haben oben gesehen, daß über die Persönlichkeit, die hier Jcaisara 
genannt wird, Zweifel bestehen. Für die chronologischen Schlüsse, die 
wir aus dem Gebrauch dieses Titels ziehen können, ist das gleichgültig. 
Niemand ward leugnen wollen, daß unsere Inschrift aus der Kusana-Periode 
stammt und daß ihr Datum S.41 in die Reihe jener Daten gehört, die von 
3 bis 98 laufen. Der Beginn der Ara, die dieser Rechnung zugrunde liegt, 
ist unbestimmt. Die zuerst von Cunningham auf gestellte Theorie, daß die 
Kusana-Ara mit der Mälava-Vikrama-Ära von 57 v. Chr. identisch sei, 
hat in Fleet einen energischen Vertreter gefunden. 0. Franke hat sie zu 
stützen versucht. Ich selbst habe ihr zugestimmt. Das Wort kaisarasa 
stößt sie um. Daß schon im Jahre 16 v, Chr. ein zentralasiatischer oder 

L ) Siehe aber die nachher aus dem Chinesischen angeführte Stelle. 

2 ) JA. IX, 9, 24, Note. 
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indischer Herrscher den Namen Cäsar als Titel annehmen konnte, ist natür- 
lieh undenkbar. Mit der Möglichkeit, den Beginn der Ara und damit 
Kaniska in die vorchristliche Zeit zu versetzen, fällt zugleich aber auch 
die Möglichkeit, die Königsreihe von Kaniska bis Väsudeva vor Kujula- 
Kadphises zu setzen 1 ), dessen Eroberungen nach Chavannes 2 ) und Franke 3 ) 
jedenfalls in das erste nachchristliche Jahrhundert fallen. In diesem Punkte 
stimme ich jetzt durchaus Ohlenberg zu, der das ganze Problem neuerdings 
wieder eingehend behandelt hat 4 ). Die genauere Fixierung der Ära hängt 
vor allem von der Frage ab, ob wir den König der Ta-Yüe-chi, Po-t'iao, 
der im Jahre 229 n. Chr. einen Gesandten nach China schickte, mit Väsudeva, 
dem Nachfolger des Huviska, identifizieren dürfen 5 ). Dann könnte die Ära 
frühestens um 130 n. Chr., allerspätes teils 168 n. Chr. beginnen. Keiner 
der Gründe, die Oldenberg gegen diesen Ansatz anführt, ist zwingend. 
Anderseits ist- aber auch die Zurückführung von Po-fiao auf Väsudeva , 
wie Chavannes bemerkt, nur zulässig, nicht notwendig, und auch die Mög¬ 
lichkeit, daß ein späterer Väsudeva gemeint sei, ist nicht von der Hand 
zu weisen. So wird vorläufig wohl kaum ein consensus omnium zu erreichen 
sein. Die Entscheidung wird verschieden ausfallen, je nachdem man die 
Beweiskraft jener chinesischen Angabe bewertet. Unsere Inschrift hat aber 
die Grenzen des Möglichen erheblich eingeengt, und das ist ein Ergebnis, 
dessen Wert unter den obwaltenden Verhältnissen nicht gering anzu¬ 
schlagen ist. 

Nachschrift. 

Nach Niederschrift dieses Aufsatzes ging mir das Juli-Heft des JRAS. 
zu, das die erste Hälfte einer Abhandlung von J. Kennedy, 'The Secret of 
Kanishka 5 , enthält. Der Verfasser tritt für die Fleet-Frankesche Theorie 
ein. Soweit ich. sehe, enthält die Abhandlung nichts, was das klare Zeugnis 
unserer Inschrift entkräften könnte. Auf Einzelheiten einzugehen ist dies 
nicht der Ort, nur über das eine Argument, auf das der Verfasser das Haupt¬ 
gewicht zu legen scheint, möchte ich doch auch hier schon ein Wort sagen. 
Kennedy sagt so (S.667): Wir müssen aus anderen Gründen Kaniska ent¬ 
weder 100 Jahre vor 50 n. Chr. oder nach 100 (genauer 120) n. Chr. datieren. 
Nun sind die Legenden auf seinen Münzen griechisch. Der Gebrauch des 
Griechischen als Sprache des täglichen Lebens hörte aber in den Ländern 
östlich vom Euphrat teils vor, teils bald nach dem Ende des ersten Jahr¬ 
hunderts n. Chr. auf. Also kann Kaniska nicht in das zweite Jahrhundert 

* 

n. Chr. versetzt w 7 erden, sondern muß der vorchristlichen Zeit angehören. 
— Vor mir liegen ein paar ausländische Münzen, darunter eine schweizerische 

Q Fleet, JRAS. 1903, S. 334; 1907, S.1048; Franke, Beiträge aus chinesischen 
Quellen zur Kenntnis der Türkvölker und Skythen Zentralasiens, S. 93 ff. 

2 ) T r oung Pao, S. II, Vol. 8, S.191 A. 1. 3 ) A. a. O. S. 72. 

4 ) Zur Frage nach der Ära des Kaniska, NGGW. Phil.-hist. Kl. 1911, 427 ff. 

5 ) T'oung Pao, S. II. Vol. 5, S. 489. 
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Die Sakas und die r nordarische’ Sprache 


Nickelmünze von 1900 und ein Penny von 1897. Pie Inschrift auf der 
ersteren lautet C0NF0EDERATI0 HELVETICA; auf dem Penny steht 
VICTORIA * DEL - GRA • BRITT • REGINA • FID . DEF • IND MMP -. 

Ich hedaure schon jetzt die Historiker des vierten Jahrtausends, die daraus 
den Schluß ziehen werden, daß um 1900 das Lateinische die Sprache des täg¬ 
lichen Lebens in den Bergen der Schweiz und auf den britischen Inseln war. 


Die Sakas und die 'nordarische' Sprache. 

Der ksatrapa und spätere mahäksatrapa Castana, der Tlo.oravdr des 
Ptolemäus, bezeichnet sich in den Brährni-Legenden seiner Münzen mit 
einem Beinamen, den man als Ghsamotika,puira zu lesen pflegt 1 ). Der 
Name seines Urenkels erscheint in den Brähmi-Legenden der Münzen in 
doppelter Form. Auf den älteren liest man ihn Dämaghsada] auf den 
jüngeren steht Dämajada 2 ). Die letztere Form steht auch auf den Münzen 
der Söhne des Dämajada, des Jivadäman und des Satyadäman 3 ). Das 
letzte aksara dieses Namens wurde von Bhagvänläl Indraji da gelesen, 
allein Rapson bemerkt 4 ), daß das Zeichen sich nicht von der mäl/rkä des 
ersten aksara unterscheide. Es kann also nur da gelesen werden. Den 
gleichen Namen tragen noch zwei spätere Mitglieder der Dynastie. Auf 
ihren Münzen findet sich nur die Namensform Dämajada 5 ). 

Beide Namen, Ghsamotika wie Dämaghsada oder Dämajada , sind un¬ 
zweifelhaft nicht indisch; das angebliche ghs muß also ebenso wie das j 
zum Ausdruck eines Lautes verwendet sein, der dem Indischen fehlt. Schon 
Bhagvänläl Indraji hat ghs und j als Versuche erklärt, ein 2 oder ein x 
wiederzugeben. Beide Deutungen haben ihre Anhänger gefunden. F. W. 
Thomas hat in seinem Aufsatz 'Sakastana 5 6 ), der sich in seinem letzten 
Teil mit der Etymologie der indoparthischen und. indoskythischen Namen 
beschäftigt, Ghsamotika mit av. xsayamna 'mächtig 3 , skyth. S taji ((pdjvaxoq) 
zusammenbringen wollen (S. 211). und Konow hat es vor kurzem als Ab¬ 
leitung von *ksamavant 'geduldsanü erklärt 7 ). In dem zweiten Bestand¬ 
teil von Dämaghsada hat anderseits Rapson das persische zäda 'Sohn’ 
wiederfinden wollen 8 ). Da es sich hier um Namen handelt, deren Deutung 

1 ) Räjho ksatrapasa Ghsamotikaputrasa .; räjho mahäksatrapasa 

Ghsamotikaputrasa Castanasa ; Bhagvänläl Indraji, JRAS. 1890, S. 643f.; Rapson, 
JRAS. 1899, S. 370ff.; Rapson, Catalogue of the Coins of the Andhra Dynasty, 
usw. S. 72 ff. 

2 ) Räjno mahäksatrapasa Rudradämaputrasa räjho ksatrapasa Dämaghsadasa; 
räjho mahäksatrapasa Rudradämna putrasa räjha ksatrapasa (oder räjho mahäksa¬ 
trapasa) Dämajadasriya; Bhagvänläl Indraji a. a. O. S. 648; Rapson a. a. O. S. 374; 
Rapson, Cat. S. 80ff. 

3 ) Rapson, Cat. S. 83ff.; 95. 

4 ) JRAS. 1899, S. 374; Cat. S. CXXIIf. 

5 ) Rapson, Cat. S. llof.; 137 ff. 6 ) JRAS. 1906, S. 181 ff. 

7 ) Gott. Gel. Anz. 1912, S. 556. 8 ) JRAS. 1899, S. 374. 


http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0250 

© Universitätsbibliothek Heideiberg 


gefördert durch die 

DFG 








Die Sakas und die '"nardarische’ Sprache 


237 


naturgemäß ganz unsicher ist, so haben solche etymologischen Versuche 
für die Feststellung des Lautwertes der Zeichen gar keinen Wert. An und 
für sich könnte ghs ja wohl einen at-Laut von welcher Färbung auch immer 
bezeichnen; auffallend bleibt nur, daß man zur Bezeichnung eines solchen 
Lautes nicht einfach das dem Indischen geläufige ks benutzt haben sollte, 
zumal in ksatrapah = xmßrapävä ein Beispiel dafür vorlag. Ganz unglaub¬ 
lich aber ist es, daß dieser Laut in Dämajada durch j bezeichnet sein 
sollte, dessen indischer Lautwert von x völlig verschieden ist. Wenn man 
anderseits ghs und j als Vertreter eines 2 ansieht, so bereitet das j allerdings 
keine Schwierigkeiten, da es bis auf den heutigen Tag in den indischen 
Alphabeten zur Bezeichnung eines z dient und so schon in alter Zeit ver¬ 
wendet wurde, wie z. B. die Schreibung Jihoniasa = ZEIQN1Z0Y auf Münzen 
beweist 1 ). Allein unvereinbar mit dieser Auffassung erscheint die Schrei¬ 
bung ghs, da diese Konsonanten Verbindung doch nicht die geringste Ähn¬ 
lichkeit mit einem z besitzt. 

Das Dilemma, aus dem wir so nicht herauskommen, weist darauf hin, 
daß eins der beiden Zeichen falsch gelesen ist. Natürlich kann es sich dann 
nur um das ghsa handeln. Nun bin ich leider nicht in der Lage, die Lesung 
an Originalen nachzuprüfen, da das Berliner Münzkabinett keine einzige 
Münze mit den fraglichen Namen besitzt. Auf den Reproduktionen der 
Münzen in Rapsons Catalogue glaube ich aber deutlich ein ysa anstatt des 
ghsa zu erkennen. Die Zeichen für ya, und gha sind sich in den Inschriften 
des westlichen Indiens während der ersten Jahrhunderte n. Chr. zum Teil 
sehr ähnlich, wie ein Blick auf Tafel III von Bühlers Indischer Paläographie 
zeigt, und auf Münzen sind ähnliche Buchstabenformen natürlich noch 
schwerer zu unterscheiden. Im allgemeinen aber läßt sich behaupten, daß 
das gha eine gerade Basis hat, auf der die drei Vertikalen ziemlich senk¬ 
recht stehen 2 ), während das ya aus einem Halbkreis oder Bogen mit einer 
Vertikale in der Mitte besteht. Später wird beim ya das linke Ende nach 
innen umgebogen. Nun ist aber die Grundlinie des ersten Zeichens in der 
fraglichen Ligatur immer rund. Deutliche Beispiele bieten bei Rapson be¬ 
sonders die Nummern PL X, EI; J. B.; 281. Man vergleiche z. B. das 
Zeichen in X, J. B. mit dem sicheren ya von Jayadämasa in 265. Es würde 
danach also Ysamotika und Dämaysada zu lesen sein. Daß das in der Tat 
der Fall ist, wird durch Bühlers Zeugnis, wie mir scheint, zur Gewißheit 
erhoben. In seiner Abhandlung "Die indischen Inschriften und das Alter 

x ) Rapson, Indian Coins, Plate II, Kr. 3. Die indische Inschrift ist in Kharosthl. 

2 ) Rin gha findet sich auf den Münzen der westlichen Ksatrapas in dem Namen 
des Samghadaman. Nach der Abbildung, die dem Aufsatz von Newton, O 11 Recent 
Additioris to our Knowledge of the Ancient Dynasties of Western India, JBBRAS, 
Bd. IX, S. lff., beigegeben ist (Nr. 7), hat es etwa die Form, die Buhler auf Tafel III 
unter 10, XIV gibt. Auf der Tafel zu Bhagvänläl Indrajis Abhandlung (Nr. 9) und in 
Rapsons Catalogue, Plate XII, Nr. 378, vermag ich die Form des gha nicht zu er¬ 
kennen . 
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der indischen Kunstpoesie 7 , S, 48 J ), nennt er den Vater des Castana Ysa- 
motika und bemerkt dazu in einer Anmerkung: "Eine sehr schön erhaltene 
Münze, auf welcher dieser Name ganz deutlich lesbar ist, wurde mir vor 
einigen Jahren von Dr. Burgess gezeigt. JDr. Bhagvänläl liest den Namen 
Ghsamotika. 7 Buhlers Lesung scheint mir unbedingt sicher, weil sie von 
einem Manne herrührt, der unbestritten zu den besten Kennern indischer 
Paläographie gehörte, und weil sie in bewußtem Gegensatz zu der Lesung 
des Pandits aufgestellt ist 1 2 ). Wenn sie, soweit ich sehe, vollständig un¬ 
beachtet geblieben ist, so liegt das offenbar daran, daß eine Ligatur ysa 
bis jetzt völlig undenkbar zu sein schien. Allein das hat sich jetzt geändert. 
In der von Leumann als 'nordarisch 5 bezeichneten Sprache ist ys der ge¬ 
wöhnliche Ausdruck für ein stimmhaftes dentales 2 . Das Zeichen findet 
sich sehr häufig in Lehnwörtern aus dem Sanskrit, wo es inlautendes in¬ 
disches s vertritt, und in einheimischen Wörtern, wo es iranischem 2 so¬ 
wohl im Inlaut wie im Anlaut entspricht: praysäta = prasäda ; aysura = 
asura ; väysa = bisa ; balysa 'Erhabene*; ysänua 'Knie 5 ; ysama-ssandä 'Erd¬ 
boden 5 ; paysän 'kennen 7 usw. 3 ). Denselben Lautwert hat das Zeichen 
sicherlich auch in den Namen der Ksatrapas. Ysamotika steht für Zamotika, 
Dämaysada für Dämazada , und zu dem letzteren stimmt, wie schon be¬ 
merkt, durchaus die Schreibung Därnajada. 

Die Übereinstimmung in der Bezeichnung des 2 durch ys in den Texten 
der 'nordarischen 5 Sprache und auf den Münzen der westlichen Ksatrapas 
kann nun meines Erachtens unmöglich auf einem Zufall beruhen. Es er¬ 
scheint mir ausgeschlossen, daß zwei verschiedene Leute an verschiedenen 
Orten und zu verschiedenen Zeiten unabhängig von einander auf diesen 
höchst merkwürdigen Einfall gekommen sein sollten 4 ). Die Bezeichnung 
eines 2 durch ys kann nur einmal erfunden sein, entweder in Indien, als 
man aus der Brähml ein Alphabet für die Sprache der fremden Eroberer 
schuf; oder in Zentralasien. Nun fällt die Regierungszeit des Castana, für 
die der Gebrauch des ysa bezeugt ist, in das zweite Viertel des zweiten Jahr¬ 
hunderts n. Chr. Die Handschriften in 'nordarischer 5 Sprache sind um 

1 ) Sitzungsberichte der Kais. Akad. der Wiss. in Wien, Phil.-Hist. GL, Bd. CXXII, 
Nr. XI. 

2 ) Ich möchte hier auch auf das Faksimile der Legende einer angeblichen Münze 

des Ysamotika bei Thomas, JftAS. 1881, S, 526, verweisen. Das erste aksara ist hier 

ein so deutliches ysa wie nur möglich. Rapson wird wahrscheinlich recht haben, 

wenn er die Münze für eine Münze des Castana hält, auf der nur der Name des Vaters 

» « ■■ 

lesbar war (Cat. S.71), aber irgendwelcher Korrektur der Lesung, wie er JRAS. 1899, 
S. 370, meint, bedarf es meiner Ansicht nach nicht. 

a ) Ich entnehme diese und die folgenden Beispiele Leumaims Werke r Zur 
nordarischen Sprache und Literatur 3 und der Abhandlung von Konow "Zwei Hand¬ 
schriftenblätter in der alten arischen Literatursprache aus Chinesisch-Turkistan 3 
oben, Jahrg. 1912, 8.1127ff. 

4 ) Leumann a. a. O. S, 40, meint, man habe dem y einen 'mildernden 3 Einfluß 
auf das $ zugeschrieben. 
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viele Jahrhunderte jünger, und es ist unwahrscheinlich, daß überhaupt 
eine buddhistische Literatur in dieser oder irgendeiner anderen zentral¬ 
asiatischen Sprache vor der Mitte des zweiten Jahrhunderts n. Chr. existierte. 
Da kann es wohl als sicher gelten, daß das r Nor darisch e’ die Ligatur ys 
der Schrift, die für die Sprache der westlichen Ksatrapas in Indien üblich 
war, entlehnt hat. 

Die westlichen Ksatrapas aber waren nach allem, was wir ermitteln 
können, Sakas. Diese Behauptung gründet sich auf die Tatsache, daß 

41 C * * 

Castana und seine Nachfolger eine Ara gebrauchen, die als die Saka-Ära 
bezeichnet wird. Allerdings kommt dieser Name in den Inschriften und 
auf den Münzen der Dynastie selbst nicht vor. Er ist urkundlich zuerst 
bezeugt durch, die Höhten-Inschrift des westlichen Calukya Mahgalesvara 
Ranavikränta zu Bädämi, die am Vollmondtag des Kärttika datiert ist, 
Als 500 Jahre seit der Krönung des Saka-Königs verflossen waren’ 1 2 ). In 
der Literatur ist der Name aber, wie Eleet gezeigt hat-), schon 505 n. Chr. 
bei Varähamihira belegt, der einfach von der hSaka-Zeit 5 (Sakakäla) spricht. 
Nach Eleet ist dieser Name erfunden worden, als im fünften Jahrhundert 


die Astronomen aus gewissen Gründen, auf die hier nicht eingegangen zu 
werden braucht, die Ära der westlichen Ksatrapas für ihre Rechnungen 

#i b _ 

adoptierten. Er behauptet, der Ursprung der Ara sei damals vergessen 
gewesen; man wußte nur, daß sie von gewissen Fremden gestiftet war, 
deren Nachkommen hinduisiert worden waren. Dann fährt er fort 3 ): r Now, 
the leading foreign tribes who down to that time had invaved India were 
the Yavanas, the Ralhavas, and the Sakas. And there is a general gram- 
matical rule (Pänini, 2. 2. 34) which requires that, in composition with 
Yavana or Palhava, the base Saka must stand first, as containing fewer 
vowels: in agreement with which, Patanjali, in his comments on Pänini, 
2. 4. 10, gives Saka-Y avanam as an instance of certain Dvandva compounds 
which form neuters singulär. The rule apparently did not apply to more 
than two bases treated all at once. But, the compound Saka-Yavanam 
having been established, it was natural enough, in prose at least, in adding 
a mention of the Palhavas, to place the base Palhava last: and so we find 
the term Saka-Yavana-Palhava in one of the Näsik inscriptions (EI, 8. 60, 
line 5). In this way, under the effect of a grammatical rule, the Sakas 
acquired a special prominence in the traditions of the Hindüs. And thus, 
when a name was wanted by the astronomers for the era of A. D. 78, the 
name of the Sakas presented itself and was given to it/ 

Ich bedauere, diesen Ausführungen keine Beweiskraft zubilligen zu 
können. Die Annahme, von der alles andere ab hängt, daß der Ursprung 
der Ära in Vergessenheit geraten sei, entbehrt jeglicher Begründung. Sie 


- 1 ) Sakanrpatirajyäbhisekasamvvatsaresv atikrantesu pancasu satesu; Kielhorn, 
List of Inscriptions of Southern India, Nr. 3. 

2 ) JRAS. 1910, S. 818ff. 3 ) Ebda. S. 823f. 
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ist um so unwahrscheinlicher, als Fleet selbst die Adoptierung der Ära 
durch die Astronomen in die erste Hälfte des fünften Jahrhunderts setzt, 
also nur wenige Jahrzehnte nach 388, dem Jahre, für das der letzte ksairapa 
Rudrasimha III. bezeugt ist 1 ). Warum sollten nun diese Fürsten vergessen 
haben, welchem Volke sie und ihre Vorfahren angehörten, wenn sie sich 
auch später mehr oder weniger dem Volke, unter dem sie lebten, assimiliert 
hatten? Im Gegenteil, gerade diese Dynastie scheint den größten Wert 
auf die Pflege der Familientraditionen gelegt zu haben. Auf den Münzen 
wird stets dem Namen des ksatrapa der Vatersname hinzugefügt, etwas, 
was in dieser Zeit in Indien keineswegs selbstverständlich ist, und in den 
Inschriften werden die Ahnen des regierenden Fürsten zum Teil bis auf 
den Ururgroßvater angegeben'“). Oder warum sollten jene Astronomen 

v b 

nichts mehr über die Nationalität der Stifter oder Fortsetzer der Ara ge¬ 
wußt haben, namentlich wenn sie, wie Fleet selbst und offenbar mit Recht 
annimmt, entweder in Ujjayinl oder in Bharukaccha lebten, also in der 
früheren Hauptstadt der Dynastie oder in einer Stadt, die sicher zu ihrem 
Gebiet gehört hatte ? 

Ist aber die Annahme hinfällig, daß man im fünften Jahrhundert den 

tu J 

Ursprung der Ksatrapas vergessen hatte, so fällt damit auch die Theorie 

* * _ „ 

Fleets über die Entstehung des Namens der Ara. Aber auch abgesehen 
davon scheinen mir die beiden von Fleet angeführten Komposita doch 
nicht zu genügen, um zu beweisen, daß die Sakas die Rolle, die sie in den 
Traditionen der Hindus spielen, im Grunde der Kürze ihres Namens ver¬ 
danken. Die Stelle der Inschrift Sakayavanapalhavanisüdanasa ist völlig 
belanglos. Wie Fleet selbst andeutet, ist die Regel Pän. 2, 2, 34 für mehr¬ 
gliedrige Komposita gar nicht obligatorisch. Aus dem ersten Värttika zu 
der Regel geht deutlich hervor, daß man auch Komposita wie mrdangasan - 
khatünaväh für korrekt ansah; man half sich mit der Erklärung, daß das 
ein Kompositum aus mrdanga und sankhatünava sei. Danach hätte der 
Verfasser der Inschrift ebensogut auch Y avanasakapalhava oder PaUiavasa- 
kayavana bilden können; in Zeile 1, 2 sagt er z. B. ebenso Ilimavatameru - 
madarapavatasamasärasa, während er, wenn er streng die Pänineischen 
Regeln hätte befolgen wollen, Merumadarahimavatapavatasamasärasa hätte 
sagen müssen * 3 ). Außerdem dürfen wir doch nicht vergessen, daß die In¬ 
schrift in Prakrit ist; die Regeln, die die Komposition im Prakrit beherrschen, 
sind aber vielfach durchaus nicht dieselben wie für das Sanskrit. Es 
bleibt also als einzige Stütze für Fleets Ansicht das Kompositum Sakaya - 

vanam im Mahäbhäsya zu Pän. 2, 4, 10. In jener Regel lehrt Pänini, daß 

_ * _ 

man Namen von Südras, die nicht ausgeschlossen sind (aniravasita) , zu 


1 ) Rapson, Cataloguc, S. CXLXXf. £ ) Z. B. in Nr. 967 meiner Liste. 

3 ) Man vergleiche, wie $aka im Kompositum mit anderen Volksnamen, z, B. in 
der Brhatsamhitä, behandelt ist. Er steht bald voran (13,9; 16,1; 18,6), bald in der 
Mitte (9,21), bald am Ende (5,75; 14,21; 17,26). 
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einem neutralen Dvandva komponiere. Der Ausdruck 'nicht ausgeschlossen’ 
bereitet Schwierigkeiten. Im Mahäbhäsya wird gefragt: 0 Wo von nicht 
ausgeschlossen?’. Antwort: Won Äryävarta nicht ausgeschlossen., Frage: 
'Was ist Äryävarta?’. Antwort: 'Östlich von Ädarsa, westlich vom Kälaka- 
wlalde, nördlich vom Himavat, südlich von Päriyätra.’ Erwiderung: 'In 
dem Falle kommt Kiskindhagandhikam, 8akayavanam , Sauryakrauncam 
nicht richtig zustande.’ Aus dieser Stelle geht doch mit Sicherheit nur 
hervor, daß den Indern zu Patanjalis Zeit als fremde Völker, die damals 

HH ^ 

außerhalb Aryävartas lebten, die Sakas und die Yavanas bekannt 
waren. Da die Regel mit der Stellung der Glieder im Kompositum gar- 
nichts zu tun hat, so hätte Patanjali, wenn in der Vorstellung der Inder 

ein anderes Volk mit den Yavanas verbunden gewesen wäre, ruhig den 

_ ___ __ n 

Namen dieses Volkes wählen können. Wenn er gerade Sakayavanam an¬ 
führt, so kann man daraus doch höchstens noch schließen, daß die Sakas 
neben den Yavanas schon damals den Indern als die Hauptrepräsentanten 
fremder Völker galten. 

Für die Zugehörigkeit des Castana und seiner Nachfolger zum Saka- 
_ o _ * *- 

Volke lassen sich außer den Namen der Ara aber auch noch andere Tat¬ 
sachen anführen. Die Puränas kennen unter den fremden Dynastien, die 
den Andhras folgen, eine Dynastie von 18 oder 16 Sakas. Welche Dynastie 
soll denn das sein, wenn es nicht die westlichen Ksatrapas waren? Samu- 
dragupta nennt in der Allahäbäd-Inschrift als die Völker, die seine Gunst 
durch Geschenke zu erlangen suchten, die Daivaputra-SäM-Sähänusähis, 
Sakas, Murundas. die Saimhalas und andere Inselbewohner. Welche Sakas 

J / t 

waren dies, wenn es nicht die westlichen Ksatrapas waren? Sainudraguptas 
Nachfolger, Candragupta II., machte der Herrschaft der Ksatrapas end¬ 
gültig ein Ende 1 ). Davon erzählt Bäna im Harsacarita (S.199L): 'Der 
König der Sakas wurde, als er in der Stadt des Feindes mit der Frau eines 
anderen Mannes eine Liebschaft angefangen hatte, von Candragupta, der 
sich als seine Geliebte verkleidet hatte, ermordet.’ Ob diese romantische 
Geschichte wahr ist, braucht hier nicht untersucht zu werden. Jedenfalls 
ist hier wieder von einem Sakafürsten die Rede, der mit höchster Wahr¬ 
scheinlichkeit mit Rudrasimha III., dem letzten Ksatrapa, identifiziert 
werden muß. 

Wenn man Fleets Ausführungen liest, bekommt man fast den Ein¬ 
druck, als ob es überhaupt keine Sakas im westlichen Indien gegeben habe. 
Demgegenüber scheint es mir gut auf ein paar inschriftliche Zeugnisse 
hinzuw r eisen. In der Näsik-Inschrift, Nr. 1135 meiner Liste, wird Usavadäta, 
der Sohn des Dinika und Schwiegersohn des Nahapäna, ausdrücklich als 
Saka bezeichnet 2 ). Die Näsik-Inschrift Nr. 1137 ist eine Urkunde über die 


1 ) Vgl. Rapson a. a. O. S. CI. ff. 

2 ) Daß vor 8aka in der Inschrift eine Lücke ist, kann an der Tatsache nichts 
ändern. 


6402 Liiders, Kleine Schriften 
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Schenkung der Sakanikä 1 ) Visnudatä, der Tochter des Saka Agnivarmman. 
Die Nasik-Inschriften Nr. 1148 und Nr. 1149 berichten von den Stiftungen 
des Saka (oder Saka) Damacika Vudhika, eines Schreibers, des Sohnes 
des Visnudata, die Junnar-Inschrift Nr. 1162 von der Stiftung des Saka 

H _ _ _ / 

Aduthuma. Daß vom Ende des ersten Jahrhunderts n. Chr. ab Sakas im 
« 

westlichen Indien saßen, ist danach zweifellos. Ebenso zweifellos ist, daß 
Usavadäta, der jedenfalls den späteren westlichen Ksatrapas nahesteht, 
wenn wir auch verwandtschaftliche Beziehungen zu Castana nicht fest- 
stellen können, ein Saka war. Das alles sind gewiß nur sekundäre Momente, 
die aber doch geeignet sind, das Ergebnis, das auf Grund anderer Tatsachen 
gewonnen ist, zu stützen. 

Es fragt sich nun, ob sich auch über jene Übereinstimmung in dem 
Gebrauch des ys für 2 hinaus Beziehungen zwischen dem "Nordarischen 5 
und der Sprache der Sakas nach.weisen lassen. Man wird die Berechtigung, 
wenigstens diese Frage zu stellen, nicht bestreiten, wenn man den Charakter 
der "nordarischen 5 Sprache bedenkt. Das 0 Nordarische 5 ist unzweifelhaft, 
wie Konow neuerdings nachgewiesen hat 2 ), eine iranische Sprache. Aber 
diese Sprache ist mit unzähligen Lehn wörtern aus dem Indischen durchsetzt. 
Es sind, wie das bei der Art der vorliegenden Texte begreiflich ist, größten¬ 
teils Wörter aus der buddhistischen Terminologie oder Wörter für Dinge, 
die speziell indisch sind, wie uäümbara "Feigenbaum 5 , ksattra "Sonnen¬ 
schirm 5 , ggüttära " goträ ’ usw. Es gibt aber auch eine ganze Reihe von Lehn¬ 
wörtern, die sich kaum in eine dieser beiden Kategorien einordnen lassen, 
wie z. B. kädäna "wegen 5 (Sk. krtena oder vielmehr Fr. *küena. *kidena), 
ksana "Augenblick 5 , gyada, jada "töricht 5 , duskara "schwierig 5 , samaya "Ver¬ 
trag 5 , saläva "Rede 5 (Sk, samläpa ), värana "Wunde 5 (Sk. vrana ), atärana "un¬ 
dankbar 5 (Sk, akrtajna) usw. Natürlich können diese Wörter wie etwa die 
im Deutschen gebrauchten per, Moment, stupid, diffizil, Kontrakt usw. 
auf rein literarischem Wege eingedrungen sein. Leichter würde sich diese 
massenahfte Aufnahme indischen Sprachgutes aber doch erklären, wenn 
wir annehmen dürften, daß das "Nordarisch 5 sprechende Volk längere Zeit 
auf indischem Boden saß. Das aber würde für die Sakas zutreffen. Nun 
laßt sich, weiter zeigen, daß von den vorher erwähnten Saka-Namen wenig¬ 
stens zwei, Ysamotika und Usavadäta, Lauteigentümlichkeiten zeigen, die 
im "Nordarischen 5 wiederkehren. Ysamotika läßt sich ohne Schwierigkeiten 
von dem in ysamassandä "Erdboden 5 belegten ysama "Erde 5 ab (eiten. Daß 
ein *ysamava,t , die schwache Form von *ysamavant , zu *ysamaut oder, da 
au und 0 auch sonst in der Schreibung beständig wechseln 3 * ), *ysamol 
werden mußte, wird durch das von Konow a. a. O. angeführte ksamauttätä 
"Mitleid 5 , das auf ein *ksamaut aus * ksamavat führt, erwiesen. Das ka am 

y f * J 

Ende des Namens könnte auf Indisierung beruhen. Der Name des Schwieger - 


1 ) -anikä ist Femininsuffix. 

2 ) Gott. Gel. Anz. 1912, S. 551 ff. 


3 ) Leu mann a. a. O. S. 43 f. 
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sohnes des Nahapäna erscheint in den Inschriften fünfmal (Nr. 1131 bis 1131 
meiner Liste) in der .Form Üsavadäta ; einmal (Nr. 1099) finden wir Usabha- 
däta, zweimal (Nr. 1097 und 1125) 1 ) Usahhadata. Man hat diesen Namen 
gewöhnlich als Prakritform von Rsabhadatta betrachtet. Damit würde sich 
Usahhadata , das defektive Schreibung für Usabhadatta sein kann, ohne 
weiteres vereinigen lassen. Schon in Usabhadäta macht aber die Länge des 
ä von däta Schwierigkeiten; in datta pflegt sonst Verlängerung des Vokals 
unter Vereinfachung der Doppelkonsonanz nicht einzutreten. Nicht er¬ 
klärlich aus dem Prakrit ist aber die Form Üsavadäta, da hier auch noch 
ein Übergang von bh in v angenommen werden müßte, für den sich kein 
Beleg beibringen läßt. Auch das s stört hier; es fällt schwer, es aus dem 
Streben nach Sanskritisierung zu erklären, da man nicht einsieht, warum 
dann nicht der ganze Name zu Rsabhadat(t)a sanskritisiert wurde. Berück¬ 
sichtigt man weiter, daß Üsavadäta am häufigsten belegt ist, so scheint es 
mir klar, daß dies der eigentliche, und. zwar ein nichtindischer Name ist, 
und daß Usabhadäta , Usahhadata mehr oder weniger fortgeschrittene Prakri- 
tisierungen sind. Üsavadäta aber läßt sich aus dem ' No rdariseben 5 be¬ 
friedigend erklären. Die Schwierigkeit, die das v von usava bereitet, 
schwindet, wenn wir usava als 'nordarisches 5 Lehnwort aus Sk. rsabha be- 

' * 4 4 

trachten, da intervokalischcs bh im 'Nordarischen 5 regelrecht durch v ver¬ 
treten wird, wie avidharma■ = Sk. abhidharma zeigt. Ebenso ist das s ein 


im 'Nordarischen 5 gewöhnlicher Laut. Data aber ist im 'Nordarischen 5 

belegt im Sinne von c dharma\ Üsavadäta würde also einem Sk. Rsabha- 

* 0 * 

dharma entsprechen. 

Dvmkß, der Name des Vaters des Üsavadäta, gehört wahrscheinlich 
zu av. daenä. phl. dm. Dies Wort ist im "Nordänischen' allerdings bisher 
nicht belegt; nach Analogie von hslra 'Land 5 aus ar. *ksaitra, hlna 'Heer 5 
aus ar. *sainä müßte es *dlna lauten. Für Castana und Däma/ysada vermag 
ich vorläufig keine Erklärung vorzuschlagen, ebensowenig für Äduthuma' 1 ), 
Der letztere Name ist aber trotzdem für unsere Frage von Interesse. 
Während alle anderen Saka-Namen, Castana und Dämaysada nicht aus¬ 
geschlossen, deutlich iranisches Gepräge tragen, würde man Äduthuma 
wegen des zerebralen d zunächst kaum für iranisch halten, denn zerebrale 
Verschlußlaute sind, außer in indischen Lehnwörtern, den bis dahin be¬ 
kannten iranischen Sprachen fremd. Das Nordarische 5 aber besitzt, ob¬ 
wohl es eine iranische Sprache ist, tatsächlich zerebrale Verschlußlaute 
oder wenigstens Verschlußlaute, die den indischen zerebralen Verschluß¬ 
lauten so ähnlich waren, daß sie durch die Zeichen für diese ausgedrückt 
werden konnten. Beispiele für d in einheimischen Wörtern bieten bäda 
'Zeit 5 , hadä 'Tau 5 usw. Wenn also Äduthuma Sakisch ist — und da sich 


*) Daß der in Nr. 1097 genannte Usahhadata mit dem Fürsten dieses Namens 
identisch ist, ist allerdings nicht sicher. 

2 ) Alle übrigen Namen von »Sakas sind indisch. 

16* 
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der Mann ausdrücklich als Saka bezeichnet und der Name sicher nicht 
indisch ist, können wir es kaum bezweifeln, — so läßt sich der Schluß, 
daß das Sakische mit dem Nordarischen identisch ist, kaum abweisen. 

Die Herrschaft der Sakas war wahrscheinlich nicht auf das westliche 
Indien beschränkt; wir finden auch im Norden, in Mathurä und in Taksa- 
silä, Dynastien von Ksatrapas, die sicherlich Iranier und wahrscheinlich 
Sakas waren. Das umfangreichste Denkmal dieser sogenannten nördlichen 
Ksatrapas ist die Kharosthl-Inschrift auf dem von Bhagvänläl Indraji ent¬ 
deckten Löwenkapitäl von Mathurä 1 ). Sie berichtet von gewissen Schen¬ 
kungen, die die Hauptgemahlin des mahäksatrapa 2 ) Rajula (Räjüla) und 
vielleicht einige ihrer Verwandten an den buddhistischen Orden machten. 

o 

Die Inschrift enthält die Formel sarvasa sakastanasa 3 ) puyae . In der von 
Bühler herausgegebenen Arbeit Bhagvänläl Indraji 5 s über die Inschrift 4 ) 
ist das übersetzt 'in honour of the whole Sakastana’ (S.540). In der Ein- 

.. JF 

leitung wird bemerkt, daß Sakastana für Sakasthäna stehe, mit dentalem 
anstatt des palatalen Zischlautes und Verlust der Aspiration des th (S. 528). 
Das Wort bedeutet also r das Land der Sakas’ (S.530). Aus dem Umstand, 
daß die Stiftungen zu Ehren des ganzen Sakastana gemacht wurden, wird 
geschlossen, daß die Stifter Sakas waren (S.531). Seitdem sind die in der 
Inschrift genannten Fürsten und ihre Verwandten von den meisten Histo- 
rikern als Sakas bezeichnet worden. Es sind, wenn wir von Prinzen, die 
nicht zur Regierung gekommen zu sein scheinen, abselien, der mahäksatrapa 

__ _ ^ r r 

Rajula (Räjüla), sein Sohn, der ksatrapa Sudasa 5 ) (Sudäsa), der Sohn* der 
Hauptgemahlin, Kharaosta, der mahäksatrapa Kusulaa Padika, der ksatrapa 
Mevaki Miyika, der ksatrapa Khardaa. Padika ist identisch mit dem Patika 
der Kupferplatte von Taxila aus dem Jahre 78 6 ). die als seinen Vater 
den ksatrapa Liaka Kusuluka nennt. Räjüla erscheint unter der Namens- 
form Räjüvula auch in der Mora-Inschrift, Nr. 14 meiner Liste, sein Sohn 
unter der Namensform Sodäsa 7 ) und mit dem Titel mahäksatrapa in zwei 

Mathurä-Inschriften, Nr. 59 und 82 meiner Liste, von denen die erste das 

/ / 

jT' 

Jahresdatum 72 trägt. Von Räjüla, Sodäsa und Kharaosta sind uns auch 
Münzen erhalten, die zum Teil für die sprachliche Frage, wie wir sehen 
werden, von Bedeutung sind, 

- o 


: ) Zuletzt herausgegeben von F. W Thomas, Ep. Ind. IX, S. 135 ff. 

2 ) Ich gebrauche diesen und andere Titel in der im Sanskrit gebräuchlichen 
Form ohne Rücksicht auf die Schreibungen, die in den Inschriften erscheinen. 

3 ) Thomas schreibt sukrastanasa . Es kann keinem Zweifel unterliegen, daß das 
angebliche kra nur eine Abart des gewöhnlichen ka ist, und ich ziehe es vor, um Miß¬ 
verständnisse zu vermeiden, cs durch ka wiederzugeben. 

4 ) JRAS. 1894, S. 525ff. 5 ) Einmal auch Sudisa. 

6 ) Ep. Ind. IV, S. 54ff. 

7 ) In Xr. 82 Sorndäsa, das wahrscheinlich nur andere Schreibung für Sodä-sa ist; 
vgl. S. 251, Anm. 5. 
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Gegen die oben angeführte Erklärung der Worte sarvasa Sakastanasa 
jmyae hat sich Fleet gewendet. Er erklärte zunächst, JRAS. 1904, S, 703ff., 

m • _ __ 

sakastana als das genaue Äquivalent von Pali sakatthäna , Sk. svakasthäna, 
und übersetzte Tor the worship of the whole of (his, her , or their) own home 5 , 
Tn honour of his, her, or their whole householdb JRAS. 1905, S. 154f. er¬ 
setzte Fleet diese Deutung durch eine andere, nachdem Hultzsch die Ver¬ 
mutung geäußert hatte, daß sarvasa eher der Genitiv eines Eigennamens 
sei. Er übersetzte nun, mit Ergänzung von dänam '(a gift) of Sarva, in 
honour of his ho me 5 . Ausführlich hat endlich Barth, Academie des In¬ 
scriptions et Belles-Lettres, Comptes rendus 1907, S.384ff., die Inschrift 
behandelt. Er nimmt die Vermutung von Hultzsch an, aber Sakastanasa 
steht nach ihm für Säkastänasa , und er übersetzt (S.393): "de Sava 1 ), natif 
du Sakastana; pour rendre honimageb Thomas ist in seiner Neuausgabe 
der Inschrift zu der ursprünglichen Auffassung von Bhagvänläl Indrajh 
Bühler zurückgekehrt und übersetzt Tor the honour of all Sakastana 5 . 

Meines Erachtens hätte sie nie auf gegeben werden sollen. Fleets Er¬ 
klärung von sakastana ist, wie schon Barth hervorgehoben hat, einfach un¬ 
möglich, weil sthäna niemals, weder im Sanskrit noch im Prakrit, "Haus 5 
im Sinne von Familie bedeuten kann, wie das hier der Fall sein müßte 2 ). 
Auch lautlich ist die Zurückführung von stana auf sthäna z ), wenn nicht 
unmöglich, doch im höchsten Grade unwahrscheinlich, da in dem Dialekt 
der Inschrift sonst st zu th, sth zu th wird; siehe thuva, pratithavito , kanitha . 
Wenn in Sarvastivatana , Sarvastivatasa das st bleibt, so hat das seinen 
guten Grund. Wir wissen jetzt, daß die Sarvästivädins das Sanskrit als 
kanonische Sprache benutzten. Sie werden sich daher selbst sicherlich als 
Sarvästivädins oder Särvästivädas bezeichnet haben, und daher wurde 
diese letztere Form unverändert in den Dialekt übernommen. Sakastana 
ist also überhaupt kein indisches Wort, sondern die iranische Form des 
Namens des Landes, die bei Isidor von Charax als 1'axaaravYj erscheint. 

Für ebenso unmöglich halte ich es auch, daß hier von der Gabe eines 
Sarva die Rede sein kann. Das Wort dänam kann in Weihinschriften fort¬ 
gelassen werden 4 ), aber selbstverständlich doch nur dann, wenn der Gegen- 


1 ) Die Lesung sarvasa kann jetzt als sicher gelten. 

2 ) Ich wüßte nicht einmal einen Fall, wo sthäna oder thäna deutlich auch nur 
'.Haus 3 im eigentlichen Sinne bedeutete. Es ist ganz charakteristisch, daß die Phrase 
sakatthänam gam nur von Tieren oder Göttern oder Personen gebraucht wird, die kein 
eigentliches Haus besitzen; so z. B. an den von Fleet aus den Jätakas angeführten 
Stellen von Vögeln (4, 342, 2), Sakka (6, 32, 19), der Göttin Manimekhalä (6, 37, 19), 
Vissakamma (6, 21, 7; 73, 4f,), Närada (6, 58, 28), dem täpasa Migäjina (6, 61, 20). 

3 ) Ich bemerke das ausdrücklich im Hinblick auf das von Barth angeführte 
Säkyasthäna , auf das im übrigen nicht eingegangen zu werden braucht. 

4 ) Beispiele bieten z. B. die Sänci-Inschriften. Barth läßt den zu ergänzenden 
Ausdruck unbestimmt; ich wüßte aber beim besten Willen nicht, welches Wort außer 
dänam in Betracht kommen könnte. 
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stand, der die Inschrift trägt, selbst das Objekt der Stiftung ist. Niemand 
wird aber behaupten wollen, daß das Löwenkapitäl die Gabe des Sarva sei. 
Zweitens kommt die Verbindung eines Wortes im Genitiv mit puyae in 
den nördlichen Inschriften oft genug vor; ich wüßte aber nicht, daß der 
Genitiv in dieser Verbindung jemals etwas anderes wäre als der von puyae 
abhängige objektive Genitiv. Das Wort puyae verlangt geradezu die An¬ 
gabe des Gegenstandes oder der Person, die verehrt werden soll; sie kann 
nicht fehlen, wie das bei der Auffassung Barths der Fall sein würde 1 ). Zu 
diesen formalen Gründen kommen sachliche hinzu. Fleet verbreitet sich 
nicht über die Frage, wer denn dieser Sarva eigentlich sein soll; Barth hat 
eine Antwort zu geben versucht. Er ist der Ansicht, daß ein Teil der In¬ 
schriften, die den Stein bedecken, erst in späterer Zeit, als das Kapital 
durch ein Erdbeben oder eine andere Ursache zu Boden gestürzt war, von 

o 

verschiedenen Leuten und bei verschiedenen Gelegenheiten cingegraben sei. 
Einer dieser Leute soll Sarva gewesen sein. Barth läßt ihn entweder einen 
Söldnerführer im Dienste eines indischen Fürsten sein oder einen Kauf¬ 
mann, der Pferde und Kamele über den Khaiber einzuführen pflegte oder 
sich vielleicht in Mathurä niedergelassen hatte, oder schließlich einen ein- 
fachen buddhistischen Pilger. Man wird es dem verehrten Verfasser, der 
so oft sein besonnenes Urteil in ähnlichen Fragen bewiesen hat, nicht ver- 
Übeln, wenn er hier auch einmal einen Flug ins Land der Phantasie wagt. 
Wir haben nicht den geringsten Anhaltspunkt für die Annahme, daß der 
Stein schon in alter Zeit am Boden lag und von gelegentlichen Besuchern 
zur Verewigung ihrer Namen benutzt w-urde. Wenn das der Fall gewesen 
wäre, müßten sich auch Inschriften in Brähmi auf dem Stein finden, denn 
die in Mathurä gebräuchliche Schrift v r ar die Brähmi, und die Löwen¬ 
inschrift ist bis jetzt die einzige Mathurä-Inschrift in Kharosthi, die eben 
dadurch verrät, daß sie von landfremden Leuten herrührt.* Wenigstens 
aber müßte man dann doch erwarten, daß sich jene angeblich, späteren In¬ 
schriften von der ursprünglichen durch die Schriftzüge unterschieden. Das 
ist nicht der Fall. Die Schrift ist vielmehr durchaus gleichförmig, und 
das schließt, wie Thomas mit Recht bemerkt, die Annahme von späteren 
Zusätzen irgendwelcher Art aus. Die Größe der einzelnen. Buchstaben 
variiert allerdings, aber das ist bei Kharosthi-Inschriften gewöhnlich; ich 
brauche nur an die Zeda-Inschrift zu erinnern, deren erste Zeichen 8 cm 
hoch sind, während die letzten nur 3 cm messen. Auch die Anordnung der 
Zeilen ist ganz unregelmäßig; die Schriftzüge gehen, zum Teil kreuz und 
quer, über den Mittelblock, die beiden Löwenleiber und sogar die Unter¬ 
seite. Allein auch diese Unordnung ist bei Inschriften, die sich auf fromme 
Stiftungen beziehen, wie zahlreiche Beispiele beweisen, nichts Ungewölm- 

1 ) Ich keime keinen Fall, wo püjäyai oder das Prakritwort dafür allein gebraucht 
wäre, und ich glaube versichern zu körmen, daß jedenfalls in den älteren Inschriften 
kein Fall dieser Art vorkommt. 
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liches 1 ). "Ce sont la oeuvres pies, qui comportent bien une certaine publicite, 
mais une publicite a Tadresse, surtout, de l’autre monde’, bemerkt Barth 
treffend. Es ist daher meines Erachtens ein Grundfehler, zu glauben, daß 
auf dem Löwenkapitäl ungefähr zwanzig verschiedene Inschriften ständen. 
Das Kapital enthält nur eine einzige Inschrift, die Erkunde über die Schen¬ 
kung der Gemahlin des Räjüla und damit in Zusammenhang stehende 
Schenkungen ihrer Verwandten, wenn es auch bei der Verworrenheit der 
Anordnung trotz der vortrefflichen Reproduktionen in der Ep. Ind. schwer, 
ja fast unmöglich ist, sich über die Reihenfolge der Zeilen ein Urteil zu 
bilden. Alle Interpretationen, die etwas anderes in der Inschrift sehen, 
halte ich für verfehlt 2 ). 


1 ) Ich habe zu zeigen versucht, daß auch für die Interpretation der Inschriften 
von Mänikiäla und Bhattiprolu diese Tatsache von Wichtigkeit ist; JRAS. 1909, 
S. 660; oben S. 220. Andere Beispiele bei Barth a. a. O. S, 387. 

2 ) Das gilt vor allem von der Interpretation, die Biihler von I gab: 'The arrny 
has started in haste, the arrny is intent on wealth. 5 Schon Thomas hat das abgelehnt. 
Es scheint, daß M, I und J einen Satz bilden: chatrave Sudise imo padhraviprateso 

veyaam dinam (dirna ?) kadhavaro busaparo kadhavaro viya aviya rva(l) . 

/ paliste(‘?)na nisimo karita niyatito Sarvastivatana parigrahe. imo padhraviprateso ist 
doch unzweifelhaft das Stück Land, von dem in A die Rede ist (ise pradhravipratese), 
der nisimo der ebenfalls in A erwähnte nisima, der auf diesem Stück Land stand. 
Diese beiden gehörten nicht zu den Gaben der Stifterin, die vielmehr nach A nur die 
Reliquien in dem nisima deponierte und einen stüpa und einen sanghäräma schenkte. 
W enn sie liier nochmals erwähnt werden, so kann es sich nur um genauere Angaben 
über ihre Schenkung handeln. Und das ist für den nisima sicher, wenn auch die 
Zeile J 1 fast zerstört ist. Die Angabe über die Stiftung des nisima beginnt mit 
aviya, das einem Sk. api ca r und ferner 5 entspricht. Das c des enklitischen ca ist y 
geworden, wie in ayariasa — äcäryasya. Dasselbe aviya findet sich am Anfang der 
genaueren Bestimmungen in der Inschrift der Urne von Wardak, wo Pargiter es 
fälschlich zu ariya verändert (JRAS. 1912, S. 1062). Wenn in dem Vorhergehenden 
von der Schenkung dos Landes die Rede ist, so müssen wir ein Wort für 'gegeben 5 
haben, das nur dinam sein kann. Mit diesem dinam ist offenbar chatrave Sudise zu 

■r * * P 

verbinden, in dem ich ebenso wie in B einen Instrumental, und zwar des Pluralis 

majestatis sehe. Es bleibt veyaam . kadhavaro busaparo kadhavaro viya. viya 

kann wiederum nur Sk. api ca sein, mit Verlust des anlautenden a nach Vokal. Es 
ist also von zwei kadhavaras die Rede, von denen das eine veyaam, das andere busaparo 
ist. Ich kann darin nur nähere Bestimmungen zu imo padhraviprateso erkennen. 
kadhavara kann kaum Sk. skandhävära sein, das doch als khadhavara erscheinen 
müßte, sondern enthält wahrscheinlich im ersten Gliede das Wort kanthä, das im 
'‘Nordarischen; in der Bedeutung 'Stadt 5 vorkorrimt, aber gemeinarisch ist, denn 
Pänini (2. 4. 20; 4. 2. 142; 6. 2. 124; 125) keimt das Wort am Ende von Ortsnamen, 
wo es zum Teil zu kantha, n. geworden ist. Genau in derselben Verwendung finden 
wir das Wort noch heute in den zahlreichen zentralasiatischen Stadtnamen auf kand, 
kend. Da die Lexikographen r Lehmmauer 5 als Bedeutung angeben, bezeichnet es 
ursprünglich wohl einen mit einer solchen Mauer umgebenen Ort. Mit kanthävara 
wären weiter die im Sk. und allen Prakrits häufigen Ausdrücke puravara, grämava/ra 
(s. PW. unter vara) zu vergleichen, Veyaam und Busaparo müßten dann Eigennamen 
sein. Die Stelle wäre also etwa zu übersetzen: Von dem ksatrapa Sudisa ist dieses 
Stück Land gegeben worden, (nämlich) der treffliche Ort Veyaa und auch der treff- 
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Auch die Worte sarvasa Sakastanasa puyae können nur ein Teil der 
Schenkungsurkunde sein, und sie lassen sich nur dahin verstehen, daß die 
Schenkung erfolgte "zu Ehren des ganzen Sakastänak Dann aber dürfen 
wir daraus, meine ich, auch den Schluß ziehen, daß die Stifterin und ihre 
Verwandten, die ihren Namen nach unzweifelhaft Iranier waren, sich als 

je- 

Angehörige von Sakastäna betrachteten oder, mit anderen Worten, Sakas 
waren. Für den mahäfcsatrapa Kusulaa Padika und den ksatrapa Mevaki 
Miyika, von denen nur gesagt wird, daß die Schenkung zu ihren Ehren 
(puyae) erfolgt sei, und für den ksatrapa Khardaa, dessen Verhältnis zu der 
Schenkung vorläufig überhaupt unklar ist, ist dieser Schluß allerdings 
nicht zwingend. Am nächsten liegt es aber doch, daß auch diese Personen, 
die jedenfalls in nächster Beziehung zu der Familie der Stifterin standen, 
Sakas waren 1 ). 

Die Namen dieser Sakas sind von Thomas, JRAS. 1906. S.208ff. und 
Ep. Ind. IX, S. I39f. besprochen worden. Er sieht sie teils als 'iranisch’, 
teils als 'skythisch’ an. Die meisten sind natürlich, da es sich um eine In¬ 
schrift in einem Prakrit-Dialekt handelt, in indischer Weise flektiert. Von 
männlichen Namen findet sich der Genitiv auf -asa in Kajulasa , Kliarao- 
stasa , Khardaasa , Kustdaasa Padikasa , (Mevakisa), Miyikasa. Ein Instru¬ 
mental muß dem Zusammenhang nach in Hayuarana und, wie schon be¬ 
merkt, in i§udase, Sudise vorliegen. Der Nominativ geht auf -o aus in 
Naiiludo, Kharaosto. Khalasamuso , auf -a in Khalamasa und Maja, Daneben 
findet sich aber auch ein Nominativ auf i in Kal/ui, Neben Kalui steht 
K amuio. Es kann kaum zweifelhaft sein, daß das ein prakritisiertes Kamui 
ist. Auch der schon auf geführte Genitiv Mevakisa , nach, prakritischer Weise 
gebildet wie Sakamunisa (— Säkyamuneh ), läßt auf einen Nominativ Mevaki 
schließen, der mit Kalui , Kamui auf einer Stufe steht 2 ). Mevaki ist aber 
sicherlich ursprünglich ein a- Stamm, und so darf man wohl daran erinnern, 


liehe Ort Busapara. End ferner hat.den nisima machen lassen und ge¬ 

schenkt zum Eigentum der Särvästivädas.’ 

Die zweite Stelle, die keine Beziehung zu der Schenkung zu haben scheint, ist 
KL ayariasa Budhatevasa utaena ayimisa (oder ayimita), was Thomas übersetzt: 
'Trough the elevation of the dchärya Buddhadeva, Ävimisa." Ich halte es für viel 
wahrscheinlicher, daß utaena einem Sk. udakena entspricht und daß der Satz entweder 
mit dhamadana (H 2 ) schloß oder ein Wort wie 'gegeben’ in dem vorläufig rätselhaften 
ayimisa oder ayimita steckt. Der Satz würde sich also auf die Übergabe der Stiftung 
"mit Wasser 3 , d. h. unter Ausgießung von Wasser, beziehen. Was sonst noch zu 
diesem Satz gehört, wage ich allerdings nicht zu bestimmen.* 

1 ) Die zweite Inschrift aus dem nördlichen Indien, in der man eine Erwähnung 
der Sakas zu finden geglaubt bat (ßühler, Ep. Ind. I, 396; V, Smith, ZDMCt. LXX, 
S. 404ff.), Nr. 94 meiner Liste, enthält diesen Namen nicht. Die Lösung der Schwie¬ 
rigkeit liegt allerdings ganz wo anders, als wo Fleet, JftAS. 1905, S. 635 ff. sie sucht, 
wie ich an anderem Orte zu zeigen gedenke. , 

2 ) Andere Formen, wie Ayasia(o?) Komusaa , von Thomas als Genitiv zu Ayasi 
K omusa gefaßt, Ayimisa , müssen als zu unsicher beiseite bleiben. 
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daß auch das "Nordarische 5 von a- Stämmen einen Nominativ auf ä oder 
i bildet 1 ). 

Auch die Beurteilung der einzelnen Namensformen leidet unter dem 
Umstand, daß die Namen zum Teil prakritisiert sind oder wenigstens sein 
können. Wenn das kha von Kharaosta, wie Thomas annimmt, durch 
Prakritisierung aus ksa entstanden ist 2 ), würde der erste Bestandteil des 
Namens genau zum "Nordarischen 5 stimmen, in dem arisch *ksatra, nach 
Analogie von kslra aus *hsaitra , püra aus *putra , *ksära lauten mußte. 
Auch der Name Sodäsa (Sudasa, Sudisa) scheint sich durch die konstante 
Schreibung mit zerebralem da zum "Nordarischen 5 zu stellen. 

Die Mutter der Stifterin heißt Abuhola. Thomas bemerkt (Ep. Ind. IX, 
S. 140), daß Abuhola zweifellos aus zwei Gliedern bestehe, abü, das in 
’A ßovXhpg wiederkehrt, und höla i einer Variante von höra, das in Spala- 
hora, dem Namen des Bruders des Vonones, erscheint 3 ). Thomas hat dieses 
hora weiter mit einem anderen Worte zusammengebracht, das in der Löw^en- 
Inschrift selbst erscheint. Die Fürstin machte die Schenkung zusammen 
mit einer Anzahl von Verwandten und atra(te)ürena horakaparivarena "mit 
dem Harem und der Begleitung von horakas\ Iloraka ist kein indisches 
Wort. Thomas meint, da ahura im Sinne von "Prinz 5 gebraucht werde 
und da sich die Form hora in dem gewöhnlichen (sassanidischen) Namen 
Hormisdas finde, so liege kein Grund vor, zu bezweifeln, daß dies die Be¬ 
deutung des zweiten Teiles des Namens Abühölä sei und daß ihr hörakäpari- 
vära ihr "Gefolge von Prinzessinnen (oder Damen) 5 sei. Ich habe schon 
JRAS. 1909, S.650f. bemerkt, daß es wenig wahrscheinlich sei, daß die 
Prinzessinnen neben oder vielmehr hinter dem antahpura erwähnt würden, 
und daß horaka vielmehr die Kurzform eines horamurta sei. das in der 
Mänikiäla-Inschrift 4 ) vorkommt und hier dem Zusammenhänge nach einen 

4 ) Leumann a. a. 0. S. 126. 

2 ) Thomas verweist Ep. Ind. IX, 139 auf den ksatrapa-'N<xmen Kharapalläna 
in den Särnäth-Inschriften (Nr. 925 und 926 meiner Liste) und die verschiedenen 
Formen für den Namen des Stammes des Nahapäna: Ksaharata, Chaharata, Kha- 
kharäta, Khaharäta . Ich bezweifle, daß das Strichelchen, das an dem r von Kharaostasa 
in A 4 erscheint (in E 1 vermag ich es nicht zu erkennen), die Bedeutung h hat, wie 
Thomas anzunehmen geneigt ist. Auf den Münzen lautet der Name sicher Kharaosta . 

3 ) JRAS. 1906, S. 209 hat Thomas Spalahora als 'Ahura zum Schilde habend 5 
erklärt; man sollte aber doch in einem solchen Kompositum den Namen des Gottes 
an erster Stelle erwarten. Justi, Iranisches Namenbuch, S. 496, laßt hora unerklärt. 

4 ) Diese Inschrift enthält noch ein anderes Wort, dessen Lautform mit dem 
'Nordarischen 5 übereinstimmt, savaehi, Instr. Plur. von sävaa = nordar. ssävä aus 
ssävaa (Leumann a. a. O. S. 49). Da aber anlautendes sr auch sonst in dem Dialekt 
des nordwestlichen Indiens zu s wird, so ist es wahrscheinlicher, daß die 'Nordarier 5 
die Form ssävä und analoge Formen, wie ssamana , ssadda , eben diesem Dialekt ent¬ 
lehnten, als daß in der Inschrift das Wort im 'nordarischen 5 Gewände erscheinen 
sollte. Die Inschrift enthält ferner zwei Fremdnamen auf i, die sich den vorher be¬ 
sprochenen zur Seite stellen, den eines Satrapen, Veesi, und den einer Person, deren 
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Beamten bezeichnen muß, der etwas mit dem buddhistischen Kultus zu 

tun hat. Dieser Terminus findet nun seine Erklärung vielleicht in einem 

r nordarischen 5 Wort. Leumann hat (a. a. O. S. 6) in höchst scharfsinniger 

Weise erkannt, daß hora (auch haura geschrieben; Nom. hori) im 'Nord- 

arischen 5 der Vertreter von Sk. däna 'Gabe, Freigebigkeit’ ist. Steckt dieses 

hora in dem horamurla und horaka der Inschriften, so ist zu erwarten, daß 

der Titel einem indischen Titel mit däna im ersten Gliede entspricht. Das 

scheint in der Tat der Fall zu sein. In der Mänikiäla-Inschrift wird der 

* 

General Lala, der den Stüpa errichtet, der horamurta in dem vikära des 
hmtrapa Veesi genannt 1 ); in der Kupferplatte von Taxila erhält Patika, 
der Sohn des Icmtrapa Liaka Kusuluka, der eine Buddha-Reliquie deponiert 
und ein Kloster stiftet, den Titel mahädänapati 2 ). In der Löwen-Inschritt 
müssen die horakas ähnliche hochgestellte Personen sein, die dem buddhi¬ 
stischen Orden gegenüber die Stellung von 'Gabenherren 5 einnehmen, und 
offenbar haben wir in den Namen in C—E 1 Kalui, Naiiiudo, Kharaosto, 
Khalamasa, Maja, Kamuio, deren Aufzählung doch einen Zweck haben 
muß, die Liste dieser horakas, die an der Zeremonie der Deponierung der 
Buddha-Reliquien teilnahmen 3 ). Auch am Ende der Personennamen dürfte 
ein Wort wie 'Gabe 5 nicht ungeeignet erscheinen, wenn man bedenkt, daß 
von den westlichen Ksatrapas, die Sanskritnamen angenommen haben, 
ungefähr ein Drittel Namen auf däman tragen, daß kaum etwas anderes 
als 'Gabe 5 bedeuten kann 1 ). Nun ist das Wort hora , das Leumann zu ved. 
sahar und saparyati stellt, soviel ich weiß, auf das 'Nordarischc 5 beschränkt. 
Sollte es daher in Zukunft gelingen, den zweiten Bestandteil von hora - 
murta im 'Nordarischen 5 in der Bedeutung 'Herr 5 nachzuweisen, so könnten 
nicht nur die obigen Erklärungen, sondern auch die Identität des Nord¬ 
arischen mit der Sprache jener Fremdherrscher als gesichert gelten; in 
den bisher veröffentlichten Textstücken habe ich das Wort nicht gefunden. 

W 7 ir dürfen aber die Möglichkeit nicht aus den Augen verlieren, daß 
horamuria nur eine ungenaue Wiedergabe des fremdsprachlichen Wortes ist 
und daß uns dasselbe Wort in anderer Schreibung in drei Brähmi-Inschriften 

Stand nicht angegeben ist, Khujaci* Beide sind in indischer Weise flektiert: Inste. 
Veesiena, Khujacic.no, , Gen. Veesisa. 

q JRAS. 1910, S. 666. 2 ) Ep. Ind. IV, S. 56. 

3 ) Man könnte auf die Vermutung kommen, daß horaka nicht die Kurzform von 
horamurta, sondern von horapäthaka r Astrolog 5 sei, das Mahävastu III, 178 belegt ist. 
Allein dagegen spricht, daß Astrologen in keiner anderen buddhistischen Inschrift 
als Teilnehmer an den Stiftungszeremonien erwähnt weiden und daß die oben er¬ 
wähnte Liste von Personennamen dann unerklärt bleiben würde. 

4 ) Es sind Jayadäman, Rudradäman, Satyadäman, JIvadäraan, Samghadäinan, 
Viradäman, Yasodäman, Bhartrdäman. Bei der Wahl gerade von däman anstatt des 
gewöhnlichen datta oder dinna hat vielleicht die Rücksicht auf ein einheimisches 
däma mitgespielt, wie es offenbar in Ddirnaysaäa , Spalagadama vorliegt (vgl. Rapson, 
a. a. 0. S. CV), es scheint mir aber unmöglich, jene Namen als Komposita eines in¬ 
dischen und eines nichtindischen Wortes zu betrachten. 
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aus Mathurä vorliegt, die R. D. Bandyopädhyäya zuletzt herausgegeben 
hat 1 ). Die Inschriften sind leider sehr nachlässig geschrieben und, nach 
den Abklatschen zu urteilen, die ich der .Freundlichkeit des Herausgebers 
verdanke, stellenweise stark verwittert. Am deutlichsten ist das Wort, 

7 j 

auf das es hier ankommt, in Nr. 127. Ich lese: dänam visvasikasya Vaka- 
mihirasya sahä pulrena horamurndagena- 2 ). In Nr. 141 lautet das dritte Wort 
Vvagamihiräsya 3 ), das letzte wahrscheinlich horamurdvagena. Das über¬ 
geschriebene r ist nicht ganz deutlich, aber doch wahrscheinlich, und am 
unteren Ende des vierten aksara ist ein Strich sichtbar, der dem va das 
Aussehen eines kha gibt 4 ). Daß aber nur ein va gemeint sein kann, zeigt 
die dritte Inschrift Nr. 128, wo wenigstens das va außer allem Zweifel ist. 
Hier sind die beiden Wörter Vakamihirasya und wahrscheinlich horamur- 
nadvagena zu lesen; das übergeschriebene r ist unsicher, aber möglich. 
Schon das Schwanken in der Schreibung des letzten Wortes verrät, daß 
es sich hier um ein Fremdwort handelt, und eine der vor kommenden Ver¬ 
schiedenheiten findet sich gerade auf dem Gebiet des 'Nordarischen 5 
wieder. In den von Hoernle publizierten Siddhamätrkäs und ebenso in der 
Usnisavijayadhärani aus der Steinschen Sammlung 5 ) steht regelmäßig nd 
an der Stelle, wo wir d erwarten sollten, während in den 'nordarischen 5 
Texten stets d geschrieben zu werden scheint 6 ). So würde sich auch hier 
horamurndagena neben horamurdvagena erklären. Die Schreibung horamur - 
nadvagena kann kaum etwas anderes sein als ein ungeschickter Versuch, 
die schwierige und im Sanskrit nicht vor kommende Verbindung rndva aus¬ 
zudrücken. Was das va betrifft, so läßt sich, solange die Etymologie des 
Wortes nicht feststeht, nur sagen, daß gerade diese «-Diphthonge im 'Nord- 
arischen 5 überaus häufig sind 7 ). Horamurndvaga kann natürlich der Name 
des Sohnes des Vagamihira sein; in dem Falle wäre es wohl auf Ahura 
Mazda zurückzuführen. Ebensogut kann man aber auch übersetzen: 'die 
Gabe des visvasika 8 ) Vagamihira samt seinem Sohn, dem horamurndvaga'’ 
und, da es sich zweifellos um eine buddhistische Stiftungsurkunde handelt, 
horamurndvaga dem horamurta und horaka der anderen Inschriften gleich- 


x ) Journ. Proc. Beng. As. Soe. X. S. Vol. S. 242f., Nr. 8—10 
und 141 meiner Liste. 


Nr. 127, 128 


2 ) Den Segenswunsch, der in allen drei Inschriften folgt, lasse ich hier fort, 

3 ) Das v wird auch in dem Segenswunsche in den Sanskrit Wörtern devva- und 
bhavvatu doppelt geschrieben. 

4 ) Daher las Bandyopädhyäya Horamudkhalena. 

5 ) JRAS. 1911, S. 460ff. Ich verdanke den Hinweis auf diese Schreibungen 
H errn Prof. Konow. Wahrscheinlich erklärt sich so auch die Schreibung Somdasa 
(für Sondäsa ) in der Mathurä-Inschrift Nr. 82 meiner Liste. 

6 ) Ebenda S. 467. 

7 ) Leumann a. a. O. S. 40ff. 

s ) Visvasika (visvasika in Nr. 128) scheint ein Hofamt zu bezeichnen; Divyäv. 
188 wird von einem Brahmanen erzählt: sa räjnä Prasenajitä Kausalena hastima- 
dhyasyopari visväsikah (MSS. visväsikah; visväsikah ) sthäpitah. 
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stellen.* Auch der Gebrauch des fremden Wortes wäre hier durchaus be¬ 
greiflich. da der Stifter ja schon durch seinen Namen als Iranier gekenn¬ 
zeichnet ist 1 ). 

Für die Bestimmung der Nationalität der nördlichen Ksatrapas kommt, 
wie schon bemerkt, noch ein Zeugnis in Betracht, das man bisher, soviel 
ich weiß, für diese Frage unbenutzt gelassen hat, die Legenden ihrer Münzen. 
Die Gemahlin des Räjüla nennt sich in der Löwen-Inschrift die Mutter* des 
Kharaosta. Von diesem Kharaosta besitzen wir Münzen, die zuletzt Rapson 
ausführlich behandelt hat 2 ). Die Vorderseite zeigt das Bild des Satrapen 
zu Pferde und eine Inschrift in griechischen Buchstaben: XAPAH LU CTEI 
HATPAnEI APTA YEÜY. Die Rückseite trägt das Bild eines Löwen und die 
Inschrift in Kharosthl-Schrift; chatra/pasa pra Kharaostasa Artasa putrasa ; 
eine Münze liest Ortasa statt Artasa . Die Kharosthi-Legende ist völlig klar 
bis auf das pm, dessen Bedeutung bisher nicht festgestellt ist. Ich möchte 
es als Abkürzung von pratima (== pratimä) erklären: f das Bild des chalrapa 
Kharaosta, des Sohnes des Arta (oder Orta) 5 . Daß, streng genommen, diese 
Legende nur für die Vorderseite paßt, scheint mir nichts auszumachen, 

4 * 

da die Kharosthi-Legende offenbar als Übersetzung der griechischen Legende 
gedacht ist. In der letzteren las noch Rapson den fünften Buchstaben als 
M ; daß es ein H mit dem Lautwert h ist, hat Fleet erkannt 3 ). APTA YOY 
muß dem Artasa putrasa der Kharosthi-Legende entsprechen. Die Form 
voc; für vlög ist in Griechenland seit dem vierten Jahrhundert bezeugt 4 ) 
und kommt, wie Rapson zeigt, auch auf einer partbischen Münze des 
Gotarzes (AD. 10 — 51) vor. APTA scheint eine unflektierte Form zu sein. 
Es ist sicherlich die Kurzform eines der vielen mit Arta- gebildeten iranischen 
Personennamen. Es bleibt der merkwürdige Ausgang der beiden ersten 
Formen auf El, der bisher unerklärt geblieben ist. Es kann wohl nicht 
zweifelhaft sein, daß El in dieser Zeit den LLaut bezeichnet; die Formen, 


b Speziell 'nordarisch 5 ist der Name aber nicht, da wir nach Analogie von 
kslra usw. -mlra anstatt -mihira erwarten müßten. Anderseits ist aber auch gerade 
bei einem Wort wie mihira die Entlehnung aus einem Dialekt in den anderen leicht 
begreiflich. 

2 ) JRAS, 1905, S. 792ff. Die Bedenken Buhlers gegen die Identifizierung des 
Kharaosta der Inschrift mit dem Kharaosta der Münzen sind von Rapson besprochen 
worden. Der erste Grund, den Blibier anführt, die Verschiedenheit der Namensform, 
ist durch Rapsons Lesung und die nachher erwähnte Entdeckung Fleets hinfällig ge¬ 
worden.* [Auch die zweite Schwierigkeit ist, wie mir scheint, schon durch Rapson 
gelöst worden. Es ist allerdings kaum daran zu zweifeln, daß die Stifterin in der In¬ 
schrift die erste Gemahlin des mahäksatrapa Räjüla und die Mutter des yuvaräja 
Kharaosta genannt wird, während sich Kharaosta auf den Münzen als der Sohn des 
Arta oder Orta bezeichnet. Aus den Worten der Inschrift geht aber, wie Rapson 
li er vor gehoben hat, keineswegs hervor, daß Kharaosta der Sohn des Räjüla war; 
er kann sehr wohl der Sohn der Nadasi Akasa aus einer früheren Ehe sein.] 

3 ) JRAS. 1907, S. 1029; 1041 ff. 

4 ) Blass, Aussprache des Griechischen 3 , S. 50, 
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um die es sich handelt, sind also Kharaostl satrapi. Der Genitiv YDY und 
die Tatsache, daß in der Kharosthi-Legende die beiden entsprechenden 
Worte im Genitiv stehen, machen es unzweifelhaft, daß diese Formen auf 
-% Genitive Singularis sind. Im f Nordarischen’ lautet der Genitiv von 
a -Stämmen auf «, i aus. Die Formen der Münzlegenden stehen also den 
'nordarischen’ Formen nahe, aber sie decken sich nicht völlig mit ihnen. 
Da die nordarischen Texte so, wie sie uns vorliegen, sicherlich viel jünger 
sind als die Münzlegenden, so ist natürlich die Annahme nicht ausgeschlossen, 
daß der Vokal im f Nordarischen’ später verkürzt worden ist. Die Endung -% 
kann aber natürlich noch aus einem anderen iranischen Dialekt stammen; 
im Soghdischen z. B. liegt der Genitiv Singularis auf -l ja tatsächlich vor. 

Eine Bestätigung dieses Ergebnisses liefert die Legende der Münzen 
des Räjüla oder Räjüvula, des Stiefvaters des Kharaosta. Auf den Münzen, 
die griechische und indische Legenden tragen, lautet die griechische nach 
der gewöhnlichen Lesung BACIAGI BACIAGGOC CDTHPOC PAIY 1 2 ), die 
indische in Kharosthi-Charakteren apratihafacakrasa chatrapasa liojumdasn 
oder chatrapasa apratihatacakrasa Rajuvulasa. Auffallend ist hier der Wider¬ 
spruch, der zwischen den Titeln der beiden Legenden besteht : dem ein¬ 
fachen "Satrapen’ steht anscheinend ein r König der Könige’ gegenüber-). 
Noch auffallender ist die Form BACIAGI, die natürlich kein Griechisch ist, 
aber auch nicht Genitiv Pluralis mit iranischer Endung sein kann. Die 
Lösung dieser Schwierigkeiten hat, wie ich glaube, Andreas gefunden, der 

vorschlägt, BACIAGCOC CüTHPOC PAIY BACIA6I zu lesen. Räjüvula hat 
unzweifelhaft die Münzen Stratos II. nachgeahmt. Er hat daher unverändert 
auch die Titel übernommen, die in Stratos Münzlegende erscheinen: 

BACIA6QC CQTHPOC CTPATQNOC YIOY CTPATQNOt 3 ). PAIY BACIAGI 

macht fast den Eindruck, als ob es eine halb gräzisierte Wiedergabe von 
Räjüvula sein sollte. Die gewöhnliche Annahme, daß PAIY Abkürzung des 
Namens sei, weil für den vollen Namen der Raum nicht ausreichte, ist 
im Grunde recht unwahrscheinlich. Wenn man aus Raummangel etwas 
ab kürzen mußte, so hätte man doch wohl eher die Titel als gerade den 
Namen gekürzt. Wie dem aber auch sein mag, BACIAGI ist jedenfalls 
wieder ein Genitiv Singularis von ßaatkevg, das hier als iranisches Lehn¬ 
wort und daher mit iranischer Flexionsendung erscheint 4 ). 

a ) Rapson, Indian Coins, § 33; Plate II, Nr. 5; Fleet, JRAS. 1907, S-1026ff. 
Für PAXY erscheinen angeblich allerlei Varianten, die Fleet zusammengestellt hat. 
Sie scheinen mir recht unsicher zu sein. 

2 ) Die zweite Klasse von Münzen dieses Herrschers zeigt die Brährni-Legende 
mahäkhatapasa Räjuvulasa (Fleet a. a. O. S.1026); ein Titel wie räjätiräja ist aber 
für Räjüvula nicht bezeugt. 

3 ) Rapson a. a. O. Plate II, Nr. 4. 

4 ) Andreas schreibt mir: "Zu der Bezeichnung der Endung des mitteliranischen 
Casus obliquus durch ei liefert die Liste der kappadokischen Monatsnamen (Lagarde, 
Ges. Abh. S. 259ff.) ein sehr schönes Seitenstück. Der Name des vierten Monats 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0267 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






254 


Die Sakas und die 'nordarische 5 Sprache 


Gegen die Identifizierung des 'Nor darischen 5 mit dem Sakisohen 
scheint nun aber eine gewichtige Tatsache zu sprechen. Der Name des 
Kaniska erscheint in den griechischen Münzlegenden bald im Genitiv als 
KANHpKQY, bald im Nominativ als KANhPKI, der des Huviska, wie es 
scheint, stets im Nominativ als OOhpKl, OOhpKS, OOhPKO 1 ). In einigen 
Inschriften von Mathurä, isäpur und Sänci, Nr. 21, 69a, 72, I49a, 161 
meiner Liste, werden Kaniska, Väsiska und Vasudeva mit dem Titel sähi 

/ * m ■- * 

bezeichnet. Das Wort steht stets unmittelbar vor dem Namen und außer 
in 72 hinter devaputra , In 21, 69a, 161 ist es unflektiert; in 72 erhält es 
die Sanskrit-Nominativenduiig, obwohl der Name im Genitiv steht (sähir- 
Vväsudevasya) ; in 149 a erscheint es im Genitiv, flektiert wie ein Sk. i- 
Stamm (säher - V väsiskasya). Auf den Münzen führen Kaniska, Huviska 
und Väsudeva ferner den Titel PAONANO PAO. In der Inschrift des Samu- 
dragupta zu Allahäbäd erklärt der König, daß er geehrt werde Daiva- 
putrasähisähänusähi-Saka-Murundaih . Daivaputrasähi geht sicherlich auf die 
Kusanas, die allein den Titel devaputra , und zwar, wie wir sahen, in Ver¬ 
bindung mit sähi führten; die eben erwähnte Münzlegende macht es wahr¬ 
scheinlich, daß der ganze Ausdruck daivaputramhisäliänusäM auf sie zu 
beziehen ist. Wir haben also in den Inschriften und Münzlegenden der 
Kusanas einen Nominativ Sing, auf ?*, einen Genitiv Flur, auf änu 2 ). Das 
sind genau die Endungen, die wir im 'Nordarischen 5 bei a -Stämmen in 
den betreffenden Formen finden. Es ist das Verdienst A. von Stael-Hol- 
steins, zuerst auf diese Tatsache hingewiesen zu haben 3 ). Er hat, da die 
Kusanas Tukhäras waren, daraus den Schluß gezogen, daß der 'nordarischen 5 
Sprache die Bezeichnung Tocharisch 5 zukomme. Ich glaube, daß dieser 
Schluß nicht zwingend ist. Erstens ist damit schwerlich der bekannte 
Kolophon der Maitreyasamiti zu vereinigen, auf Grund dessen die früher 
sogenannte 'Sprache I 5 'tocharisch 5 getauft worden ist. Zweitens finden 
wir unter den zahlreichen Namen von Gottheiten, die auf den Münzen 
der Kusanas erscheinen, auch nicht einen einzigen mit der Endung i. Die 

fr * _ 

Übereinstimmung mit dem 'Nordarischen 5 beschränkt sich also auf den 
Titel und die Endung der Namen. Wenn es aber richtig ist, daß die nörd¬ 
lichen Ksatrapas Sakas waren und ihre Sprache das 'Nordarische 5 war, so 
würde sich jene Übereinstimmung ohne Schwierigkeit aus den historischen 


lautet dort Teiqei, das ein mitteliranisches Tire (oder Tlrl) wiedergibt; inan ver¬ 
gleiche damit armen. Tre, den Namen des vierten armenischen Monats, aus Tire, 
und xväräzmiseh cire oder ein (Berüni, Chronol. S. 47, S. 48 die Hds. 

1. = Tlr. Die Monats- und Tagnamen erscheinen im Iranischen im 

Genitiv, da mäh und rcmcah zu ergänzen sind; vgl. das Siröze in Geldners Avesta- 
Ausgabe II, 260 ff.' 

1 ) Andere Varianten, die für unsere Frage keine Holle spielen, übergehe ich. 

2 ) Das griechische ANO kann für änu stehen, wie BOAAO für Buddha zeigt. 

3 ) Tocharisch und die Sprache II; Bulletin de l’Academie Imperiale des Sciences 
de St.-Petersbourg 1908, S. 1367 ff. 
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Ci r' 

ZOO 


Verhältnissen erklären lassen. Wie man auch über die genaue Zeitbestim¬ 
mung der nördlichen Ksatrapas denken mag, sicher ist, daß sämtliche In¬ 
schriften aus ihrer Zeit, in Brahml wie in Kharosthi, älter sind als die In¬ 
schriften aus der Zeit des Kaniska und seiner Nachfolger. Wenn also die 
Paläographie in chronologischen Fragen überhaupt mitzusprechen hat, 
waren die nördlichen Ksatrapas die Vorgänger der Kusanas im nordwest¬ 
lichen Indien. Dann aber steht nichts der Annahme im Wege, daß sie die 
Titel der Sprache ihrer Vorgänger entlehnten und im Zusammenhänge da¬ 
mit auch die Namen nach Art dieser Sprache flektierten, so wie sie sie in 
den griechischen Münzlegenden mit griechischen Endungen versahen. 

Es wird niemand einfallen, über die Fragen, die hier behandelt sind, 
schon jetzt ein definitives Urteil zu fällen. Die Hypothese, die übrigens 
schon A. von Le Coq angedeutet hat 1 2 ), daß das r Nordarische 5 die Sprache 
der Sakas sei, scheint mir indessen so gute Gründe für sich zu haben, daß 
ich mich für berechtigt hielt, sie dem Urteil der Iranisten zu unterbreiten. 
Es freut mich auch, mit lei len zu können, daß wenigstens der Punkt, von 
dem ich bei der Untersuchung ausging, jetzt völlig sicher steht. Von Herrn 
D. R. Bhandarkar erhalte ich soeben Abklatsche der vor einigen Jahren 
in Andhau gefundenen Inschriften des Ruclradäman 2 ). In allen diesen ist 
der Name des Vaters des Castana vollkommen deutlich Ysämotika 3 ) ge¬ 
schrieben, nicht Ghsamotika. 


Die Pranidhi» Bilder im neunten Tempel von Bäzäklik. 

In dem neunten Tempel von Bäzäklik bei Murtuq 4 ) waren die Wände 
des Korridors, der um die Cella herumläuft, mit fünfzehn gewaltigen Bildern 
geschmückt, die die Pranidhicaryä des Bodhisattva unter früheren Buddhas 
darstellen. Solche Pranidhi-Bilder sind in den Höhlen von Turf an und ins- 
besondere von Bäzäklik überaus häufig; eine genaue Wiederholung des 
ganzen Zyklus scheint aber nur in dem Tempel Nr. 4 vorzukommen 5 ). Die 
Malereien, die sich jetzt sämtlich im Berliner Museum für Völkerkunde 
befinden, sind bis auf zwei Bilder ausgezeichnet erhalten. Vorzügliche Re- 

1 ) JRAS. 1909, S. 318: 'Some fragments in Gupta writing and in the language 
termed by Leumann ~ Sprache 11% and whicli I supp ose to be, in consequence of geo- 
graphical and historical eonsiderations, the lost language of the Saka, were also 
found here.’ 

2 ) Nr. 964 a meiner Liste. 

) Die Länge in ysä scheint mir nicht gegen die oben vorgeschlagene Etymologie 
zu sprechen. In den Inschriften wird stets auch Cästana geschrieben. Wahrscheinlich 
entsprach der Vokal in der ersten Silbe der beiden Namen nicht genau dem samvrta a 
des Indischen und man schwankte daher zwischen der Bezeichnung durch a und ä. 

4 ) Die Zählung geht auf Grünwedel zurück, Altbuddhistische Kultstätten in 
Chinesiseh-Turkistan, S. 259f. 

5 ) Grünwedel a. a. O. S. 237ff. 
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Die Pranidhi-Bilder im neunten Tempel von Bäzaklik 


Produktionen der dreizehn vollständigen Bilder hat A. v. Le Coq in seinem 
schönen Werk r Chotscho’ auf Tafel 17—29 gegeben 1 ). 

Nach oben wird jedes Bild sowohl im vierten wie im neunten Tempel 
durch eine weiße Tafel abgeschlossen, die zur Aufnahme einer Inschrift 
bestimmt war; eingetragen sind die Inschriften aber nur im neunten Tempel. 
Sie sind in zentralasiatischer Brähml geschrieben und in Sanskrit abgefaßt 
und lauten folgendermaßen 2 3 ): 

1 11 upasthito brähmanena Mahendro lokanäyakah 
jyenMkakarmanä ga[ndhai](h) kälenagarünä tathä 
vihäram krtvä sarvai ca upasthänai nimantrita 

2 jj Tamon[u]do mahäbhägo räjabhütena püjUah 
nänäratnaviciirena tulena pratipäditah — 

3 |[ tatraiva nagare ramye Sikhinämä yasasvih 
sambuddhäh sresthibhütena vahärai pujito mayä : 

Ksemamkaro narädityo räjabhütena püjitah 


11 



yentafca/carmana gananai(fij Kaienagaruna 
vihäränäm sahasrais tu saslibhi sa nimantritah 

# » t ¥ Ei « 

5 11 narendrena mayÄnanda Simha simhaparäkrama 
cchatrena ratnadandena püjito narap/u]ngavah —- 
e !! hastyasvena suvarnena näribhi ratnamuktibhih 

w_/ ■ * 

sannäm Jinänäm pujärtham udyänam sresthinä kr tarn: — 

» • < * » t / o * * * * 

drstvä Dipamkaram buddham dyutimanlam yasasvinam : 

• s « JL * * * 1/ # t/ 

nilapadmai pujitaväm saptabhir mänavas tadä: 
dvitiyäsamkheyävaf säna) 

8 [ j pujito maniratnena Sunetro lokanäyaka 
vihärena ca ramyena sresthibhütena me tadä : 

räjna sutäham abhüvan pürvam anyäsu jätisu 
bhr(äta)ram Eatnasikhi samdipataila upasthitah 
prathamäsamkheyävasäna \' 
io || Uttaro mänavobhüvam Käiyapo dvipadottame 
n. . i . älavaca srutvä pravrajyäyä krtä matih 
tr 


9 



n ! ! Vasisthasyägamanam srutva sresthi pritimana bhavan 

• * (7 1/ * * * JL 

udyänam mandayitvä ca vihäram kärayämy aham 
3 3 :i ) || rsibhüto hy upätistham [8] .... trelokanäyakam 
valkalena manäpenäcchädito .... nä mayä 


14 


A hqirasamm aham drstvä nadidiram upäqatam 

tJ * . 4 f I _L tJ 

särthavähena me nävä naäyäm uttarito munim : — 


1 ) Vgl. auch die Einleitung, ebenda S. 14ff. Einzelne Stücke aus den Pranidhi- 
büdern des vierten Tempels sind auf Tafel 36 und 37 reproduziert. 

2 ) Gelesen nach den Originalen. Ergänzte Buchstaben sind in runde, beschädigte 
in eckige Klammem gesetzt. 

3 ) Die Aufschrift des zwölften Bildes ist nicht erhalten. 
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15 


[mdMJvat püjita buddh(o) 


[puna 1 ) manorathah] 


dharmarajya[m] ca me (praptam rajjabhutena sraddhayä : 


Das richtige Verständnis dieser Verse vermittelt uns ein Text, der uns 
als ein Abschnitt des Mahävastu überliefert ist, ursprünglich aber sicher¬ 
lich ein selbständiges Werk war 2 ), das Bahubuddhasütra (Mv. III, 224 bis 
250). Der Inhalt ist folgender: Der Buddha teilt zu Srävasti im Jetavana 
dem Änanda mit, daß er beschlossen habe, drei Monate lang mit einem 
einzigen Topf 3 ) Almosen versehen nach Art der früheren Buddhas zu 
leben 4 ); er möge Sorge tragen, daß niemand ihm nahe. Der Buddha führt 
seine Absicht aus, und als er sich nach Ablauf der drei Monate wieder zeigt, 
wird er von Änanda begrüßt und erklärt ihm, er habe in der angegebenen 
Weise einen Kalpa oder den Rest eines Kalpa zubringen können, denn das 
sei die Eigentümlichkeit auch der früheren Buddhas. c Damals, Änanda, 
vor unzähligen Zeiten, vor unermeßlichen, unzähligen Zeiten war ein 
Tathägata, ein Arhat, ein vollkommen Erleuchteter, Indradhvaja mit Namen. 
Zur Zeit des Indradhvaja aber, Änanda, des Tathägata, des Arhat, des 
vollkommen Erleuchteten, war eine Residenzstadt, Indratapanä mit Namen/ 
Diese Stadt wird in großer Ausführlichkeit nach dem üblichen Schema be¬ 
schrieben. An die Beschreibung schließen sich ein paar Verse über Indra¬ 
dhvaja, die inhaltlich nichts neues bringen. Es folgt eine Liste von weit 
über hundert Namen von Buddhas, von denen jeder seinen jedesmaligen 
Nachfolger verkündet hat ( vyähärslt ); sie reicht von Indradhvaja bis auf 
den historischen Buddha und den künftigen Buddha Maitreya. Die ein¬ 
tönigen Formelreihen werden nur gelegentlich durch ein paar Strophen, 
die die Angaben über einen Buddha rekapitulieren oder ergänzen, und durch 
Stadtbeschreibungen nach dem Typus der Beschreibung Indratapanäs 
unterbrochen. So wird bei Sirasähvaya PuspävatI geschildert, bei Supätra 
Abhayapurä, bei Sudarsana Devapurä, bei Säkyamuni. der aber nicht der 
historische Säkyamuni, sondern einer der beiden Vorgänger gleichen Namens 
ist, Simhapuri, bei Dipamkara Dlpavati, bei Maitreya Ketumati. 

Dann geht die Erzählung in Versen weiter 5 ). ff Der Verkünder der 
Buddhas bis auf die Gegenwart 6 ), der Lenker der Menschenstiere von 


T ) puna ist nicht ganz sicher. 2 ) Vgl. aber Anm. 5. 

3 ) elcapindapätrena; richtiger wäre ekapindapätena. 

4 ) purimakänmn tathägatänäm .... vihärehi viharisyam. 

°) Ich halte es für sehr wahrscheinlich, daß dieser metrische Teil erst nach¬ 
träglich mit dem vorangehenden durch den Einschub der ersten Strophe verbunden 
ist, aber diese Verbindung muß schon vor der Aufnahme des ganzen Abschnittes in 
das Mv. hergestellt gewesen sein, da sonst der Titel Bahubuddhasütra am Ende des 
prosaischen Abschnittes stehen würde. 

6 ) Senart liest ävanditabuddhänäm ; die Handschriften haben ävamditänäm 
buddhänäm, ävandikä?n buddhänäm, was alles keinen Sinn gibt. Ich vermute ävadito- 
buddhänäm; ävadito ist halber Ardhamägadhismus für yävadito; vgl. ävä ite in Asokas 
Säulenedikt IV. 

6402 Luders, Kleine Schriften 17 
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'Die Pranidhi-Bilder im neunten Tempel von Bäzäklik 


Indradhvaja bis auf den künftigen Maitreya, der Lehrer strahlt wie die 
Sonne. Den majestätischen Mannlöwen, den Jina, der die Lüste besiegt 
hat, fragt Änanda irn Asokärama: 'Wunderbar ist der Ruhm des Erhabenen, 
wumderbar sein Ruf in den zehn Himmelsgegenden! Welche Tat tat der 
Erhabene, daß er in der Welt samt der Götterwelt strahlt V Der Buddha 
gibt ihm den Grund an: er strahlt über alle Götter- und Brahma-Welten 

O 

in unvergleichlichem Ruhm, weil er die früheren Buddhas geehrt hat 
(satkrtä ma.yä). Diese früheren Buddhas werden mit Namen aufgezählt; 
es sind nur die letzten vierzehn der vorhergehenden Liste, von Dipamkara 
bis Käsyapa. Es folgen weitere Auseinandersetzungen des Meisters über 
die Zeit und die Lebensdauer dieser Buddhas, über die Etymologie ihrer 
Namen, über die Kaste, der sie angehörten, usw t . Dann gibt der Meister die 
Art der Verehrung im einzelnen an: 

caturmahäpathe drstvä lokajyestham Dipamkaram 

JL * * * * * i X. * * 

jatilam prastave hrsto bodhim prärthento anuttaräm \ 

i/ ■ * i. » * * + I » j 

■s uvar 11 ap uspam .... grahetväna krtämjali 
Sarväbhibhum okiresi bodhim prärthento anuttaräm 

* t i. * 

hemapindasamkäsäm puspäm qrahetvä puspäna amjalim 

4*« * * JL ■ JL ■ tut jt • JL ■ t (/ * 

Padumuttaram cokire ham bodhim prärthento anuttaräm 

» * 4 JL * 

Atyuccagämi bhagaväm lokasya anukampako 
hiranyena okire harn bodhim prärthento anuttaräm 
Yasoftaram mahäbhäqam bhiksusamqhapuraskrlam. 

* V ♦ « * v 1 * * 

upäsanena pratimäne bodhim prärthento anuttaräm 
gamdhäm grahetvä . . . surabhigamdhä mahärahäm 1 
Säkyamunim okire ham bodhim prärthento anuttaräm 
suvarnarüpyavaidüryam qrahetvana krtamjali 

« 2. L/ * t/ * IL/ mm 

Arthadarsim okire ham, bodhim prärthento anuttaräm 

* ■ > JL * 

Tisyam cäham lokanätham sammukhä ham abhistave 

* mm # m a 

pratyutpannaprayoge?ia bodhim prärthento nuttaräm \ 

Pusyam cäham samäpanno samhrsto prämjalikrto \ 

* tJ * * Jt ■ * * * JL * rj * j 

namasyamäno asthäsi bodhim prärthento nuttaräm 
Vipasyim drstvä äqatam pürnamäB va canäranmm 

jL |-_y # #i* l/ | JL t 9 

ajinam prastare mär ge bodhim prärthento nuttaräm 
8i khinam lo kär thecaram bhiksus a rnqhapuras kr tarn 

B ■ # t/ _J_ m q 

tcirpesi khädyahhojyemu bodhim prärthento nuttaräm 
Visvabhuvam ca mahärhehi ewarehi sasrävakam 

* w 

äcchädaye samprahrsio bodhim prärthento anuttaräm 

i/ ♦ ji . . ♦ i i ■ 

irihi ca lokanäthehi brahmacaryam care aham 
Käsyapo mäm viyäkärsl bodhim präpsyasi anuttaräm 
Die letzten acht Strophen beziehen sich auf die Länge der Zeit, die der 
Meister als Bodhisattva durchlebte, bis er endlich die Bodhi erlangte. 'So 
sprach der Erhabene und die Welt der Götter, der Menschen und der Dämonen 
freute sich über die Rede des Erhabenen. 5 r Zu Ende ist das Bahubuddhasütrad 
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Die Ähnlichkeit zwischen diesem Text, insbesondere den wörtlich 
zitierten Strophen, und den Bilderversen ist unverkennbar. In den Bilder¬ 
versen 3, 5, 8, 9, 10, 11, 13, 14, 15 w T ird von dem Verehrenden in der ersten 
Person gesprochen; diese Verse sind also dem. Buddha in den Mund gelegt, 
genau so wie im Bahubuddhasütra. Es ergibt sich weiter daraus, daß auch 
in den Bilderversen 1, 2, 4, 6, 7 ein mayä oder aham zu ergänzen und zu 
übersetzen ist "(von mir), als ich ein Brahmane war 3 , usw. Daß es sich um 
den Buddha in einer früheren Existenz handelt, ist übrigens in 2 und 4 
durch den Gebrauch des Kompositums mit bhüta- angedeutet; mit dem 
räjabhütena in diesen Versen vergleiche man sresfMbhütena . . . mayä oder 
me in 3, 8, me . . . (rä)jabhütena in 15, rsibhüto hy ußktistham in 13. 

Von entscheidender Bedeutung für die Beurteilung der Bilderverse ist 
der Umstand, daß in V. 5 der Vokativ Änanda erscheint. Das zeigt, daß 
der Buddha diese Verse dem Änanda vorträgt, also wiederum genau wie 
im Bahubuddhasütra.* Die Anrede beweist aber auch, daß die Verse nicht 
mit der ursprünglichen Absicht gedichtet sind, als Aufschriften für die 
Bilder zu dienen, denn in diesen hat natürlich das Änanda gar keinen Sinn. 
Die Verse müssen vielmehr einer größeren, dem Bahubuddhasütra durch¬ 
aus parallelen Dichtung entnommen sein. 

Bestätigt wird das durch die Worte tatraiva nayare ramye Tn dieser 
lieblichen Stadt 3 in V. 3. Von einer Stadt ist im Vorausgehenden nicht die 
Rede gewiesen; die Worte sind also überhaupt nur verständlich, Avenn man 
annimmt, daß der Vers einer Dichtung angehört, in der die Beschreibung 
der Stadt des Sikhin vorherging, und auch hier wieder zeigt sich die Über¬ 
einstimmung mit dem Bahubuddhasütra, in dem ja die Stadt beschreib ungen, 
wie wir sahen, der einzige Schmuck der dürren Aufzählungen sind. 

Kur so laßt sich endlich auch der merkwürdige V. 6 verstehen: "Mit 
einem Elefanten, einem Pferde, Gold, Erauen, Juw 7 elen und Perlen zog ich 
als Seth aus, um die sechs Jinas zu verehren (sannäm Jinänäm pujärtham) d 
Die "sechs Jinas sind hier zunächst geradezu rätselhaft, da in dem zu¬ 
gehörigen Bilde, wie auf allen anderen Bildern, nur ein Buddha dargestellt 
ist. Wenn wir annehmen, daß dem Vers ursprünglich eine Aufzählung 
der sechs Buddhas vorherging, wird alles klar. Der Vers faßte die Prani- 
dhicaryä unter diesen sechs zusammen, auf dem Bilde ist aber nur eine von 
ihnen dargestellt. Die Aufzählung der Buddhas braucht nicht einmal un¬ 
mittelbar vorausgegangen zu sein. Auch in dem letzten der angeführten 
Verse des Bahubuddhasütra des Mv. heißt es: "und unter drei Weltenherren 
lebte ich ein Leben der Heiligkeit 3 (trihi ca, lokanäthehi brahmacaryam care 
aham), ohne daß die Namen der drei Buddhas vorher genannt wären. Aber 
ein solcher Vers ist auch nur im Zusammenhang verständlich. Wenn der 
Bildvcrs ursprünglich als Aufschrift gedacht gewesen wäre, so hätte der 
Verfasser sicherlich den Namen des Buddha Genannt, den wir nun über- 

O 7 

haupt nicht erfahren. 

17* 
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Es kann danach wohl keinem Zweifel unterliegen, daß die Aufschriften 
der Bilder ausgewählte Verse aus einer zweiten Rezension des Bahubuddha- 
sütra sind 1 ). Sie unterschied sich von der des Mahävastu in den Namen 
der Buddhas. Von den in den Bilderversen erhaltenen elf Namen kehren 
nur fünf im Bahubuddhasütra des Mahävastu wieder: Sikhin als Name 
verschiedener Buddhas 235, 2; 240, 7 ; 249, 3; Dipamkara 239, 11; 248, 3; 
Sunetra 235, 10; Käsyapa 240, 9; 249, 8 ; Ahgirasa 239, 5. An und für sich 
ist diese Verschiedenheit von geringer Bedeutung, denn gerade in den 
Namen der früheren Tathägatas gehen die Texte der verschiedenen Schulen 
weit auseinander. Die Phantasie hatte hier ein unbegrenztes Feld der Mög¬ 
lichkeiten vor sich, und sie hat sich mit ungezügelter Wildheit darauf ge¬ 
tummelt. Ich vermag zur Zeit wenigstens noch drei der im Bahubuddha¬ 
sütra des Mahävastu fehlenden Namen an anderen Stellen, des Werkes 
oder in anderen Quellen nachzuweisen: Ksemamkara findet sich Divyäv. 
242f.; Simha Mv. II, 354; III, 279; Sukhävativyüha 3; 42 (kürzere Re¬ 
zension 15); Ratnasikhin Divyäv. 62ff.; Mahävyutp. 2, 16 2 ). Die Bilder- 

verse lassen aber auch eine Verschiedenheit in der Lehre von der Prani- 

# 

dhicaryä und dem Vyäkarana erkennen. Nach dem Bahubuddhasütra d.es 
Mv. hat der Bodhisattva die Pranidhicarya unter fünfzehn Buddhas aus- 

■* i/ 

geübt, von denen der erste Dipamkara war. Das Vyäkarana hat er nur 

r apa empfangen. Auch nach der Lehre der Vibhajyavädins fand 
seine erste Pranidhicarya unter Dipamkara statt; er hat sie aber dann 
noch unter 23 anderen Buddhas wiederholt und von allen das Vyäkarana 
empfangen 3 ). Wieder anders muß die Lehre gelautet haben, die dem 
Dichter der Bilderverse bekannt war. Das ergibt sich vor allem aus den 
Bemerkungen, die sich hinter den Versen 7, 9 und 10 finden. Über ihre 
Bedeutung kann kein Zweifel herrschen. Im Dharmarucyavadäna des 
Divyävadäna lesen wir S. 242: prat harne ’samkhyeye Ksemankaro näma 


ö 

von 





b Als eine dritte Rezension könnte man den Buddhavamsa des Pali-Kanons 
bezeichnen; die Grundidee des Werkes ist jedenfalls dieselbe. Der Buddha selbst 
berichtet über die früheren Buddhas und gibt in jedem einzelnen Falle an, in welcher 
W eise er sie verehrt und wie er von ihnen das Vyäkarana empfangen hat. Im ein¬ 
zelnen stellt aber der Buddhavamsa den Bilderversen doch ferner. Dort tritt der 

* 

Bodhisattva auch als nichtmenschliches Wesen auf, als Sakka, als ein Yakkha, als 
Näga und sogar als Löwe, und der Jünger, der den Buddha zu dem Lehrvortrag ver¬ 
anlaßt, ist Säriputta (I, 74), nicht Ananda. 

2 ) Sikhin, Dipamkara, Käsyapa kommen bekanntlich überall vor. Sunetra 
wird im Mv. auch II, 355; III, 279 erwähnt und ist wohl mit dem Lalitavistara 5 
genannten Sulocana identisch. 

3 ) Buddhavamsa; Kidänakathä, Dürenid. (Jät. I, 2ff.). Siehe insbesondere 
S. 43 f.: yasmim pana kappe Dlpamkaradasabalo udapädi tasmim ahne pi tayo Buddha 
ahesum. Tesam santikä Bodhisattassa vyäkaranam n’atthi .... Tattha amhäkam 
Bodhisatto Dlpamkarädlnam catumsatiyä Buddhänam santike adhikäram karonto 
kappasatasahassädhikäni caltäri asamkheyyäni ägato .... Iti Dlpamkarädlnam 
catuvlsatiyä Buddhänam santike laddhavyäkarano pana Bodhisatto. 
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tathägalo loka utpannah ; S. 246: idam mama prathame 'samkhyeya etasya 

Dharmarucer darsanam ; dvitiye Dipahkaro näma samyaksambuddho loka 

utpannah ; S.253L: etad dvitiye ’samkhyeye asya ca Dharmarucer mama ca 

darsanam ; S. 254: tasmäd apy arväk trtiye 5 samkhyeye Krakucchando näma 

samyaksambuddho loka utpannah ; B. 261: idam mama trtiye 5 samkhyeye 

'sya Dharmarucer darsanam; S.262: yävac ca mayä bhiksavas tribhir asam- 

khyeyaih sadbhih päramiläbhir anyais ca duskarasatasahasrair anuttarä 

samyaksjambodhih samudänltä tävad anena Dharmarucinä yadbhüyasä nara- 

katiryaksu ksapitam. Die Bemerkungen in den Aufschriften bedeuten also 

_ * * 

"Ende der ersten, bzw. zweiten, Asamkhyeya-Periode; Ende der Übung 
aller Tugenden in der dritten Asamkhyeya-Periode’, und es ist sehr wohl 
möglich, daß auch sie direkt aus dem Originalwerk übernommen sind. Aus 
den angeführten Stellen des Divyävadäna geht ferner hervor, daß man 
bei den Sarvästivädins drei Asamkhyeya-Perioden unterschied, also genau 
so wie in den Bilderversen. Xun sind in den Wandmalerien fünfzehn 
Buddhas dargestellt. Es ist demnach wahrscheinlich, daß man aus jeder 
Periode fünf wählte. Die Anordnung der Bilder ergibt sich aus der bei¬ 
gefügten Zeichnung. 


8 


3 


o 


1 


9 10 

o 14 

4 15 


11 


12 


i 


Ratnasikhin gehören der 


Die erste Periode schließt nach den Aufschriften mit 9. die zweite 
mit 7, die dritte mit 10. Die Enden der Perioden stoßen also genau in der 
Mitte des Korridores zusammen. War die Anordnung, wie es doch schließ¬ 
lich das wahrscheinlichste ist, symmetrisch, so können nur 1, 2, 4, 5, 9, 
dann 6, 6, 8, 11, 7 und endlich 13, 12, 15, 14, 10 zusammengehören, d. h. 
Mahendra. Tamonuda, Ksemamkara. £ 

t * 7 

ersten Periode an, Sikhin, einer der sechs Jinas, Sunetra, Väsistha, Dipam- 
kara der zweiten, S . . ., die beiden Buddhas, deren Namen verloren sind, 
Anglrasa und Käsyapa der dritten. Der Symmetrie wegen ist der letzte 
Buddha der zweiten Periode in die Mitte gestellt. Die Ergebnisse stimmen, 
soweit es sich um Ksemamkara und Dipamkara handelt, mit den oben 
angeführten Angaben des Divyävadäna überein. Auch für Käsyapa ist 
die Sache richtig, da er nach dem einstimmigen Zeugnis aller Schulen der 
unmittelbare Vorgänger des historischen Buddha ist und er natürlich, 
wenn drei Asamkhyeya-Perioden unterschieden werden, am Schlüsse der 
dritten Periode erscheinen muß. Aber auch wer der vorgeschlagenen An¬ 
ordnung und den daraus gezogenen Schlüssen nicht zustimmt, wird zu¬ 
geben müssen, daß nach der Lehre, die der Dichter der Bilderverse kannte, 

. rya nicht erst unter Dipamkara begann, sondern schon unter 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0275 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 











262 


Die Pranidlii-Bilder im neunten Tempel von Bä-zäklik 


den Vorgängern dieses Buddha geübt wurde. Das beweist unwiderleglich 

die Bemerkung, daß Dlpamkara ans Ende des zweiten Asamkhyeya, Ratna- 

sikhin aber schon ans Ende des ersten Asamkhyeya gehört, Uber die Lehre 

vom Vyäkarana ist aus den Aufschriften nichts zu entnehmen; wenn wir 

* * 

den Bildern selbst trauen dürfen, so fand das Vyäkarana in allen Fällen 

* ■»/ E 

statt, wo die Pranidhicaryä geübt wurde. Auf den meisten Bildern ist der 
betreffende Buddha dargestellt, wie er sich dem gabendarbringenden 
Bodhisattva zuneigt und dabei che Hand in lehrender Stellung erhebt. Es 
kann also keinem Zweifel unterliegen, daß hier der Akt des VyäAranä 
dargestellt ist, der natürlich unmittelbar auf die Pranidhicaryä folgt; aus 
den wenigen Fällen, wo die Darstellung weniger deutlich ist, ist sicherlich 
ein Unterschied im Dogma nicht zu erschließen. Die Zahl der Bilder ist 
fünfzehn. Es ist vielleicht kein Zufall, daß diese Zahl mit der Zahl der 
im Bahubuddhasütra des Mv. gelehrten Pranidliicaryäs übereinstimmt; 
man würde dann in der Malerei an der alten Zahl festgehalten haben. Sicher 
ist das aber nicht, denn wir finden anderswo auch Gruppen von 2, 6, 8, 14 
und 16 lh/anidlü-Darstellungen 1 ). Gar nichts ist aus der Zahl der Bilder 
natürlich für die Zahl der Pranidhicaryäs zu entnehmen, die in dem Werk, 
dem die Verse entstammen, behandelt waren. Jenes Werk kann viel mehr 
derartiger Lesenden enthalten haben, und das ist sogar wahrscheinlich. 

O O ' o 

Da ß man tatsächlich später die Zahl der Pranidhicarvas weit über fünfzehn 

.1 * \f 

oder vierundzwanzig hinaus vergrößerte, ergibt sich aus den Geschichten 
im Anfang des Mahävastu (L 34—63), so wirr sie auch im einzelnen sind. 


Hier wird nicht nur von der Pranidhicaryä unter einzelnen Buddhas er- 

* t/ 

zählt, auch unter solchen, die indem oben besprochenen Bahubuddhasütra 
nicht Vorkommen 2 ); der Buddha erinnert sich hier auch der Verehrung, 
die er Tausenden und aber Tausenden von Buddhas in früheren Geburten 
erwiesen hat mit der Absicht, künftig die Bodhi zu erlangen. 

Die Verteil uns der Buddhas auf drei Asamkhyeya-Perioden in den 

* %) v' 

Bilder auf Schriften ist aber noch weiter von Bedeutung. Wir haben gesehen, 
daß sie genau mit den Angaben des Divyävadäna stimmt. Das ist um so 
wichtiger, als die Texte anderer Schulen andere und zum Teil direkt damit 

O 7 


') Grünwedel a. a. O. Index unter Pranidhi-ßi Ider. 

2 ) Von den im Bahubuddhasütra genannten Buddhas kommen hier nur 8a- 
rväbhibhü (36ff.) und Säkyamuni (47) vor, aber die Angaben über die Darbringung 
stimmen nicht. Auch wird hier die erste Pranidhicaryä unter Säkyamuni verlegt 
(48); die alte Lehre ist also auch hier aufgegeben. Bemerkenswert ist, daß auch hier 
bei Säkyamuni die typische Stadtbesehreibung eingeschoben wird (47: &älcyamunisya 
khalu p-unah Mahamiaudgalyäyaiia Kapilavastum näma nagaram vistarena ) und daß 
auch hier der Titel Bahubuddhasütra erscheint (54: iti äHMahävasttiavadäne Bahu- 
buddhasütram samäptam), obwohl er an der Stelle, wo er steht, hinter den Angaben 

über die ersten 5 Pranidhis kaum am Platze zu sein scheint. Vermutlich ist der Text 

<■ 

hier verstümmelt; die Anführung des Titels zeigt aber, daß die Pranidhicaryä von 
alters her ihre Stelle im Bahubuddhasiitra hatte. 
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in Widerspruch stehende Angaben enthalten. Im Bahubuddhasütra des 
Mv. wird ebenfalls, besonders in den eingestreuten Strophen, eine gewisse 
Gruppierung der Buddhas versucht, aber sie ist eine ganz andere, und von 
Asamkhyeya-Perioden ist überhaupt nicht die Rede. Auch sonst heißt es 

im Mv., wo die Zeit eines Buddha angegeben wird, nur, daß er vor unermeß- 

__ _ _ _ 

liehen unzähligen Kal pas lebte, so z. ß. von Säkyamuni (I, 47 ito ... aparimitä 
asamkhyeyä Jcalpä yam Säkyamunih . . . lohe uda-pädi) ; die Geschichte unter 
Sarväbhibhü spielte vor 100000 Kalpas (I, 35 kalpäna satasahasram ); 
Dipamkaras Vater Arcimat lebte aparimite asamkhyeye kalpe (I, 193). Im 
Buddhavamsa des Pali-Kanon aber wird z. B. die Geschichte des Dipam- 
kara, der nach den Aufschriften und dem Divyävadäna im zweiten Asam- 

J i J * 

ldiyeya lebte, ausdrücklich 4 Asamkhyeyas 400000 Kalpas zurückdatiert 
(II, 1 kappe ca satasahasse ca catu.ro ca asamkhiye) ')• Solche Spielereien 
mögen uns ein Lächeln abnötigen; sie sind aber nicht gleichgültig. Wir 
dürfen aus der Übereinstimmung der Bilderverse mit dem Divyävadäna 
schließen, daß jene Verse und natürlich auch die Bilder selbst von An¬ 
gehörigen der Schule herrühren, in der der Text des Divyävadäna ent¬ 
stand, d. h. der Sarvästivadins * 2 ). Das Ergebnis ist nicht unerwartet. 
Hüen-tsang kennt am ganzen Nordrand der Tarimwüste nur Klöster 
der Sarvästivadins, und die Handschriften, die in dieser Gegend gefunden 

^ 7 ö O 

sind, scheinen sämtlich Werke dieser Schule zu enthalten. Ich bin daher 
überzeugt, daß, wenn sich in diesen Handschriften oder im Chinesischen 
oder Tibetischen eine Schrift der Sarvästivadins über die Pranidhicaryäs 

■ *j 

finden wird, diese viel genauer mit den Bilderversen übereinstimmen wird 
als die mir jetzt zugänglichen Werke. Ob das Gedicht, dem die Bilder¬ 
verse entnommen sind, selbst im Chinesischen oder Tibetischen auftauchen 
wird, ist mir indessen sehr zweifelhaft. Die Sprache der Verse ist kläglich. 
Man hat aber durchaus nicht den Eindruck, als ob das seinen Grund etwa 
darin hätte, daß die Verse aus einem Prakrit-Dialekt übersetzt sind. Es 
ist vielmehr Mönchssanskrit recht und schlecht, wie man es wohl in späterer 
Zeit in den zentralasiatischen Klöstern schrieb. Dort werden auch diese 
Verse entstanden sein.* 

Es fragt sich nun, welchen Wert wir den Versen für die Deutung der 
Bilder beimessen können. Es wird dazu nötig sein, die Darstellungen im 
einzelnen mit den Angaben der Verse zu vergleichen und vor allem auch die 
Repliken heranzuziehen, die sich in dem Tempel Nr. 4 zu Bäzäklik finden 3 ). 
Die Ergebnisse sind, wie ich glaube, zum Teil von prinzipieller Bedeutung 


r ) Jät. I, 2 erklärt durch kappasatasahassädhikäncon hi catunnam ascmikheyyänam 
matthake; vgl. I, 44 tattha amhäkam Bodhisatto Dlpamkarääinam catuvisatiyä Bu- 
ddhänam santike adhikäram karonto kappasatasahassädhikäni cattäri asamkheyyäni ägato. 

-) Auf eine andere in die gleiche Richtung weisende Tatsache werde ich nachher 
zurückkommen. 

3 ) Andere Paralleldarstellungen habe ich nur gelegentlich benutzt. 
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für die Beurteilung dieser Malereien, die. abgesehen von ihrem kunst- 
historischen Wert, auch als Dokumente zur Geschichte der buddhistischen 
Legende unser Interesse beanspruchen können. Bei der Besprechung der 
Bilder folge ich der oben vorgeschlagenen Anordnung. 

1. "Als Brahmane habe (ich) Mähendra. den Führer der Welt, mit 
heißen Bädern 1 ), Wohlgerüchen und schwarzem Agallochum 2 ) verehrt, ihm 
einen Vihära gebaut und alle Ehren erwiesen.’ 

Die Darstellung (Nr. 7 in Tempel 4) stimmt mit dem Vers insofern, 
als die rechts vor der Schilfhütte kniende Person, der sich der Buddha im 
Redegestus zuwendet, ein Brahmane ist. Die Hütte deutet hier wie in 
13 und 15 den Stand der Person an. Links stehen übereinander, was in 
dieser Malerei immer hintereinander bedeutet, noch zwei Brahmanen und 
ein Brahmanenknabe, die runde Gegenstände in Schüsseln tragen. Diese 
Spaltung des einen Bodhisattva in mehrere Personen begegnet uns noch 
mehrfach. Meines Erachtens erklärt sie sich so, daß auf der einen, in 
unserem Falle der rechten Seite der Bodhisattva in dem Augenblick dar¬ 
gestellt ist, wo er das Vyäkarana empfängt, während auf der anderen Seite 
der vorausgehende Akt der Gabendarbringung geschildert ist. In unserem 
Falle wäre dann der zweite Brahmane links als ein Begleiter des Bodhisattva 
aufzufassen; dem Knaben fällt ja sicherlich nur diese Rolle zu. Streng 
genommen müßten wir allerdings erwarten, daß die beiden Darstellungen 
des Bodhisattva rechts und links genau gleich seien. Das ist hier wie in 
anderen Bildern nicht der Fall; der erste Brahmane links, der wegen seines 
Platzes im Vordergrund des Bildes doch wohl als der Bodhisattva be¬ 
trachtet werden muß, ist in der Farbe des Haares und der Haut und in 
den Details des Schmuckes von dein knienden Brahmanen verschieden. 
Ich bin aber überzeugt, daß man in solchen Fällen auf logische Richtigkeit 
zu Gunsten malerischer Abwechslung und Belebung verzichtete, denn solche 
kleinen Unterschiede finden sich auch da, wo eine andere Deutung der 
dargestellten Personen geradezu ausgeschlossen ist, wie z. B. in 2 und 3. 

Von den in dem Vers genannten Gaben scheint auf dem Bilde nichts 
vorzukommen. Die runden Gegenstände in den Schüsseln erklärt von Le 
Coq als die tibetischen dor-ma , Grünwedel als Brot. Wie Räucherwerk 
sehen sie jedenfalls nicht aus. Auch von den heißen Bädern ist nichts zu 
bemerken, und ob das Haus oben rechts den geschenkten Vihära darstellt, 
ist zum mindesten sehr zweifelhaft, da sich dieses Haus wiederholt auch auf 

1 ) Jyentäkakarmanä. Jyentälca ist in der Schreibung jentäka im SKDr. aus 
Caraka belegt. In der Mahävyutpatti liest die Ausgabe von Mironow 281, 89 jontakah ; 
die Handschriften haben jotantakah und jenhäkah. Es ist offenbar auch hier jentäkah 
oder jyentäkah zu lesen; jye kann leicht zu jo entstellt werden. Wahrscheinlich ist 
jyentälca identisch mit Pali jantä in jantüghara, Badehaus für heiße Bäder; s. Mahä- 
vagga I, 25, 12; Cullav. V, 14, 3; VIII, 8. Nach BüMer, KZ. XXV, 325 ist jantäghara 
= Sk. yantragrha . 

2 ) Lies Jcälenägarunä. 
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Bildern findet (2, o, 7, 10), wo in dem Vers von einem Vihära nicht die 
Rede ist. Auf die Nebenfiguren, die fast überall wieder kehren, Vajrapäni, 
die Mönche, die den Bhiksusamgha des Buddha repräsentieren, die Gott¬ 
heiten, die Zeugen der frommen Handlung sind, gehe ich hier und im 
folgenden nicht weiter ein. 

2. c Den ausgezeichneten Tamonuda beschenkte (ich), als (ich) ein 
König war, mit einem lula (?), der mit verschiedenen Juwelen besetzt war/ 

Auf dem Bilde (Nr. 8 in Tempel 4 1 )) ist der kniende Bodhisattva, 
dem sieh der Buddha mit der Gebärde eines Redenden zuwendet, in der 
Tat ein König. Auf der gegenüberstehenden Seite erscheint derselbe König 
noch einmal stehend mit einem Schirm in der Hand. Hier sind also deutlich 
die beiden Phasen der Handlung, links die Darbringung, rechts das Vyä¬ 
karana, dargestellt. Eine Bestätigung dieser Auffassung scheint mir die 
Eigur hinter dem knienden Bodhisattva zu liefern. Es ist ein Jüngling 2 ), 
der denselben Schirm trägt wie der stehende Bodhisattva. Ich erkenne 
darin einen Devaputra, der den geschenkten Schirm für den Buddha trägt, 
während dieser das Vyäkarana ausspricht. In der weiblichen Figur hinter 
dem stehenden Bodhisattva sehe ich nicht, wie von Le Coq, eine Göttin, 
sondern die Gemahlin des Königs. Eine ganz ähnliche Figur erscheint auf 
den Bildern 3—5, wo sie stets als Fürstin gedeutet werden kann oder muß. 
Entscheidend ist, daß alle vier die sonderbare rote Bemalung oder Täto¬ 
wierung im Gesicht zeigen, die auf den Gesichtern der sicheren Gottheiten 
niemals vorkommt. 

Das Wort lula. das hier r Schirm’ zu bedeuten scheint, vermag ich nicht 
zu erklären; Sieglings Konjektur (tülena) befriedigt mich nicht.* 

Was die Gestalt des Buddha betrifft, so möchte ich darauf hinweisen, 
daß der Rand der Aureole und der Vesica durch flackernde Flammen ge¬ 
bildet wird. Das scheint mit seinem Namen e Finsternis vertreibet zu¬ 
sammenzuhängen. Allerdings kehren diese Flammen in dem Bilde des 
Käsyapa wieder (10), wo eine Beziehung auf den Namen fehlt. 

4. r Ksemamkara, die Sonne der Menschen, verehrte (ich), als (ich) 
ein König war, mit heißen Bädern, Wohlgerüchen und schwarzem Agal- 
lochum 3 ) und schenkte ihm 60000 Vihäras/ 

Das Bild (Nr. 1 in Tempel 4) unterscheidet sich von dem vorher¬ 
gehenden dadurch, daß der Buddha nicht im ausgesprochenen Redegestus 
dargestellt ist; ich möchte trotzdem annehmen, daß er dem König, der 
links vor ihm kniet, das Vyäkarana erteilt. Rechts steht wieder der König, 
von seiner Gemahlin begleitet. Sie tragen wieder in Schüsseln die Gaben, 
die wir schon in 1 an Stelle des zu erwartenden Räucherwerkes fanden. Ob 
das Haus oben links die geschenkten 60000 Vihäras vertritt, ist, wie schon 

r ) Anstatt des Hauses oben rechts erscheint hier eine blumenstreuende Gottheit. 

2 ) Der Schnurrbart ist vorgezeichnet, aber nicht ausgeführt worden. 

3 ) Lies kälenägarunä. 
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bemerkt, unsicher; dagegen könnte das hinter dem knienden König sich 
erhebende jurtenartige Gebäude mit dem Rauchloche und einem Quer¬ 
stabe, von dem ein Netz und eine Lederflasche (?) herabhängt, wohl ein 
Badehaus sein. Auch das erwähnte jantäghara ist nach den Angaben im 
Vinayapitaka ein Haus, in dessen Mitte ein Feuer brennt. In der Replik 
sind die Außenwände dieses Hauses nicht mit dem Rankenmuster bedeckt, 
sondern mit Flammen, die in drei Etagen übereinander geordnet sind. Viel¬ 
leicht ist das nur eine andere Art der Verzierung; vielleicht aber soll es 
den durch die Ritzen der Wand dringenden Schein des im Innern brennenden 
Feuers bedeuten. 

5. c AIs König verehrte ich, Änanda, Simha, den löwengewaltigen 
Mannstier, mit einem Schirm, dessen Stock aus einem Edelsteine bestand! 

Das Bild (Nr. 2 in Tempel 4 1 )) ist ähnlich wie 2 zu deuten. Rechts 
steht der Bodhisattva als König, neben ihm, nicht eine Göttin, sondern 
seine Gemahlin 2 ). Beide tragen Schirme in den Händen. Links kniet wieder 
der König, das Vyäkarana von dem im Hedegestus dargestellten Buddha 
empfangend. Hinter ihm steht eine jugendliche Gestalt mit einem Banner 
in der Hand. Ich erkläre sie ebenso wie die entsprechende Figur in 2 als 
die Gottheit, die die dargebrachte Gabe für den Buddha entgegengenommen 
hat. Dagegen scheint zu sprechen, daß die Gottheit, wie gesagt, deutlich 
ein Banner, nicht einen Schirm trägt. Daß die Erklärung trotzdem richtig 
ist. beweist die Replik in Tempel 4, in der die entsprechende Person tat¬ 
sächlich mit einem Schirm dargestellt ist 3 )* Wir haben hier also ein ab¬ 
solut sicheres Beispiel für die Richtigkeit der Behauptung, daß die Maler 
sich gelegentlich Variationen gestatteten, die geeignet sind, den dargestellten 
Vorgang zu verdunkeln. 

9. "Früher, in anderen Geburten, war ich der Sohn eines Königs. Ich 
verehrte meinen Bruder Ratnasikhin mit einer Öllampe 4 )! 

"Ende der ersten Asamkhveya- Periode! 

9 i .J 

Bild (Nr. 3 in Tempel 4) und Aufschrift stimmen in den Grundzügen 
überein. Das Bild unterscheidet sich von den bisher besprochenen aber 
insofern, als der Bodhisattva nur einmal dargestellt ist. Er kniet in der 
linken Ecke in der Tracht eines Fürsten, ein Räuchergefäß darbringend. 
Der Buddha im Redegestus erteilt ihm das Vyäkarana. Rechts kniet ein 


x ) .Die Abweichungen außer der nachher angeführten sind irrelevant. 

2 ) Siehe oben S. 265. 

3 ) Er unterscheidet sich in Einzelheiten ein wenig von den Schirmen, die der 
König und die Königin in unserem Bilde tragen; wir wissen aber nicht, wie die letzteren 
in der Replik aussahen. 

4 ) sutäkam steht sicher für sutoham, abhüvan für abhüvmn. In den Handschriften 
wird auslautendes n gewöhnlich durch m ausgedrückt; daher ist hier umgekehrt n 
für 77i geschrieben, bhrätaram beruht auf Konjektur. Anstatt Matnasihhi samdipataila 
ist Ratnasikhim sadipataila zu lesen, sadvpataila wäre eigentlich mit Lampe und 01 
oder hnit Lampenör; das Wort steht aber wohl für satailadlpa . 
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Mönch, der dasselbe Räuchergefäß trägt. Es ist also ein Mönch aus dem 
Gefolge des Rafnasikhin, dem der Buddha die Gabe des Prinzen zur Ver- 
Währung übergeben hat. 

Die einzige Abweichung von dem Verse liegt in dem dargebrachten 

Gegenstände. In der Replik in Tempel 4 1 ) ist es ebenfalls ein Raucher- 

■ ■ 

gefäß. Daß aber dieses erst später an die Stelle einer Öllampe getreten ist, 
beweist das entsprechende Biid in Tempel a, Anlage A zu Idyqutisähri, wo 
unverkennbar eine Lampe mit brennendem Dochte dargestellt ist 2 ). 

3. dn dieser lieblichen Stadt verehrte ich, als ich ein Großkaufmann 
war, den ruhmreichen, vollkommen erleuchteten Buddha namens Sikhin 
mit Vihäras 3 )/ 

D as Bild (Kr. 9 in Tempel 4 4 )) stimmt in keiner Weise zu dem Verse. 

Vor dem im Redegestus dargestellten Buddha kniet rechts mit gefalteten 

__ _ . ^ 

Händen der Bodhifattva, aber nicht als Sresthin, sondern in der Tracht 
eines Königs. Allerdings finden wir dieselbe Figur in 8. wo wir nach dem 
Verse ebenfalls einen Sresthin erwarten müßten. Der Schluß, den man 

« ■ -r 

daraus ziehen könnte, daß der zentralasiatische Maler von dem Sresthin 

* * » 

eine falsche Vorstellung hatte, wird aber dadurch hinfällig, daß in 6 der 

im Verse genannte Sresthin richtig als Kaufmann dargestellt ist 5 ). Hinter 

dem König steht seine Gemahlin 6 ). Unten links ist wieder der König 

dargestellt, wie ihm von einem Mönch eine Tonsur geschoren wird. Die 

Vihäras fehlen; das Haus in der linken oberen Ecke kann schon deshalb 

kaum einen Vihära darstellen, weil in dem Hofe eine Anzahl Pferde sichtbar 

sind. Wir können also aus dem Bilde nur eine Legende herauslesen, daß 

der Bodhisattva als König den Buddha Sikhin irgendwie verehrte, das 

Vyäkarana empfing und dann in den Orden eintrat. Ähnliche Geschichten 

werden im Buddhavamsa und in der Kidänakathä von dem Bodhisattva 

■ 

unter Kondanna, Sujäta, Phussa, Vessabhu und Kakusandha erzählt 7 ). 
Hier wäre also anders als in allen vorher besprochenen Bildern das Vyä¬ 
karana und ein späterer Vorgang dargestellt. Die Annahme, daß die Ver¬ 
ehrung gerade in dem Eintritt in den Orden bestand, also dem Vyäkarana 
vorausging, verbietet sich durch den Umstand, daß dann der Bodhisattva 


1 

o 


) Chotscho, Tafel 37. 

2 ) Grünwedel, Bericht über archäologische Arbeiten in Idikutschari und Um¬ 
gebung, S. 64ff., Tafel 0. 

3 ) Der zweite päda hat eine Silbe zu wenig. Vielleicht ist Sikhinämno yasasvinah 
zu lesen: in dieser lieblichen Stadt des ruhmreichen S. s Sambuddhäh steht für sam- 

# m - 

buddhah. Schreibungen wie vahärai für vihäraih sind auch in den Handschriften häufig. 

4 ) Die Abweichungen sind unbedeutend. 

°) Daß der in Nr, 11 erscheinende Bodhisattva kein Sresthin ist, wie der Vers 

/ t * / 

angibt, bedarf keines Beweises. 

6 ) Siehe oben S. 265. 

') Die Pranidhi carvä unter Sikhin ist aber im Buddhavamsa und in der Nidana- 
kathä (Jät. I, 41) wie im Mahävastu ganz anders. 
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beim Vyäkarana nicht in weltlicher Tracht und von seiner Gemahlin be¬ 
gleitet erscheinen dürfte, sondern das Mönchsgewand tragen müßte. Einen 
so schweren Verstoß gegen die Logik wird man dem Maler doch nicht Zu¬ 
trauen dürfen. Wir müssen uns auch hüten zu glauben, daß alle diese 
Bilder nach demselben Schema komponiert seien. Originale Schöpfungen 
sind es ja überhaupt nicht. Wahrscheinlich hat jedes Bild seine eigene be 
sondere Geschichte 1 ), und v T as sie uns gleichartig erscheinen läßt, sind nur 
gewisse Äußerlichkeiten, die mit dem eigentlichen Inhalt des Bildes nichts 
zu tun haben. 

Auch hier scheint, ähnlich wie in Nr. 2, mit dem Ornament des Randes 
der Aureole und der Vesica des Buddha auf seinen Namen angespielt zu 
sein. Von Le Coq nennt es fragend Vielfarbige paimenwipfeiförmige Lotus- 
blätter 9 ; mir scheinen es deutlich die Augen des Pfauenschweifes zu sein, 
die gewählt sind, tveil der Name des Buddha "Pfau 3 bedeutet. Dieselben 
Pfauenaugen finden sich aber auch in Nr. 8 bei dem Buddha Sunetra 
"Schönauge’, wo die Bezugnahme auf den Namen, wenn sie auch nicht un¬ 
möglich ist, doch ferner liegt. 

6. "Mit einem Elefanten, einem Pferde, Gold, Frauen, Juwelen und 

Perlen 2 ) zog ich als Großkaufmann aus, um die sechs Jinas zu verehrend 

» + _ * * 

Uber den Vers habe ich schon S. 259 gesprochen. Die Übersetzung von 
udyänam krtam kann nicht als ganz sicher bezeichnet werden: von der "Her- 

tj t • o ' 

Stellung eines Gartens’ kann hier aber kaum die Rede sein. Daß gerade 
sechs Gaben genannt sind, wird nicht zufällig sein; nach dem Verse be¬ 
schenkte der Bodhisattva offenbar jeden der sechs Buddhas mit je einem 
der angegebenen Gegenstände. Auf dem Bilde (= Nr. 10 in Tempel 4) 
scheint die dritte Darbringung dargestellt zu sein, und zwar gleich in Ver¬ 
bindung mit dem Vyäkarana. In der rechten Ecke knien vor dem redend 
dargestellten Buddha zwei Kaufleute mit Schüsseln, auf denen straff- 
gefüllte Beutel liegen, in den Händen. Natürlich kann nur der eine der 
beiden der Bodhisattva sein, der andere muß als sein Begleiter gefaßt 
werden. Auch in dem Kaufmann, der auf der linken Seite ein Pferd, ein 
Maultier und ein Kamel am Zügel hält, möchte ich nur einen Begleiter 
sehen. Interessant ist die Gottheit, die sich über dieser Eigur nach unten, 
beugt. "Die Arme sind in Brusthöhe erhoben und ihre Haltung scheint 
Staunen auszudrücken’, bemerkt von Le Coq. Auf der Replik ist sie nach 
Grünwedel dargestellt "nach unten greifend, um etwas herbeizuholen’. Wir 
haben also auch hier offenbar wieder einen Devaputra vor uns, der bereit 
ist, die Geschenke für den Buddha in Empfang zu nehmen. 

8. "Sunetra, den Führer der Welt, verehrte ich damals, als ich ein Groß- 
kauf mann war, mit einem Juwel und einem lieblichen Vihära.’ 


0 Für .Nr. 7 ließe sie sich vielleicht schon jetzt schreiben, da hier die Anfänge 
in der Gandhärakimst klar zutage liegen. 

D ratnamuktibhih steht offenbar für ratnamuktäbhih . 

f * 9 
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Das Bild ist durch den nachträglichen Durchbruch einer Tür auf der 
linken Seite beschädigt, aber vollständig in der Replik in Tempel 4 erhalten 
(Nr. 12). Darbringung und Vyäkarana sind in einer Szene zusammengefaßt. 
Der Bodhisattva ist, wie schon bemerkt, nicht als Sresthin, sondern als 
König dargestellt. Er kniet auf der rechten Seite, das maniratna auf einer 
Schale tragend, vor dem Buddha, der zu ihm redet. Auf der linken Seite 
bringt nach Grünwedel seine Gemahlin denselben Gegenstand dar; sie ist 
also, wie in Nr. 2—5. an der Darbringung beteiligt, ohne in dem Vers er¬ 
wähnt zu sein, hat aber natürlich an dem Vyäkarana keinen Anteil. Wegen 
des oben rechts dargestellten Hauses verweise ich auf die Bemerkung unter 1. 

11. f Erfreut über die Nachricht von der Ankunft des Väsistha, schmückte 

* * J 

ich, der ich ein Großkaufmann war, einen Garten aus und ließ 1 ) einen Vihära 


erbauen. 5 

Hier gehen Bild (= Nr. 13 in Tempel 4) und Vers weit auseinander. 
Weder von einem Sresthin, noch von einem Garten, noch von einem Vihära 
ist etwas in dem Bilde zu entdecken. Der Bodhisattva ist vielmehr ein 
alter Mönch, der vor dem Buddha kniet und ihm ein Stück Zeug dar bringt, 
das trotz seiner verhältnismäßigen Kleinheit kaum ein Kopftuch sein soll, 
wie von Le Coq meint, sondern, wie schon Grünwedel bemerkt, ein Mönchs¬ 
gewand vorstellt. Genau dasselbe Gewand trägt z. B. der Mönch in der 
linken oberen Ecke des Bildes 2 * * ). Der Buddha ist diesmal nicht als redend 
dargestellt; er hält ein ebensolches Gewand wie der Mönch in der linken 
Hand. Es scheint hier also nur die Darbringung dargestellt zu sein. 

7, f Als (ich) den strahlenden, ruhmreichen Dipamkara erblickte, ver¬ 
ehrte (ich), der (ich) damals ein junger Brahmane war, ihn mit sieben 
blauen Lotussen." 

'"Ende der zweiten Asamkhyeya-Periode. 5 

Die dargestellte Legende ist so wohlbekannt, daß ich sie hier nicht zu 
wiederholen brauche. Rechts liegt der junge Brahmane auf dem Boden, 


] ) Das Präsens kärayärny stobt wohl nur wegen des Metrums für akärayam. 

2 ) Noch in einer anderen Einzelheit weiche ich von von Le Coqs Deutung ab. 
Der alte Mönch kniet, w T ie von Le Coq bemerkt, 'auf einem merkwürdigen recht¬ 
eckigen Teppich, der auf rötlichem Grunde ein gelbliches Rankenmuster zeigt. Eine 
dunkelfarbige schmucklose Einfassung umgibt den Teppich; besonders auffallend 

sind die beiden dunkeln Dreiecke, die von der Einfassung her das Muster am vorderen 
Teil des Teppichs unterbrechen. Sollten etwa diese Dreiecke nur die zurückgeklappten 
Ecken des eigentlichen Teppichs sein, den man auf einer Unterlage von der Farbe 
seiner eigenen Rückseite ausgebreitet hat?’. Ich möchte daran erinnern, daß nach der 

Pätimokkharegel, Nissagiya Päcittiya 15 (Tibet. Sarvästiv. 15, Chines. Dharmagupt. 

15) ein neuer Teppich, ehe ihn der Mönch gebrauchen durfte, dadurch verunziert 
werden mußte, daß eine Spanne von dem alten rundherum gesetzt wurde. So erklärt 
sich sicherlich auf unserem Bilde die unscheinbare Einfassung dos Teppichs; wahr¬ 
scheinlich sind aber auch die dunkeln Dreiecke absichtlich zur Verunstaltung einge¬ 
setzte Flicken. In der alten Zeit waren den Mönchen allerdings so kostbare Teppiche, 
wie der auf dem .Bilde dargestellte, überhaupt verboten; siehe Mahävagga V, 10, 4. 
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sein Haar vor dem Buddha ausbreitend. .Die gewöhnliche Aureole fehlt, 
offenbar aber nur, weil der Maler es bei der ungewöhnlichen Stellung des 
Bodhisattva zu schwer fand, sie anzubringen. Der Buddha, der nicht im 
Redegestus dargestellt ist, trägt einen Lotus in der rechten Hand. Hier 
haben wir also die letzte Phase der Geschichte vor uns. Hinter dem auf 
dem Boden liegenden Bodhisattva steht eine männliche Person, zwei Lotusse 
haltend, die sie im Begriff ist, auf den Buddha zu werfen. Diese Stellung 
und die Übereinstimmung in der Kleidung, in dem Fehlen der Sandalen, 
im Haar, machen es zweifellos, daß dies wiederum der Bodhisattva ist, 
dargestellt in dem Augenblick, wo er seine Lotusse dem Buddha zuwirft. 
Hinter ihm steht noch eine männliche Person mit einer Schale voll Lotus- 
bluraen in der Hand. Die Tracht ist der des Bodhisattva ziemlich ähnlich 1 ). 
Man könnte daher versucht sein, in dem Dargestellten wieder den Bodhi¬ 
sattva zu erkennen, der die Blumen bringt, mit denen er den Buddha ver¬ 
ehren will. Ich glaube nicht, daß das richtig ist. Der Vorgang ist schließ¬ 
lich doch zu nebensächlich, um in das Bild aufgenommen zu werden, und 
der Umstand, daß in der Schale sechs Lotusse liegen, weist eher darauf hin, 
daß diese Person wieder eine Gottheit ist, die die dargebrachten Blumen 
für den Buddha in Verwahrung genommen hat; den siebenten Lotus trägt 
der Buddha selbst in der Hand. Es ist aber, wie wir sehen werden, noch 
eine andere Deutung möglich. Jedenfalls weicht unsere Darstellung von 
der älteren Fassung, nach der die geworfenen Lotusse eine Gloriole um das 
Haupt des Buddha bilden, erheblich ab 2 * * ). 

Es bleibt die Gestalt in der linken Ecke des Bildes. Es ist eine durch 
den Schnurrbart und das Bärtchen an der Unterlippe als männlich gekenn¬ 
zeichnete Person, die in der Tracht dem Bodhisattva sehr ähnlich ist; nur 
die Krone, die Haartracht und die Farbe der Aureole ist verschieden. In 

7 

der linken Hand hält sie einen Lotus, den sie dem Buddha zuwerfen will. 
Die Figur ist zunächst rätselhaft, denn eine zweite Darstellung des lotus- 
werfenden Bodhisattva ist in dem Bilde offenbar nicht am Platze. Die 
Lösung gibt die Replik (Nr. 11) in Tempel 4-, Hier ist nach Grünwedels 
Beschreibung an Stelle der männlichen Person ein Mädchen dar gestellt, 
brach rechts gewendet, nach. Blumen greifend 5 . Es ist also unzweifelhaft 
das Mädchen gemeint, von dem der junge Brahmane fünf Lotusse 
und die dein Buddha selbst zwei Lotusse zu warf. Auf unserem Bilde tr ägt 
die Person, wie schon gesagt, einen Bart, der Busen aber zeigt deutlich 
runde weibliche Formen; man vergleiche, um den Unterschied von der 

J Die Sandalen fehlen auch hier, doch spricht das nicht gegen die nachher ge¬ 
gebene Erklärung, da zum Beispiel auch, in Bild Nr. 10 die Gottheiten ohne Sandalen 
dargestelit sind. 

2 ) Übrigens möchte ich bemerken, daß die Lotusse in dem Bilde nicht, wie es 

der Vers verlangt, blau sind, sondern in verschiedenen Farben prangen. Der Vers 
stimmt mit dem Divyävadäna überein, wo in der Dipamkara-Geschichte ebenfalls von 
nllapadnias die Bede ist (S. 248f.). 
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Darstellung der männlichen Brust zu erkennen, z. B. die gegenüberstehende 
Figur des Bodhisattva. Hier liegt also zweifellos ein Fehler des Malers vor. 
Wahrscheinlich wurden die Bärtchen, die in dieser Kunst überhaupt einfach 
zum konventionellen Zeichen der Männlichkeit herabgesunken sind, erst 
am Schluß, nachdem das Gemälde unter Benutzung von Schablonen fertig- 
gestellt war, mit feinem Pinsel eingezeichnet; dabei hat das arme Mädchen 
durch ein Versehen eine Geschlechts Veränderung erfahren. Man scheint 
übrigens den Fehler später selbst bemerkt zu haben. Das Mannweib zeigt 
als einen ganz besonderen Schmuck auf jeder Seite des Schnurrbartes drei 
schwarzgraue Linien, die fast wie ein Katzenbart aussehen. Schwarzgraue 
Tüpfelchen umgeben auch das Bärtchen an der Unterlippe. Sie sind sicher¬ 
lich nachträglich hinzugefügt und rühren entweder von einem Kenner her, 
den der falsche Bart störte und der ihn gewissermaßen ausstreichen wollte, 
oder von dem Maler, der sich seines Fehlers bewußt wurde und mit den 
Linien und Tupfen andeuten wollte, daß der Bart wieder zu entfernen sei; 
zur Ausführung der Korrektur ist es dann nicht gekommen. Das Bild zeigt 
noch einen, vielleicht sogar noch zwei ähnliche Fehler. Was dem Mädchen 
zuviel gegeben ist, hat der ausgestreckte Bodhisattva zu wenig erhalten; 
bei ihm ist der Schnurrbart vergessen worden. Anderseits ist die Figur, 
die ich vorhin als Gottheit erklärt habe, die die Lotusse für den Buddha 
in Empfang nimmt, in der Replik in Tempel 4 nach Grünwedel ein Mädchen. 
Dann kann sie aber wohl nur als das Mädchen gedeutet werden, das die 
Lotusse bringt; wieviel Blumen in der Replik auf der Schale liegen, gibt 
Grünwedel nicht an. 

Die übrigen Verschiedenheiten in den beiden Darstellungen sind von 
geringer Bedeutung. Der Buddha trägt in Tempel 4 nicht nur einen Lotus 
in der Hand, sondern er hat sich auch Blumen hinters Ohr gesteckt. Der 
stehende Bodhisattva blickt dort nach rückwärts herab, und anstatt der 
beiden Gottheiten stehen oben rechts zwei Mönche. 

13. r A!s ich ein Rsi war, verehrte ich S . . ., den Herrn der Dreiwelt; 

■ i- / J J 

mit einem hübschen Bastgewand wurde er von mir .... bekleidet.’ 

Das Bild (Nr. 15 in Tempel 4) zeigt wieder den Doppelvorgang der 
Gabendarbringung und des Vyäkarana. Links steht ein schwarzhaariger 
Brahmane mit einem Tigerfell in den Händen. Rechts kniet vor einer 
Schilfhütte ein braunhaariger Brahmane, der ein Pantherfell trägt und von 
dem redend dargestellten Buddha das Vyäkarana empfängt. Nach dem, 
w T as wir oben unter Nr. 1 und 5 feststellen konnten, kann es trotz der Ver¬ 
schiedenheit der Haarfarbe und der Gabe nicht zweifelhaft sein, daß beide 
Male derselbe Brahmane gemeint ist. In der Replik fällt überdies die eine 
Verschiedenheit fort; nach Grümvedel halten hier beide Brahmanen ein 
Goldgewand in den Händen 1 ). Das valkala , unter dem sich diese Zentral- 

T ) Ebenso gibt Grünwedel bei der Beschreibung der Replik in Halle 10 (a. a. O. 
S. 261) an, daß die beiden Brahmanen Goldstoffgewänder in den Händen tragen. 
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asiaten wohl nichts Rechtes vorstelleri konnten, hat sich also zunächst in 
ein Goldgewand verwandelt und dann weiter teils in ein Panther-, teils in 
ein Tigerfell, die beiden für die Brahmanen der zentralasiatischen Kunst 
charakteristischen Kleidungsstücke. 

12. Der Vers fehlt. Das Bild (Nr. 14 in Tempel 4) stellt eine ähnliche 
Szene dar wie Nr. 3. Ein Mönch schert einen König. 

15. Der Vers ist fast verwischt. Was zu erkennen ist, lautet in der 
Übersetzung etwa: "In richtiger Weise wurde der Buddha verehrt . . . er¬ 
füllt (?) der Wunsch 1 ) und das Reich des Dharma von mir, als ich ein 
König war, durch Glauben (erlangt).' 

Das Bild (Nr. 6 in Tempel 4) zeigt links vor einer Schilfhütte einen 
Brahmanen, der vor dem im Redegestus dargestellten Buddha kniet. Rechts 
steht ein Brahmane, der auf einer Schüssel die schon mehrfach erwähnten 
Kuchen oder Opf ergaben dar bringt. Der Bodhisattva ist also einmal als 
Darbringender, einmal als Empfänger des Vyäkarana dargestellt. Kleine 
Unterschiede in der Farbe des Haares und der Haut sind auch hier wie in 
Nr. 13 vorhanden und ebenso wie dort zu beurteilen. Wenn in dem Vers 
das Wort räjabhütena absolut sicher stände, würde hier wieder ein unver¬ 
einbarer Gegensatz zwischen Vers und Bild zu konstatieren sein. Ganz 
unmöglich ist es aber nicht, daß dvijahhütena "als ich ein Brahmane warb 
dagestanden hat, wenn auch die vorhandenen Spuren mehr auf rä als auf 
dvi weisen. 

14. "Als ich den Ahgirasa am Ufer des Flusses stehen sah, setzte ich, 
der ich ein Karawanenkaufmann war, auf einem Schiff den Weisen über 
den Fluß/ 

Auf dem Bilde (Nr.5 2 ) in Tempel 4) ist der Buddha im Redegestus, 
auf einer Art Fähre stehend, dargestellt. Er wendet sich drei Kaufleuten 
zu, von denen zwni knien, einer aufrecht steht. Es ist nicht leicht zu sagen, 
wer von ihnen als der Bodhisattva anzusehen ist. Man möchte am liebsten 
den schönen beturbanten Greis dafür erklären, wenn nicht der kniende 
und eine Schale mit irgendwelcher Speise tragende Mann durch seinen Platz 
im Vordergründe des Bildes größeren Anspruch auf diesen Namen machen 
könnte. Auf der gegenüberliegenden Seite liegen im Vordergründe ein Kamel 
und. ein Esel, beide mit Warenballen bepackt; dahinter kniet ein Kaufmann 
mit gefalteten Händen, ein anderer steht aufrecht da, in den Händen eine 
Schüssel, auf der gefüllte Beutel liegen. Diese beiden Personen sind wohl 
nur als Begleiter zu denken, so daß das Bild Darbringung und Vyäkarana 


a ) Ist pürno ■manorathah zu lesen? 

2 ) Unwesentlich ist, daß in der Replik oben links Gottheit und Mönch die 
Plätze vertauscht haben. Die übrigen Angaben Grünwedels, die auf eine Verschieden¬ 
heit in der Komposition der Bilder schließen lassen, sind, wie die Originale im Museum 
für Völkerkunde zeigen, nicht richtig. Auf der linken Seite sind auch in Tempel 4 
drei Kaufleute dargestellt und rechts findet sich auch hier der Esel neben dem Kamel. 
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in einer Szene darstellen würde. In diesem Falle stimmt also Vers nnd Bild 
gut zusammen. 

10. 'Unter Käsyapa 1 ), dem höchsten der Menschen, war ich der junge 
Brahmane Uttara. Als ich das Wort des . . , 2 ) gehört hatte, faßte ich den 

Entschluß, in den Orden einzutreten. 3 

# # ^ _ _ 

'Ende der Übung aller Tugenden in der dritten Asamkhyeya-Periode.’ 

Auf dem Bilde (Nr. 4 in Tempel 4) steht rechts ein kleiner Brahmanen- 
knabe mit einer Schale voll Blumen. Sein Stand ist durch die Waden¬ 
strümpfe aus Pantherfell gekennzeichnet, die auf diesen Bildern nur brah- 
manische Asketen tragen. Auf der anderen Seite kniet ein Mann im Mönchs- 
ge wand, der die charakteristischen Merkmale des Buddha, Usnisa und 
Ürnä, zeigt. Ihm wendet sich der große Buddha zu; die Gebärde der rechten 
Hand scheint Bede auszudrücken. Es kann kaum einem Zweifel unter¬ 
liegen, daß der mänava Uttara rechts im Akt der Verehrung dargestellt ist, 
links in dem Augenblick, wo er nach seinem Eintritt in den Orden das 
Vyäkarana empfängt. Auffallend und ein Verstoß gegen die buddhistische 
Dogmatik ist nur, daß er auf der rechten Seite schon mit den Attributen 
des Buddha erscheint. Die Replik scheint in diesem Punkte richtiger zu 
sein; wenigstens notiert Grünwedel an dieser Steile: 'kniender Bhiksu, 
ajfjalf. 

Sämtliche Schulen stimmen darin überein, daß der Bodhisattva das 
Vyäkarana von Käsyapa als ein junger Brahmane (mänava) empfing. Seine 
Geschichte wird, im wesentlichen gleich, ausführlich und mehrere Male im 
Mahävastu I, 319—337, kürzer im Buddhavamsa und in der Nidänakathä, 
Jät. I, 43, erzählt 3 ). In allen drei Werken ist sein Name Jyotipäla (Jotipäla); 
im Svägatävadäna des Divyävadäna (193) wird aber erwähnt, daß der ehr¬ 
würdige, vollkommen erleuchtete Käsyapa dem Uttara mänava das Vyä¬ 
karana erteilen werde: 'Du, mänava , wirst, wenn das Leben des Menschen 
hundert Jahre währt, der Tathägata, der Arhat, der vollkommen erleuchtete 
Säkyamuni sein. 3 Hier zeigt sich also wieder die genaue Übereinstimmung 
des Verses mit der Tradition der Sarvästivädins 4 ). 

Aus dem Vergleich der Aufschriften mit den Darstellungen ergibt 
sich, daß die Maler unmöglich nach jenen Versen gearbeitet haben können. 
Man mag noch so vieles aus reiner Unachtsamkeit erklären oder aus Miß- 


ü Lies Käsyape statt Käsyapo. 

“) Ich vermag das fehlende Wort nicht herzustellen.* 

3 ) Der Bodhisattva tritt auf Anraten seines Jugendfreundes, des Töpfers 
Ghatlkära, in den Orden ein. Es ist sehr wahrscheinlich, daß darauf auch in dem 
Verse mit den Worten na . . i . älavaca srutvä angespielt ist; der Freund würde dann 
hier einen anderen Namen führen. Übrigens ist der mänava in den Erzählungen er¬ 
heblich älter, als er auf dem Bilde erscheint. 

4 l! 

4 ) Übrigens kennt auch der Buddhavamsa und die Nidänakathä (Jät. I, 37) 
eine Pranidhicaryä des Bodhisattva als Uttara mänava, sie verlegt sie aber unter den 
Buddha Sumedha. 


6402 Laders, Kleine Schriften 
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Verständnissen oder aus einer Freude an malerischem Wechsel, die sich 
über die Gebote der Logik hinwegsetzte; es ist schlechterdings unmöglich, 
daß man einen König darstellte, der sich in den Orden auf nehmen läßt, 
oder einen Mönch, der die civara- Gabe macht, wenn der Text, dem man zu 

y 

folgen hatte, von einem Sresthin erzählte, der Vihäras stiftete. Diese Maler, 
oder vielmehr die Künstler, die ursprünglich die Bilder schufen, von denen 
uns hier nur handwerkmäßig hergestellte Kopien vorliegen, müssen einem 
Text gefolgt sein, der sich in manchen Punkten von dem Werk, dem die 
Verse entnommen sind, unterschied. Das ist an und für sich nichts Auf¬ 
fälliges. Die meisten Pr anidhi-Legenden sehen sich zum Verwechseln ähn¬ 
lich; nur wenige, wie die zu Dipamkara oder Käsyapa gehörigen, tragen ein 
individuelles Gepräge. So wurden sie miteinander vertauscht oder ver¬ 
mengt, und zwar nicht nur in den verschiedenen Schulen, sondern sogar 
in derselben Schule, wie die oben aus dem Mahävastu angeführten Bei¬ 
spiele zeigen. Wie kam man aber dazu, für die Bilder Aufschriften zu 
wählen, die mit den Darstellungen nicht im Einklang stehen ? Meines Er¬ 
achtens erklärt sich das so, daß das ursprüngliche Werk, nach dem die 
Bilder gearbeitet waren, verloren und durch ein jüngeres, aus dem die Auf¬ 
schriften stammen, ersetzt war. Als man das Bedürfnis fühlte, die Bilder 
mit Aufschriften zu versehen, griff man daher zu diesem und wählte Verse 
daraus aus, indem man die Kamen der Buddhas als Stichwörter nahm, 
ohne sich um den Inhalt der Verse zu kümmern. Ist diese Erklärung richtig, 
so würde durch die Verse wenigstens der Name der dargestellten Buddhas 
gesichert sein. 


.Epigraphische Beiträge« 

III. Das vierte Säulen-Edikt des Asoka. 

Seit der Ausgabe der Felsen- und Säulen-Edikte des Asoka durch 
Bühler sind nahezu 20 Jahre verflossen. In dieser Zeit ist eine Reihe von 
Arbeiten erschienen, die das Verständnis dieser Inschriften über Bühler 
hinaus gefördert haben; niemand aber wird bestreiten, daß auch jetzt noch 
zahlreiche Stellen und einzelne Ausdrücke der Aufhellung bedürfen. Ins¬ 
besondere wird die schärfere Beobachtung des Sprachgebrauches und die 
strengere Scheidung der verschiedenen Dialekte vielfach zu anderen Resul¬ 
taten führen; nicht selten wird auch eine Nachprüfung die Erklärungen 
Kerns und Senarts, die Bühler nicht angenommen hat, als die richtigen 
erweisen. Beispiele dafür glaube ich im folgenden gehen zu können. 

Unter den Säulen-Edikten ist das vierte, das den ausführlichen Bericht 
des Königs über die Lajjükas enthält, in Delhi-Sivälik, Lauriyä-Araraj und 
Lauriyä-Nandangarh vollständig, in Delhi-Mirath, Allahabad und Räm- 
purwä wenigstens in größeren Bruchstücken erhalten, so daß über die 
Lesung kaum irgendein Zweifel bestehen kann. Desto größer sind die 
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Schwierigkeiten, die gerade dieses Edikt der Erklärung bereitet. Der Be¬ 
quemlichkeit halber stelle ich. den Text des Ediktes in der Version von Ds 
nach der Bühlerschen Ausgabe voran, mit Angabe aller inhaltlich bedeut¬ 
samen Abweichungen in den anderen Versionen.* 

Devänam-piye Piyadasi - läja-hevam-ähä[:] saduvlsativasa (1) abhisitena x ) - 
me iyam-dhammalipi-likhäpitä[.] Lajükä-me (2) bahüsu-pänasatasahasesu 
janasi-äyatä tesam-ye-abhihäle-vä (3) darnde-vä atapatiye-me-kate [; ] kim-ti-[ ?] 
lajükä asvatha abhltä (4) kammäni-pavatayevü 2 ) janasa-jänapadasä hitasu- 
kham-upadahevü (5) anugahinevu-cä[.] SukMyana dukhlyanam-jänisamti 
d hammayu tena - ca (6) viyovadisamti janam -jänapadam [; ] ? ] hidatam- 

ca palMam-ca (7) älädhayevü-ti*)[.] Lajükä-pi-laghamti paticalitave-mam[;] 
pulisäni-pi-me (8) chamdamnäni-paticalisamti t e-pi - ca - käni - viyovadisa/mli 
yena-mam-lajükä (9) caghamti-älädhayitavef.] Athä-hi-pajam viyatäye-dhätiye 
nisijiiM (10) asvathe-hoti'[:] Viyata-dhäti caghati-me-pajam sukham-paliha- 
taveA )17 (ii) hevam-mama-lajuka-kata jänapadasa-hitasukhaye[;j yena-ete- 
abhltä (12) asvatha * 5 * 7 )-samtam avimanä-kammäni-pavatayevü-ti[.] Etena-me- 
lajükänam (1.3) abJmhale-va-damde-vä atapatiye-kate[.] Ichitaviye-hi-esä-[;] 
kim-ti[ ?7 (14) viyohalasamata-ca-siya damdasamata-caf.] Ava-ite-pi-ca - me - 
ärulif :/ (15) bamdhanabadhänam-munisänam fälltadamdänam patavadhänam 
timni-divasäni -me 6 ) (16) yote-dimne[.] Nätikä-va-käni nijhapayisamli jlvi- 
täye-tänam (17) näsamfam-vä-nijhapayitä ") dänam-dähamti-pälatikarn upavä- 
sam - va - kachamtij . / (18) Ichä-hi-me[:] hevam-niludhasi-piAcälasi pälatam - 
älädhayevüdi 8 ) janasa-ca (19) vmlhatPvividhe-dJianimacalane samyame däna- 
savibhäge-tP)/.] (20) 

Den Satz tesam ye abhihäle vä damde vä atapatiye me kate übersetzt 
Bühler (Ep. Ind. II, S.253) im Anschluß an Kern: r I have made them 
independent in ( awarding ) both honours and punishments/ Das ist dem 
Sinne nach unzweifelhaft richtig; Bühlers Erklärung der grammatischen 
Konstruktion des Satzes aber ist verfehlt. Er faßt atapatiye als Substan- 
tivum ( *äimapa(yam) und übersetzt die Worte ins Sanskrit: tesam yo 
3 bhihäro vä dando vä [tatra] mayä [tesäm] svatantratä krtä. Daß diese Inter¬ 
pretation nicht- richtig sein kann, zeigt der später folgende Satz etena me 
lajükänam abhihäle va damde vä atapatiye kate . Hier muß Bühler abhihäle 

t/ 9 I i X i/ ■ 

und damde als Lokative fassen: Tor this reason I have made the Lajükas 
independent in (awarding) both honours and punishmentsk Das aber ist 
aus sprachlichen Gründen unmöglich. Der östliche Dialekt, in dem die 
Säulen-Edikte, die Felsen-Edikte von Dhauli, Jaugada und Kälsi und die 
kleineren Edikte bis auf die von Siddäpura abgefaßt sind, kennt von den 


] ) La und Ln 0 vasäbhisitena. 

3 ) La älädhayevu (omitt. ti). 

°) La Ln R abhita asvatha. 

7 ) La und Ln nijhdpa yitave. 

9 ) A omitt. ti. 


2 ) La und Ln pavalayevü-ti. 
4 ) La und Ln palihatave-ti. 
6 ) A omitt. me. 

8 ) A al&dhayevu (omitt. ti). 


18 * 
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a -Stämmen nur einen Lokativ auf -asi 1 ). Nur an zwei Stellen kommt an¬ 
geblich. ein Lokativ auf -e vor. In F XIII liest Bühl er in K Yona-K amhojesu 
Näbhake Näbhapamtisu Bhoja-Pitiniky esu Adha-P. lade.su , in Sh Yona- 
Kamboye.su Nahhake Nabhitina Bhoja-Piiinikesu Amdhra-Pulidesu. in M 

i 1/ * t/ * # » > 

Yona-K . su Nabhake Nabhapamtisu . oja-Pitini . . su Amdha-P . . . 

Die Lesung Näbhake ist aber schon äußerlich recht unsicher. Für K gibt 
Buhler an (Beitr. S.193): r Die Rückseite des Abklatsches zeigt Näbhake ; 
der Vorderseite nach könnte der e ~Strich zufällig sehr, und für M (Beitr. 
S.227): c Der ältere Abklatsch bietet [Nabha]ka°: Es ist ferner doch ganz 
unwahrscheinlich, daß hier, abweichend von dem gewöhnlichen Gebrauch, 
ein Ländername im Singular stehen sollte. Dazu kommt, daß die drei 
danebensteh enden Wörter sämtlich Dvandvas aus den Namen zweier Völker¬ 
schaften sind. Das alles weist darauf hin, daß Nabhalca-Näbkapamtisu zu 
lesen, und daß auch dies ein Dvandva ist: r bei den Näbhakas und den 
Näbhapahktis/ Der zweite angebliche Lokativ auf -e ist bhäge amne in 
1 VIII in Dh, J (nur bhäge a-), K, wofür G bhage amne , Sh bhagi amhi , 
M bhage ane bieten. Man pflegt darin, unter Berufung auf Pali aparabhäge, 
einen adverbiellen Ausdruck ^seitdem 5 zu sehen. Aus dem Zusammenhang 


ö 


geht das keineswegs mit Sicherheit hervor, und auch der Pali-Ausdruel 
beweist nicht viel, da sich erstens apara und anya der Grundbedeutung 
nach nicht decken und zweitens im Pali niemals, soviel ich weiß, apare 
bhäge oder bhäge apare vorkommt. Meines Erachtens kann bhäge amne 
nur ein Nominativ sein; da die Stelle auch sonst mißverstanden, ist, ge¬ 
denke ich später ausführlich darauf zurückzukommen. In lebendigem Ge¬ 
brauche sind die Lokative auf -e nur in dem westlichen Dialekt von Girnär 
und in dem nordwestlichen von Shähbäzvarhi und Mänsehra. In G finden 

o 

wir vijite III, Päialipute V, save hole VI, sarve Icäle VI pakarane IX, prakarane 
XII, pi(viJjite XIII, sarasake eva vijaye (?) XIII, neben den etwas häufigeren 
Formen auf - amhi-). Ein Lokativ auf -asi kommt nicht vor. Der Dialekt 
von Girnär ähnelt in diesem Punkt wie in anderen dem Pali, wo der Lokativ 
auf -e, -amhi und -asmim ausgeht, und unterscheidet sich scharf von dem 
östlichen Dialekt. In Sh und M finden wir Lokative auf -e, -aspi und -asi. 
In Sh sind die Formen auf -e am häufigsten, in M die Formen auf -asi . Nur 

O ' 

die Endungen -e und -aspi werden dem eigentlichen Dialekt angehören; 
die Formen auf -asi können wir mit größter Wahrscheinlichkeit als Ent¬ 
lehnungen aus der im östlichen Dialekt abgefaßten Vorlage betrachten, 
und zwar hat sich M wie fast immer dieser Vorlage genauer angeschlossen 
als Sh. 


A ) In K vom zehnten Edikt an, natürlich auch -asi und -asi geschrieben. Die 
Vermutung Buhlers (Ep. Ind. II, 270, .Note 08), daß in S 7 bahune janasi ein Schreib¬ 
fehler für bahuJce janasi sei, ist abzulehnen. Buhler selbst verweist auf den Lokativ 
punävasune in S 5. 

2 ) Einmal in 3T IX. praväsarnmhi. 
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Abhihäle und damde können also an der zweiten Stelle in unserem 

* # 

Edikt nur Nominative sein, und atapatiye muß ein Adjektiv sein, wie 
schon Kern, Jaart. S. 95, gesehen hat, der es richtig durch svatantrah wieder- 
gibt. Es ist in beiden Fällen wörtlich zu übersetzen: "Das Belohnen oder 
Strafen seitens der Lajjükas ist von mir von ihnen selbst abhängig gemacht 
worden. 3 Atapatiye ist wahrscheinlich eine adjektivische 
von ätmapati mit dem Suffix ~ya, wie Sk. avya, yonya von am, yoni. Die 
Zurückführung auf ein Bahuvrlhi * ätmapatika, die dem Sinne nach wohl 
möglich, wäre, wird dadurch erschwert, daß sich in diesem Dialekte kein 
sicheres Beispiel für den Ausfall des suffixalen 1c mit ya-sruti findet; nila- 
thiyam in F IX Dh (K nilathiyam , Sh nirathriyam , M nirathriya, aber G 
niratham) ist leichter auf * nirarthyam , eine Bildung wie *äimapatya, zurück¬ 
zuführen als auf *nirarthikam, wie Franke, WZKM, IX, S.347, vorschlägt, 
und die von Bühler (Beiträge, S.298) gegebene Ableitung von gevayä (S 1) 
aus gevakäh ist ganz problematisch 1 ). 

Was die Bedeutung von abhihäla anbetrifft, so möchte ich es lieber durch 
den etwas weiteren Ausdruck "Belohnen 5 wiedergeben als durch "awarding 
honours 5 , wie Bühler sagt. In der von Bühler, Beiträge S.283f., aus Jät. 
515, 6 angeführten Stelle abhihäram imam dajjä atthadhammämisatthiyä be¬ 
deutet abhihära , in Übereinstimmung mit der Grundbedeutung von abhihr , 
nichts weiter als"Geschenk 5 : "Gib [ihm] diesen [niska Goldes] als Geschenk für 
die Unterweisung im Artha und Dharma. 5 Daß der Kommentar püjam karonto 
sagt, beweist für den, der die vielen Fehler dieses Werkes kennt, gar nichts. 
Auch der Ausdruck katäsanähhihärasakkäro (Jät. V, 60) bedeutet kaum, wie 
Bühler meint, "durch das Angebot der Ehre eines Sitzes gastlich empfangen 5 , 
sondern "durch [Anerbieten eines] Sitzes und Darbringungen gastlich auf- 
genommen 5 ; unter dem abhihära werden wir hier die Darreichung von 


Weiterbildung 


*) Die Etymologie, die Michelson, IE. XXIII, 264ff., von dem Worte gibt, muß 
ich freilich ganz ablehnen. Nach ihm ist gevaya mit Haplologie aus * gevävayas , 'whose 
period of Jife is attendance 5 , entstanden. Die Wurzel gev ist nur aus dem Dhätupätha 
bekannt. Ich bin der letzte, die Angaben der indischen Grammatiker im Bausch und 
Bogen zu verwerfen; wenn man aber im Dhätupätha nebeneinander sevr, gevr, glevr, 
pevr, mevr, mlevr, sevr, khevr, plevr, kevr findet, alle mit der .Bedeutung sevane und mit 
Ausnahme des ersten unbelegt, so wird, meine ich, das unbedingte Vertrauen in die 
Realität gerade des gevr doch wohl etwas erschüttert werden; es kann geradeso gut 
auf Verderbnis beruhen, wie z. B. khevr, das sicherlich nur schlechte Schreibung für 
sevr ist. Bei dieser Unsicherheit auch noch die Haplologie als Erklärungsmittel her¬ 
anzuziehen, scheint mir über die Grenzen des Zulässigen hinauszugehen. Das Schlimmste 
aber ist vielleicht die souveräne Verachtung, mit der die Bedeutung behandelt 
wird, oder glaubt M. wirklich einen Sanskritisten überzeugen zu können, daß der 
Inder jemals einen so absolut sinnlosen Ausdruck wie Hessen Lebensperiode Dienst 
ist 5 geprägt haben sollte und daß dieser dann weiter auch noch die Bedeutung "niedrig 5 
angenommen haben könnte; denn daß in der Reihe ukasä ca gevayä ca majhimä ca 
nur dies die Bedeutung von gevaya sein kann, wird doch wohl kein Einsichtiger be¬ 
zweifeln. Ich kann in solchen Etymologien, die leider durchaus nicht vereinzelt da- 
stehen, nur Spielereien sehen, die eine Förderung der Wissenschaft nicht bedeuten. 
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arghya , madhuparka usw. zu verstehen haben. In dem Edikt ist abhihäla 
sicherlich in erster Linie von der Begnadigung zu verstehen, d. h. von dem 
Befreien aus der Gefangenschaft, von dem auch in F V und Sep. I die 
Rede ist, und wie wir sehen werden, von dem Erlaß der Todesstrafe. Was 
hier abhihäla und damda genannt wird, wird meiner Ansicht nach in Z. 6 
durch sukhiyana dukhiyanam bezeichnet. Kern übersetzt sukhiyana dulchi- 
yanam jänisamti "kennis nemcn van hetgeen genoegen of ongenoegen weht", 
Senart dis rendront compte des progres ou des souffrances", c they will make 
themselves acquainted with their good and evil plight 5 , Buhler Übey will 
know what gives happincss and what inflicts pain. 5 Ich muß gestehen, daß 
ich mir bei diesen Übersetzungen nichts Rechtes denken kann. Meines Er¬ 
achtens sind sukhiyana und dukhlyana nicht Adjektive, sondern Nomina 
actionis, die hier im Sinne des Infinitivs stehen 1 ): "sie werden verstehen, 
Freude und Schmerz zu bereiten 5 , nämlich Freude durch den abhihäla , 

Schmerz durch den damda. 

* ■ 

In dem folgenden Satz ist das einzige Wort, über dessen Bedeutung 
Zweifel bestehen können, dhammayutena . Dhammayuta kommt noch ein¬ 
mal in S 7 und mehrfach in F V vor. An unserer Stelle übersetzt Bühler 
es wie vor ihm Burnouf und Kern "in accordance with the principles of the 
saered law’, indem er dhammayutena einem Sk. dharmayuhiyä gleichsetzt. 
Ich halte das für ausgeschlossen, da das Wort in keiner anderen Stelle, wo 
es vorkommt, diese Bedeutung haben kann. Wahrscheinlich hat Thomas 
und V. Smith recht, die in dhammayuta einen bestimmten Beamten er¬ 
kennen (Ind. Ant. XXXVII, S. 2 Off.): der Singular würde hier zur Bezeichnung 
der jäti stehen. 

Wesentlich anders als meine Vorgänger verstehe ich die folgenden 
Sätze: lajükä pi laghamü paticalitave mam pulisäni pi me chamdamnäni 
paticalisamti . Senart faßt chamdamnäni als Dvandva aus chanda und äjhä 

J. K « -» ■ f/ 

und übersetzt (Ind. Ant. XVIII, 9): "The rajjükas will set themselves 2 ) to 
obey me, and so will my purushas also obev my wishes and my Orders. 5 Die 
Übersetzung ist inhaltlich und formell anfechtbar. Man vermißt jede Ge¬ 
dankenverbindung mit dem Vorausgehenden, und beide Sätze sind zum 
mindesten überflüssig. Wozu sollte der König denn der Welt eine so selbst¬ 
verständliche Sache verkünden wie die, daß seine Beamten ihm gehorchen ? 

■* c 

Diese Schwierigkeiten vergrößern sich noch in der Bühlerschen Übersetzung: 
"But the Lajükas are eager to serve me. My (other) servants also, who know 
my will, will serve (me). 5 Das hinzugefügte r but 5 zeigt, daß Bühler den 
Mangel des Zusammenhanges mit dem Vorausgehenden gefühlt hat. 
Während Senart unter Berufung auf S 1 — er hätte hinzufügen können 


1 ) Vgl. F XIII Sh yam sako chamanaye , "was verziehen, werden, kann’, gegen¬ 
über G ya sakam chamitave. 

2 ) Senart wollte laghamti zu caghamti verändern, weil er irrtümlich annahm, 
daß das die Lesart von La und Ln sei. 
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S 7 1 ) — die lajükas den pidisas gegenüberstellt (Inscr. Piy. II. S.34f.), faßt 
Bühler pulisa als den allgemeinen Ansdruck für "Beamter, unter den auch 
die Lajjükas fallen, und ist so gezwungen, ein "other’ zu ergänzen. Es ist 
aber doch kaum denkbar, daß dieses für den Sinn wichtigste Wort weg¬ 
gelassen sein sollte. Bühler, der chamdamnäni, gewiß einfacher als Senart, 
als Tatpurusa = Sk. chandajnäh nimmt, muß ferner zu paticalisamti 
ein mam ergänzen, und wenn auch in diesem Eall die Ergänzung viel¬ 
leicht nicht unmöglich ist, so wird das Fehlen des Wortes doch sicher 
als Härte empfunden. Und dabei sind die Sätze genau so nichtssagend wie 

d m 

in der Übersetzung Senarts. Schwerer als alles das wiegt aber vielleicht 
ein grammatisches Bedenken. Piäisäni soll nach Senart wie nach Bühler 
ein Nom. Plur. sein; wir müßten also einen Geschlechts Wechsel annehmen, 
der bei einem Wort wie pulisa doch geradezu unerklärlich wäre. Dazu 
kommt, daß in S I und S 7 der regelrechte Nominativ pmlisä belegt ist. 

Alle Schwierigkeiten verschwinden, wenn wir piäisäni chamdamnäni 
als Akk. Plur. fassen und für laghamti die Bühlersche, auch lautlich nicht 
einwandfreie Gleichsetzung mit Sk. rahghante auf geben und zu der Er¬ 
klärung zurückkehren, die Kern, Jaart. S.96, gegeben hat. Laghati ist 
Sk. arhati und arghati, Pali arahati und agghati. Wahrscheinlich steht 
laghati für *alaghati aus arghati wie hakam für almkam usw.; möglich ist 
es aber auch, daß arghati mit wirklicher Metathesis zu * raghati , laghati 
geworden ist. Allerdings kommt im Calc, Bairät-Edikt alahämi vor, das un¬ 
zweifelhaft Sk. arhämi entspricht ; aber gerade in diesem Edikt finden 
sich auch sonst Formen, die von dem gewöhnlichen Gebrauch ab weichen, 
ich brauche nur an den Genitiv hamä gegenüber mama und den Instrumental 
hamiyäye gegenüber mamayä, mamiyä (S 7), mamäye (Sep. II Dh), mami- 
yäye (Sep. II J) zu erinnern. Wahrscheinlich sind solche Formen dem 
Einfluß des Lokaldialektes zuzuschreiben. Der Sinn des ersten Satzes 
scheint mir jedenfalls zu sein; "Auch die Lajjükas müssen mir gehorchen. 5 
Diese Bemerkung hat ihren guten Grund. Der König hat vorher gesagt, 
daß er die Lajjükas in bezug auf die Belohnungen und Strafen, die sie be¬ 
stimmen, völlig unabhängig gemacht habe; nun schränkt er dies dahin 
ein, daß natürlich die Lajjükas ihm zu gehorchen hätten. "Und 5 , fährt er 
fort, "auch den Beamten, die meinen Willen kennen, werden sie gehorchen.’ 
Unter diesen Beamten sind sicherlich nicht, wie Bühler meint, die Prati- 
vedakas zu verstehen, die doch nur einfache Spione sind, sondern hohe 
Würdenträger wie die Kumäras oder die Dharmamahämätras oder Beamte, 
die mit besonderen Missionen in die Provinzen geschickt wurden. Es ist 
ganz wohl möglich, daß chamdamna eine bestimmte technische Bedeutung 
hat und die Beamten charakterisiert, die als Stellvertreter des Königs auf- 

j-— -- 

L ) S 1 Ds: pulisä pi ca me ukasä cä gevayä cä majhimä cä ... . hemevä amtamahä- 
mätä pi; S 7: [*pul]isä pi bahane janasi äyatä .... lajükä pi bahukesu pänasatasa- 
hasesu äyatä. 
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treten. Faßt man die beiden Sätze in dem angegebenen Sinne, so schließt 
sich auch das Folgende ungezwungen an: "Auch die werden einige ver¬ 
mahnen, so daß die Lajjükas imstande sein werden 1 ), mich zufriedenzu¬ 
stellen. 5 Unter den Icäni sind nach Buhler zunächst die Lajjükas selber 
gemeint, dann aber wohl auch Untertanen im allgemeinen. Da viyovadi- 
samti hier kaum eine andere Tätigkeit bezeichnen kann als das unmittelbar 
vorhergehende viyovadisamti, so glaube ich, daß wir den Gedanken an die 
Vermahnung der lässigen Lajjükas aufgeben müssen 2 ). Asoka will sagen, 
daß die Beamten, "die des Königs Willen kennen", ermahnende Erlasse an 
das Volk richten und so die Lajjükas in ihrer Tätigkeit unterstützen werden. 
Grammatisch ist, wie ich nachher zu zeigen gedenke, auch noch eine andere 
Auffassung von käni möglich; der Sinn würde dadurch nicht verändert 
werden. 

Ist meine Erklärung richtig, so wurde in dem östlichen Dialekt, den 
ich als Alt-Ardhamägadhl bezeichne 3 ), der Nominativ Pluralis der «--Stämme 
auf -ä, der Akkusativ auf -äni gebildet: Nom. pulisä , Akk. pulisäni. Ich 
glaube zeigen zu können, daß dies die regelmäßige und einzige Bildungs¬ 
weise in diesem Dialekt ist. Die in Betracht kommenden Stellen sind die 
folgenden. 

F XIII K: se atJii anusaye devanam piyasa vijinitu Kaligyani "Das ist 
die Reue des Göttergeliebten, nachdem er [das Land der] Kalihgas erobert 
hat". Diese Stelle hätte eigentlich schon längst zur Erkenntnis des Richtigen 
führen müssen, da die Annahme, daß ein Volksname im Indischen zu einem 
Neutrum Pluralis geworden sei, doch geradezu ungeheuerlich ist. Außerdem 
steht der zu dem Akkusativ gehörige Nominativ Kaligyä im ersten Satz 
tatsächlich da: athavasäbhisitasä devänam piyasa Piyadasine läjine Kaligyä 

■ « ■ * i t/ * t/ ■ 1/ t/ 

vijitä "Als der göttergeliebte König Priyadarsin acht Jahre gesalbt war, 
wurde [von ihm das Land der] Kalihgas erobert. 5 

F XII K: devänä piye Piyadasi läjä säväpäsamdäni 4 ) pavajitäni gaha- 
thäni vä pujeti "Der göttergeliebte König Priyadarsin ehrt alle Sekten, 
Asketen wie Haushälter. 5 Auch hier ist päsamdäni der regelrechte Akkusativ 
zu dem Nominativ päsamdä, der in demselben Edikt zweimal erscheint: 


T ) Daß caghati, das mehrmals in den Separatedikten wiederkehrt, Futurum von 
cak 'können’ ist, hat Franke, WZ KM. IX, S. 340 ff., über allen Zweifel erhoben. Die 


Annahme, daß dieses Futurum präsentische Bedeutung angenommen habe, ist völlig 
überflüssig. 

2 ) So auch Senart: dis repandront les exhortations, afin que les rajukas s’appli- 
quent ä me satisfaire.’ Später (Ind. Ant. XVIII, S. 6f., 9) sucht er in dem mit yena 
beginnenden Nachsätze einen ganz anderen Sinn, worin ich ihm nach dem oben Be¬ 
merkten nicht folgen kann. 

3 ) Siehe Bruchstücke buddhistischer Dramen, S. 40. 


4 ) Die übrigen Versionen zeigen, daß säväpäsamdäni Kompositum ist, also 
fehlerhaft für savapämmdäni steht. Die Orthographie ist in diesem Teile der In¬ 
schrift sehr schlecht. 
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pujetaviya cu palapäsadä "Andere Sekten sind zu ehren 5 ; savapäsamda 
bahusutä cä kayänägä(gamä) ca Jmveyu ti "Mögen alle Sekten vielerlei hören 
und gute Lehre haben. 5 Weitere Belege für den Nominativ von päsamda 
und gahatha oder gihitha liefert F XIII: ya tatä vasati bäbhanä va sama(nä*) 

_ jp •# _ _ 

vä ane vä päsamda gihithä vä 1 ) "Überall wohnen Brahmanen oder Asketen 
oder andere Sekten oder Haushälter. 5 

F III Dh: palisä pi ca . yutäni änapayisati; K palisä pi ca 

yutäni . anapayisamti , Bühler hat die alte Erklärung, wonach 

yutäni ein Sk. yuJctän vertreten sollte, auf gegeben und übersetzt das Wort 
durch "das Geziemende 5 , "what is befitting 5 , weil in drei 2 ) Versionen das 
Neutrum Pluralis stehe und die in G entsprechende Form yute ebensogut 
Akk. Sing, des Neutrums wie Akk. Plur. des Maskulinums sein könne 
(Beitr. S. 22). Beides ist nicht richtig. An und für sich könnte yutäni so¬ 
wohl Akk. Plur. des Maskulinums wie des Neutrums sein, und in dem west¬ 
lichen Dialekt von G gibt es kein sicheres Beispiel für den Akkusativ Singu- 
laris des Neutrums auf e. Nach den Ausführungen von Thomas (Ind. Ant. 
XXXVII, S.20ff.; JRAS. 1909, S.467) kann es aber auch nicht mehr 
zweifelhaft sein, daß yuta hier bestimmte Beamte bezeichnet 3 ) und daß wir 
zu übersetzen haben: "Auch sollen die Parisads die Yukta-Beamten be- 
auf tragen. 5 Auch für ein Wort mit dieser Bedeutung erscheint mir die An¬ 
nahme neutralen Geschlechtes völlig ausgeschlossen; yutäni ist der regel¬ 
rechte Akkusativ zu dem Nominativ yulä, der im Anfang desselben Ediktes 

erscheint: Dh . ... ta vijitasi me yulä lajuke ca . ike . . pamcasu pam- 

casu vasesu anusayänam nikhamävü ; K savatä vijitasi mama yutä lajuke 

* f _ 

pädesike pamcasu pamcasu vasesu anusamyänam nikhamamtu " überall sollen 
in meinem Reiche die Yukta-Beamten und der Lajjüka und der Prädesika 
alle fünf Jahre auf die Rundfahrt ausziehen. 5 

Damit ist die Zahl der sicheren Belege für den Akk, Plur. von masku¬ 
linen a~ Stämmen erschöpft 4 ). Die Texte enthalten noch zwei weitere 


x ) Beitr. S. 80 las Bühler päsamdagihithä als Kompositum; vgl. S. 85, Kote 7. 
Später (Ep. Ind. II, S. 464) hat er das mit Recht wieder aufgegeben. 

2 ) Richtiger jetzt Vier’, denn auch M hat yutäni. 

3 ) Im übrigen verstehe ich freilich den Satz ganz anders als Thomas, wie ich 
später zeigen werde. 

4 ) Nach Bühler existierte allerdings in der Alt-Ardhamägadhi auch eine Form 
des Akk. Plur. auf -e. Im ersten Separatedikt von Dh liest er iyam ca Upi tisanakhatena 
sota,viya amtalä pi ca tise Jchanasi khanasi ekena pi sotaviya. In amtalä pi ca tise sieht 
er den Vertreter von Sk. antaräpi ca tisyän "und auch in der Zwischenzeit zwischen 
den Tisyatagen’ (Beitr. S. 141). Aber in der Parallelstelle im zweiten Separatedikt 
heißt es in Dh: iyam ca lipi anueätummäsam tisena nakhatena sotaviya kämam cu 
khanasi khanasi amtalä pi tisena ekena pi sotaviya und in J: iyam ca lipi anucätum¬ 
mäsam sotaviya tisena amtalä pi ca sotaviya khane samtam ekena pi sotaviya. Meines 
Erachtens würden schon diese Stellen genügen, um tise , wenn es wirklich dastände, 
als Schreibfehler für tisena zu erklären. Bühler selbst aber gibt an (Beiträge S.131, 
Note 18), daß hinter tise eine große Abschürfung mit verschiedenen Rissen folge, und 
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Formen, die aber nicht beweisend sind: agikamdhäni und dhammapaliyäyäni . 
Der Akkusativ agikamdlmni ‘'Feuermassen' oder 'Feuerbäume 5 findet sich 
in F IV Dh und K. Allerdings ist skandha im Sanskrit Maskulinum; bei 
der Bedeutung des Wortes wäre es aber immerhin möglich, daß in diesem 
Fall ein wirklicher Geschlechtswechsel stattgefunden hätte, wie er bei anderen 
Wörtern, die Dinge oder Abstrakte bezeichnen, zuweilen eingetreten ist. 
.Dhammapaliyäyäni erscheint im Cale. Bairät-Edikt: imäni bhamte dhamma¬ 
paliyäyäni vinayasamukase aliyavasäni anägatabhayäni munigäthä moneyasüte 
upalisapasine e cät läghuloväde musävädam adhigicya bhagavalä budhena 
bhäsite etäni bhamte dhammapaliyäyäni ichämi kimti bahuke bhikhupäye 
cä bhikhimiye cä abhikhinam suneyu cä upadhäleyeyü cä 'Folgende Gesetzes¬ 
st eilen (folgt die Aufzählung), von diesen Gesetz es stellen wünsche ich, daß 
viele Mönche und Nonnen sie häufig hören und bedenkend Etäni dhamma¬ 
paliyäyäni ist unzweifelhaft Akkusativ, und da es offenbar nur das vorauf¬ 
gehende imäni dhammapaliyäyäni auf nimmt, so könnte man versucht sein, 
auch dieses als Akkusativ zu erklären. Allein die Titel der einzelnen Stellen 
sind im Nominativ gegeben, und das macht es wahrscheinlich, daß auch 
imäni dhammapaliyäyäni Nominativ ist. Eine solche Voranstellung des 
Hauptbegriffes im Nominativ ohne Rücksicht auf die Satzkonstruktion ist 
im ganzen Gebiet der indischen Sprache nicht selten. Dhammapaliyäyäni 
wäre dann ebenso zu beurteilen wie die nachher (S. 284 f.) angeführten Nomi¬ 
native auf -äni. 

Die eben erwähnte Stelle in F IV Dh K enthält auch den einzigen 
Beleg für den Akk. Plur. eines maskulinen, i- Stammes, und dieser zeigt 
wiederum den analogen Ausgang auf -ini. Sie lautet in Dh hathini agikam¬ 
dhäni amnäni ca diviyäni lüpäni dasayitu munisänam , in K hathini agikam¬ 
dhäni amnäni cä divyäni lupäni dasayitu janasa 'Elefanten und Feuermassen 
und andere himmlische Darstellungen den Leuten gezeigt habend 1 ) 5 . Ich 
halte es für ausgeschlossen, daß das Wort für Elefant jemals zu einem 
Neutrum geworden ist. Hathini ist offenbar die regelrechte Form des Akk. 
Plur.: wie der dazugehörige Nominativ lautete, läßt sich nicht feststellen. 

Diese Bildungsweise des Akk. Plur. des Maskulinums ist in der Alt- 
Ardhamägadhi nicht auf das Nomen beschränkt, sie findet sich ebenso bei 
dem. Pronominalstamm ka 2 ) : S 4 Ds La Ln te pi ca käni viyovadisamti 'auch 


Senart hat ohne weiteres tisena gelesen. Es erscheint mir danach keinem Zweifel zu 
unterliegen, daß hier der Instrumental vorliegt. 

L Vgl. zu der Stelle Bhandarkar, Ind. Ant. XLII, S. 25ff. 

2 ) In allen nachher angeführten Stellen ist ka in indefinitem Sinne verwendet. 
Belege für diesen Gebrauch im Sanskrit verzeichnen die Petersburger Wörterbücher. 
Bühler (Beitr, S. 298) glaubte auch in der Jätakaprosa V, 62. 27 einen Beleg gefunden 
zu haben: tarn suivä Sanjayalmmäro täta 8ambhavakumäram daharo ti mä mannäsi; 
sace pi panhmn vissajjane n' atthi ko, gaccha tarn pucchä 'ti, "Mein Lieber, halte Sam- 
bhavakumära nicht für unmündig; wenn auch niemand imstande ist, die Frage zu 
lösen, geh und befrage ihn 5 . Hier liegt aber selbstverständlich nur ein Versehen 
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die werden einige vermahnen’; S 4 Ds A La Ln R nätikä (fehlt in A) va 
Jcäni nijhapayisamti "entweder werden die Verwandten einige bedenken 
machen’; S 6 Ds La Ln Jcimmam (Ds Jcimam) Jcäni suJcham ävahämi ti "möchte 
ich doch einige zum Glück führen’; S 7 Ds Jcina su Jcäni abhynmnämayeham 
dhammavadhiyä ti "wodurch könnte ich wohl einige emporheben durch das 
Wachsen im Gesetz’; F VI J Dh K hida ca Jcäni suhkayämi (K subhäyämi) 
"sowohl hier beglücke ich einige’. In allen diesen Fällen ist die Beziehung 
des Jcäni auf Personen vollkommen sicher; ebensowenig läßt sich bezweifeln, 
daß das Wort in den drei letzten Stellen ein Akkusativ ist. In den beiden 
ersten Stellen wäre indessen auch eine andere Auffassung möglich. Fische], 
Grammatik der Präkritsprachen, § 357, hat bemerkt, daß in der Ardlia- 
mägadhl des Jaina-Kanons Pronomina, die sich auf Maskulina beziehen, 
zuweilen neutrales Geschlecht zeigen. Seine Beispiele beziehen sich alle 
auf Plurale: eyävanfi savvävanti logamsi kammasamärambhä (Äyär. 1, 1, 1, 
5. 7) = etävantah sarve loJce JearmasamärambJiäJi ; ävanti Jcey ’ ävanti logamsi 
samanä ya mähanä ya (Ayär. I, 4, 2, 3) = yävantah Jce ca yävanto loJce 
srannanäs ca brähmanäs ca; yäim Utmäim yäim tejanagä (Ayär. 2, 4, 1, 8) = 
yas tvam yau te janaJcau; yäim bhiJcJchü (Ayär. 2, 7, 1, 1) = ye bhiJcsavah; 


jävanti ’vijjäpurisä savve te duJcJckasambhavä (Uttar.215) — yävanto ’vidyä- 
purusäh sarve te duJiJchasambhaväJi 1 ) . Ähnlich wird nun auch in S 5 näni 
und Jcäni auf Maskulina und Feminina bezogen, die sogar im Singular stehen, 
wobei aber zu beachten ist, daß der Singular, wie schon Buhler bemerkt 
hat (Beitr. S.262), hier im kollektiven Sinne gebraucht ist: La Ln ajaJcä 
näni elaJcä ca süJcali ca gabhini va päyaminä va avadJiya potaJce ca Jcäni 
äsammäsilce 2 )' Folgende weibliche Ziegen, Mutterschafe und Säue, [nämlich] 
die, welche trächtig sind oder säugen, dürfen nicht geschlachtet werden 
und gewisse [ihrer] Jungen, [nämlich] die, welche noch nicht sechs Monate 
alt sind 3 )’. Ich halte es daher für möglich, daß wir auch in den beiden 


Fausbolls vor. Es ist zu lesen setee pi panham vissajjanen ’ atthiho, r wcnn du die Lösung 
der Frage wünschest’. 

*) Das Beispiel aus Süyag. 504 gehört meines Erachtens in eine andere Kategorie. 

2 ) Mit unwesentlichen Abweichungen auch Ds Dm. 

3 ) Nach Franke, WZ KM. IX, S. 342 f. ist ajakänäni ein Wort, eine Weiter¬ 
bildung von ajalca mittels des Suffixes -äna, das r einfach. die Rolle eines Svärthika- 
Suffixes angenommen hat’, und des Femininsuffixes -änl. Ich stimme vollkommen mit 
dem Verfasser überein, wenn er sagt, daß die Erklärung zu viele, zum Teil unge¬ 
wöhnliche Zwischenglieder erfordere, um vollständig bündig zu sein. Ich bezweifle 
sogar die Existenz des von Franke entdeckten Svärthika-Suffixes -äna. Seine Bei¬ 
spiele sind Pali gimhäna r Sommermonat', vassäna f Regenzeit’, vesiyäna Waisya’, 
sotthäna ' Segenswunsch’, tiracchäna '‘Tier’, puttäna "Sohn’. Gimhäna und vassäna 
verdanken, wie schon Childers richtig gesehen hat, ihren Ursprung dem Gen. Plur., 
der im Datum (gimhäna pakkhe neben gimhapakkhe usw.) beständig gebraucht wurde; 
in Jät. 515, 24 yathäpi rammako ?näso gimhänam hoti ist natürlich gimhäna7n über¬ 
haupt kein Nom. Sing., sondern der regelrechte Gen. Plur. Vesiyäna in Jät. 538, 25; 
545, 183. 187. 309 und nach dem Metrum für vessäyano einzusetzen in Suttanipäta 
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Stellen in S 4- käni mit te bzw. nätikä zu verbinden haben: 'auch von diesen 
werden einige vermahnen 5 ; 'entweder werden die Verwandten, falls welche 
da sind, bedenken machen 1 ) 5 . 

Dieselbe Bildungsweise zeigt sich endlich auch beim. Personalpronomen 
tuphe und aphe; das Schwanken der Texte beweist aber, daß sie hierher 
erst sekundär vom Nomen übertragen ist. In den Separat-Edikten von 
Dhauli und Jaugada findet sich der .Nominativ tuphe an folgenden Stellen: 
I tuphe (J phe 1 hi bahüsu pänasahasesu äyatä (J äyata); no ca tuphe etam 
(Dh omitt. tuphe etam) päpunätha ,; dekhata (J äakhatha) hi tuphe etam (J 
omitt. etam ); tuphe caghatha sampalipädayitave (fehlt in J ); II palibalä 
(J ahm) hi tuphe asväsanäye ; tuphe (J omitt. tuphe) svagam (J add. ca) 
älädhayisatha ; tuphe (J omitt. tuphe) caghatha sampatipädayitave (J sam~ 
patipätayiiave ). Die gleiche Form tuphe und aphe wird im zweiten Separat- 
Edikt von Dh für den Akkusativ gebraucht: etasi aihasi hakarn anusäsämi 
tuphe In dieser Sache unterweise ich euch 5 ; athä ca aiänam hevam devänam 

JL y * * g 

piye anukampati aphe "und der Göttergeliebte liebt uns wie sich selber 5 . 
Aber in J lauten die Akkusative tupheni und apheni. Die entsprechenden 
Stellen lauten hier: eiäye ca athäye hakarn tupheni anusäsämi ; a.tha atwnam 
anukampati hevam apheni anukampati ; dazu kommen die beiden Stollen 
tupheni anusäsitu. tupheni hakarn anusäsitu Auch unterwiesen habend 5 , 
wo in Dh das Pronomen fehlt. 

Daß in der Alt-Ardhamägadhl der Akkusativ Pluralis der maskulinen 
vokalischen Stämme auf -ni mit Verlängerung des Stammauslautes gebildet 
wurde, erscheint mir danach unbestreitbar. Die Flexion war also: Sing. 
Nom. pulise , Akk. pulisam ; Plur. Nom. pulisä , Akk. putisäni . Die Neutra 
andererseits werden in der .Regel flektiert: Sing. Nom. däne , Akk. dänam ; 
Plur. Nom. dänäni, Akk. dänäni. Daß sich unter diesen Verhältnissen die 
Form auf ~äni leicht auch bei ursprünglichen Maskulina in den Nom. Plur. 
eindrängen konnte, ist begreiflich, und tatsächlich bieten die Texte dafür 
eine Reihe von Belegen. Die folgende Liste zeigt aber, daß diese Formen- 


455 geht offenbar auf *vaisyäyana zurück, wie Moggalläna auf Maudgalyäyana, 
Kaccäna oder Kätiyäna auf Kätyäyana; daß das Suffix -äyana nicht nur patronymisch 
verwendet wird, zeigt Rämäyana, r Räma betreffend 5 . Sotthäna ist selbstverständlich 
nicht = Sk. svasti, sondern = Sk. svastyayana; i J v a ist zu ä verschmolzen und 


* 


soithäyana weiter zu sotthäna geworden. Das Tier heißt tiryanc nach seinem wage- 
rechten Gange; liryaggatänäm . . bhütänäm kommt in Räm. in der Bedeutung "der 
Tiere 5 vor (PW.); vgl, auch tiryagyäna f Krebs’. Ich sehe daher in tiracchäna ein 
Bahnvrihi aus tiraScä und ayana, "dessen Gang wagerecht ist 5 ; *tirascäyana mußte 
tiracchäna werden. Es bleibt nur puttänam in Mil. 241, Zeile 5, das schon Trenckncr 
als kaum richtig bezeichnet hat; mir scheint es dem puttänam von Zeile 10 sein Dasein 
zu verdanken. 

x ) Viyovadisamti wäre dann bei der Wiederholung ohne Objekt gebraucht. 
Ebenso wird paliyovad in S 7 einmal absolut gebraucht, einmal mit dem Objekt 
verbunden: etc paliyovadisamti pi; hevam ca hevam ca paliyovadätha janam dham- 
mayutam . 
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Übertragung nur bei Wörtern stattgefunden hat, die durch ihre Bedeutung 
nicht vor einer Neutralisierung geschützt waren. S 5 Ds Dm La Ln yäni 
amnäni pi jivanikäyäni no hamtaviyäni "auch, andere Tierarten dürfen nicht 
getötet werden’; S 5 Ds Dm La Ln pamnavisati harndhanam okhäni katäni 
"fünfundzwanzig Ereilassungen von Gefangenen sind gemacht worden’; 
S 7 dhammathambhäni katäni " Gesetzessäulen sind gemacht worden’; S 7 
ata athi süäthambhäni vä "wo entweder Steinsäulen sind’ 1 ); S 7 mag esu 'pi 
me nigohäni lopäpitäni chäyopagäni hosamti pasumunisänam "auf meinen 
Befehl sind an den Wegen Banianenbäume gepflanzt worden; sie werden 
Menschen und Tieren Schatten spenden’; S 7 amnäni pi cu bahufkäni] 
dhammaniyamäni yäni me katäni "es gibt aber auch viele andere Gesetzes - 
verböte, die ich gemacht habe’; FI J K 2 ) timni yeva (K yevä) pänäni 
älabhiyamti "nur drei Tiere werden geschlachtet’ ; E I J Dh 3 ) K efäni pi 
cu (K ca) timni (K tini) pänäni packä (K omitt. pachä) no älabhiyisamti 
"aber auch diese drei Tiere werden in Zukunft nicht mehr geschlachtet 
werden’; F II Dh J 4 ) K lukhani ca (K omitt. ca) lopäpitäni (K lopitäni) 
"auf meinen Befehl sind Bäume gepflanzt worden’ 5 ). 

Vielleicht bildeten in der Alt-Ardhamägadhi sogar die Feminina ihren 
Akk. Plur. auf -ni. Der einzige Akk. Plur. eines Wortes, das seiner Bildung 
nach Femininum sein müßte, ist anusathini 6 ) in S 7 Ds: dham/mämisathini 

1 ) In der Inschrift von Sahasräm steht der Nom. Plur. silätfiambhä . 

-) In Dh ist nur timni und - labhiya- erhalten. 4 

3 ) In Dh fehlt etäni pi cu. 4 ) Im J fehlt lopäpitäni. 

5 ) Unsicher, weil nur zum Teil erhalten, ist asvä . i ca täni in Sep. II Dh, 

wofür J asväsaniyä ca te bietet. Osaähäni in F II Dh J K entspricht formell Sk. 
ausadha, der Bedeutung nach Sk. osadhi. Das Prädikat zu osadhäni wie zu dem im 
folgenden Satz vorkommenden müläni und phaläni zeigt die Endung -ä; so K osa¬ 
dhäni manusopagäni cä pasopagäni cä atatä nathi savatä häläpüä ca lopäpitä cä [.] 
evamevä muläni cä phaläni cä. atatä nathi savatä häläpitä cä lopäpitä cä, und ent¬ 
sprechend in Dh J Sh und M, aber nicht G. Sonst findet sich kein Nom. Plur. Neutr. 
auf -ä. Michelson, IF. XXIII, S. 249, erklärt allerdings pälanä (Dm [päla]nam; 
La Ln R pälana) und suklüyanä (Ds sukhiyana; La Ln sukhiyana) in S 1 für Nom. 
Plur. Wenn auch kein anderes fcmin. Nomen actionis auf -anä im Sanskrit oder 
Prakrit belegt wäre, würde meines Erachtens die Existenz der Form aus der Inschrift 
hervorgehen. Kein Philologe, der auch nur eine Spur von Stilgefühl hat, wird ver¬ 
kennen, daß in einein Satz wie esä hi vidhi yä i/yam dhammena pälanä dhammena 
vidhäne dhammena sukhiyana dhammena gotl ti (S 1) pälanä und sukhiyana, nur Nom. 
Sing, sein können, so gut wie vidhäne und goti. Nun sind aber auch die Feminina 
auf -anä seit der vedischen Zeit so häufig, daß es sich wirklich nicht verlohnt, Bei¬ 
spiele anzuführen, und in S 7 steht außerdem der Instrumental vividhäyä . . su- 
khäyanäyä, in F VI der Lok. - samtllanäya (Dli J; -samtilanäye K; -samtlranäya G; 
-samtiranaye Sh M). Nom. Sing, sind ebenso pativedanä in F VI, (Sh M pativedana), 
-sarntilanä in F VI (mit entsprechenden Varianten), und in F IV vimanadasanä K, 
vimänadasanä ca hastidasanä ca G. Mukhä im S 7 ist schon von Senart richtig als 
"Agent, Vermittler’ erklärt worden; mukha ist hier offenbar, weil es sich auf eine 
Person bezieht, zum Maskulinum geworden. 

6 ) Dhammänusathini steht vielleicht für dhammänusattMnni , entstanden unter 
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anusäsämi "ich erteile Unterweisungen im Gesetz". In demselben Edikt 
begegnet das Wort im Nom. Plur.: dhammänusathini vividhäni änapitäni 
f mannigfache Unterweisungen im Gesetz sind angeordnet worden'. Dieser 
Nominativ würde sich am leichtesten durch Übertragung aus dem Akku¬ 
sativ erklären, und daß das Wort nicht einfach Neutrum geworden ist, 
macht der Instrumental anusathiyä , anusathiya (S 1), dhammanusatJiiye 
(F IV K), der die feminine Endung zeigt, wahrscheinlich 1 ). 

Es erhebt sich nun weiter die Frage: sind diese merkwürdigen Formen 
des Akk. Plur. auf die Alt-ArdhamägadhI beschränkt oder sind sic auch 
in dem nordwestlichen Dialekt, der durch die Edikte von Shähbäzgarhi 
und Mänsehra repräsentiert wird, und in dem westlichen Dialekt, der uns 
in dem Edikt von Girnär vorliegt, heimisch ? Die Entscheidung der 
Frage wird durch die eigentümlichen Verhältnisse, unter denen diese Ver¬ 
sionen entstanden sind, erschwert. Sie bieten bekanntlich nicht den reinen 

» * 

Lokal dialekt, sondern sind mehr oder weniger unvollkommene Übertra¬ 
gungen aus dem in Alt-ArdhamägadhI abgefaßten Original. Überein¬ 
stimmungen zwischen den Dialekten dieser Versionen und der Alt-Ar- 
dhamägadhi können daher nur dann als beweiskräftig für die Gleichheit der 
Sprache angesehen werden, wenn sic ausnahmslos sind; jede Abweichung 
dagegen spricht für Verschiedenheit in der Sprache. 

In Sh und 31 finden wir nun tatsächlich an den Stellen, die den oben 
aus JE angeführten entsprechen, eine Reihe von Akkusativen auf -ni; 
F XIII Sh so asti anusocana devana priyasa vijiniti Kaligani 2 3 ) F XII Sh 
devanam priyo Priyadrasi raya sa v rap ras am dani pravrajitani grahathani ca 
pujeti ; M devana priye Priyadrasi raja savraprasadani pravrajitani gehathani 
ca pujeti 2 ) ; F III Sh pari/m*] pi yutani gananasi anapesamti; M parisa 
pi ca yutani gananasi anapayisati. Dagegen ist in F IV die Form auf -ni 
beseitigt: Sh hastino jotikawidhani anani ca divani rupani drasayitu janasa ; 
M hastine agikamdhani anani ca divani rupani drasefi janasa . Das ist 
sicherlich nicht ohne Absicht geschehen, und wir dürfen meines Erachtens 
aus der Änderung des Textes schließen, daß solche Formen wie hathmi 
dem nordwestlichen Dialekt fremd waren. 

Bestätigt wird das durch die Änderung in F VI, wo dem hida ca icäni 
sukhayämi von J in Sh und M ia ca sa sukhayami entspricht. Die Form sa 
ist schwierig; Buhler (Beitr. S. 173) hat sie als Gen. part. =- Sk. esärn erklärt. 


dem Einfluß von timni (S 4). Allerdings sollten wir dann die Schreibung dhara- 
mänusathimni erwarten; vgl. in demselben Edikt abhyumnanlisati, amnesu usw. In 
S 3 Dr Dm La 3m haben wir den Nom. Plur. des Neutrums äsinavagämlni . 

\) Der Instrumental eines maskulinen oder neutralen i- Stammes ist allerdings 
nicht belegt. 

2 ) In M fehlt die Stelle. Der Nominativ lautet in Sh und M Kaliga. 

3 ) Die zugehörigen Nominative lauten in Sh paraprasamda, savraprasamda , 
prasamäa, grakatha, in M parapra-sada , savrapasada. 
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Wie dem aber auch sein mag, die Beseitigung des käni zeigt jedenfalls, daß 
eine solche Form nicht dem nordwestlichen Dialekt angehörte. 

Waren die Akkusative Plur, Mask. auf -ni dem Dialekt fremd, so 
kann die Endung -ni hier auch nicht in den Nom. Plur. eingedrungen sein, 
und wir müssen den Nominativ auf -ä erwarten. Tatsächlich hat auch der 
Übersetzer von Sh in der einzigen Stelle, die eine Vergleichung gestattet 1 ), 
in F I das timni pänäni verändert. Er sagt: trayo vo prana hamnamti , eta 
pi prana trayo paca na arabhisamti , während in M auch hier wieder die 
Ardhamägadhl-Formen übernommen sind: tim ye . . pranani a . . bhi . . ti, 
etani pi cu Uni pranani paca no arabhi . . . 

Mit noch größerer Bestimmtheit lassen sich die Formen auf -ni als 
dem westlichen Dialekt fremd erweisen. Allerdings bietet auch Gin F XII 
den Akkusativ auf -äni : devänam piye Piyadasi räjä savapäsamdäni ca 
pavajitäni ca gharastäni ca püjayati 2 ). und in F VI entspricht dem hida ca 
käni suJchayämi von J idha ca näni sukhäpayämi 3 ). In F IV ist aber der 
Text wieder geändert: hastidasanä 4 ) ca agikhamdhäni ca anäni ca ; diyväni 
rüpäni dasayüpä janam. und F III zeigt die bekannte Form des Akk. Plur. 
aui -e: parisä pi yute ähapayisati gananäyam. An den drei Stellen, die 
Nominative Plur. auf -äni enthalten, sind in G dafür die Formen auf -ä 
eingesetzt: F I ti eva pränä ärabhare , ete pi tri pränä pachä na, ärabhisare ; 
F II vrachä ca ropäpitä . 

Daß in dem Dialekt von Girnär der Akk. Plur. der a -Stämme auf e 
ausging, läßt sich aber noch durch zwei andere Stellen erweisen 5 ). In 
F VI steht in Dh: se mamaya kaie .... savala, pativedaka janasa athäm 
vativedayamtii me ti savala, ca janasa atham kalämi Imkam Ich habe an- 

* U * t/ * ■ * 

geordnet, daß . . . mir überall die Spione die Angelegenheit der Leute vor¬ 
tragen, und überall erledige ich die Angelegenheit der Leute’. Dem atham 
entspricht in J 6 ) und K ebenfalls atham , in Sh atham und athra, in M beide 
Male athra. G liest anstatt dessen: ta mayä evam katam . . . savatra pati- 
vedakä stitä athe me janasa pativedetha iti sarvatra ca janasa athe karomi. 
Es ist unmöglich, das athe von G direkt dem. atham,, athra oder athra der 

dJ ' * m * * 

übrigen Versionen gleichzusetzen, da sich in der ganzen Inschrift kein 
Beispiel für einen Akk. Sing. Mask. oder Neutr. auf -e findet 7 ). Athe kann 

x ) Die Stelle in F II lukhäni ca l&päpitäni oder lopitäni ist in Sh ausgelassen 
und in M verstümmelt: rucha .... pita. 

2 ) Die Nominative lauten parapäsamdä, savapäsamdä. 

3 ) Die Stelle in F XIII, die den Akkusativ von Kalimgä enthielt, ist in G nicht 
erhalten. 

4 ) hastidasanä ist Nom. Sing, und gehört zum Vorhergehenden. 

°) Daß die beiden Formen auf -e in F III G: räjüke ca, prädesike ca keine Akku¬ 
sative Plur. sind, wie Pischel, GGA. 1881, S. 1326 f., annahm, sondern stehengeb]iebene 
Ardhamägadhismen, braucht nach den Bemerkungen Bühlers (Beitr. S. 19) wohl 
nicht mehr gesagt zu werden. 

6 ) Das zweite atham ist in J nicht erhalten. 

7 ) In F VI entspricht dem savam kälam von Dh J K, dem savra-ni kalatn von 
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hier nur der Akk. Plur. sein, der dem Sinne nach durchaus berechtigt und 
sogar besser ist als der Singular * 1 ). 

In F XII fährt G nach den vorhin angeführten Worten devänam piye 
Piyadasi räjä savapäsamdäni ca pavajitäni cm gharastäni ca püjayati fort: 
dänena ca vividhäya ca p-üjäya püjayati ne 2 ), "und er verehrt sie mit Gaben 
und mannigfacher Verehrung’. Die beiden letzten Wörter fehlen in allen 
anderen Versionen. Sie sind also unzweifelhaft ein selbständiger Zusatz 

B 0 

des Beamten, der die Übersetzung anfertigte, und wenn er da, wo er nicht 
durch die Vorlage beeinflußt war, den Akkusativ ne gebraucht, so können 
wir diese Form mit Sicherheit dem näni in F VI gegenüber als die echte 
Form des westlichen Dialektes betrachten. Auch hier zeigt sich wieder die 
nahe Verwandtschaft des westlichen Dialektes mit dem Pali. 

Wir haben in dieser verschiedenen Akkusativbildung ein neues und, 
wie mir scheint, wichtiges Unterscheidungsmerkmal zwischen den östlichen 
und den westlichen Dialekten. Sie hat aber auch noch ein weiteres Interesse. 
Ich brauche die Gründe nicht zu wiederholen, die für die Annahme sprechen, 
daß die ältesten buddhistischen Schriften in Alt-Ardhamägadbl abgefaßt 
waren, und daß die Werke des uns vorliegenden Pali-Kanons wie die des 
Sanskrit-Kanons wenigstens teilweise Übersetzungen von Werken in Alt- 
Ar dha mag adhI sind. Ist das richtig, so ist a priori anzunehmen, daß bei 

i * 

der Übertragung gelegentlich Akk. Plur. auf -ni stehengeblieben sind, und 
zwar werden wir sie hauptsächlich in Versen erwarten dürfen, wo das 
Metrum einer Umsetzung in die immer um eine Silbe kürzere echte Pali- 
Form Schwierigkeiten bereitete. Ich habe darauf hin die Verse des Dhamma- 
pada, des Suttanipäta und des Jätaka, Bd. 3—5, durchgesehen und die 
folgenden Akkusative auf -ni von Maskulinen und Femininen gefunden 3 ): 
attha 4 ). SN. 58 annäya atthäni cineyya kamkham ; Jäh. 329, 3 jänäsi 
atthäni anägatäni. 

älaya , äsava b ). SN. 535 chetvä äsaväni älayäni. 


Sh, dem savram leala, savra kalam , savra kala von M in G save käle (Z. 3), sarve käle 
(Z. 8) und s. v. . . I. (Z. 2), das natürlich nicht zai savam kalam (Buhler), sondern 
sarve käle herzustellen ist. Diese Formen auf -e sind aber Lokative, wie schon Senart, 
Inscr. II, S. 340, bemerkt hat. 

1 ) Schon Pischel, GGA. 1881, S. 1326h, wollte athe als Akk. Plur. fassen, hielt 
aber auch die Erklärung als Akk. Sing, des Neutrums für möglich. 

2 ) Das ne ist vollkommen deutlich. Beitr. S.73 wollte Buhler na lesen und dies 
als Schreibfehler erklären. Später scheint er seinen Irrtum selbst erkannt zu haben, 
denn in der Ausgabe in der Ep. Ind. hat er ne ohne weitere Bemerkung aufgenommen. 

3 ) Die Liste soll nur Beispiele geben und macht auf Vollständigkeit keinen An¬ 
spruch . Seltene oder zweifelhafte Wörter sind daher auch nicht aufgenommen. Drei 
Stellen sind aus Jät. 160 und 540 hinzugefügt. 

4 ) artha ist allerdings im ältesten Vedisch Neutrum, aber im Pali sonst Mas¬ 
kulinum. 

s ) Sk. älaya kommt im Epos zuweilen auch als Neutrum vor. Im Pali steht 
der Nom. Plur, älaya z. B. Dh. 411 — SN. 635 (älaya Druckfehler). 
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kaccha oder kacchä. Jät. 536, 17 thanäni kacchäni ca dassayanti. 
kappa. SN. 517 kappäni viceyya kevaläni. 

käma. SN. 60; Jät. 408, 6; 509, 23. 25; 535, 21 hitväna kämäni 
yathoShikäni; Jät. 509, 22. 24 hitväna kämäni manoramäni ; SN. 

■r 

771 tasmä jantu sadä sato kämäni parivajjaye 1 ); Jät. 467, 8 apa- 
cineth ’ eva kämäni ; Jät. 507, 4 na ca kämäni blmnjati; Jät. 507, 5 
ko me puttam palobheyya yathä kämäni patthaye. 
kipillika. Jät. 490, 11 vammikathüpasmim kipillikäni nippothayanto 
tuvam pure caräsi. 

gantha . SN. 912 visajja ganthäni munldha loke. 
gäma , gämavara , gämantaka. SN. 118 yo hanti parirundhati gä- 
mäni nigamäni ca ; Jät. 456, 3 dadähi me gämavaräni pahca; 
Jät. 456. 12; 512, 29 dadämi te gämavaräni pahca ; Jät. 514, 14 
dassämi te gämavaräni pahca ; Jät. 160, 2 gämantakäni sevassu. 
tandula . Jät. 417, 1 nitthä tilä dhovasi tanduläni 2 ). 
danta. Jät. 514, 32 chetväna dantäni gajuttamassa; 35. 39 ädäya 
dantäni gajuttamassa; 36 disväna dantäni gajuttamassa 3 ). 
dhamma. Dhp. 82 evam dhammani sutvana vippasidanti pancliiä 4 ). 
nigama. Siehe unter gäma. 

niraya. Jät. 522, 25 sutvä nirayäni pandito 5 ). 

nikkha. Jät. 478, 10 alattham satta nikkhäni suvannassa janädddpa 6 ). 
pahha. Jät. 522, 10 so nesam pahhäni viyäkarissati ; Jät. 522, 11 
Kondahha pahhäni viyäkarohi 7 ). 

patha. Jät. 499, 2 kenänusittho idham ägato si vanibbaka cakkhu- 
pathäni yäcitum ; Jät. 499, 3 tenänusittho idham ägato smi vanibbako 
cakkhupathäni yäcitum ; Jät. 499, 4 dadähi me cakkhupathäni 
yäcito. 

pabbata . Dhp. 188 bahum ve saranam yanti pabbatäni vanäni ca; 
Jät. 427, 4 olokayanto vakkahgo pabbatäni vanäni ca; Jät. 492, 1 
yad esamänä vicarimha pabbatäni vanäni ca; Jät. 519, 20 (vande) 


1 ) Der Text fährt fort: te pahäya tare ogham . In demselben Kämasutta steht der 
Nom. käma 767, der Akk, käme 768; 769, 

y ) Nom. Plur. tandulä , z. B. Jät. 316, 4. 

3 ) Nach PW. einmal dantäni auch im Räm. Der Akk. dante in demselben Jät. 
G. 31. 35, der Nom. dantä G. 3.5. 

4 ) Trotzdem dhamma unzählige Male als Mask. vorkommt, ist doch gerade bei 
diesem Wort vielleicht Geschlechtswechsel eingetreten, denn auch der Nom. Plur. 
dhammani kommt vor (siehe nachher), und der Nom. Sing, dhammam erscheint 
Jät, 537, 56 n'atthi saccam kuto dhammam. 

5 ) Akk. Plur. niraye, z. B. Jät. 530, 14; Nom. Plur. nirayä, z. B. Jät. 530, 16. 

6 ) Nach dem PW. ist niska im Sk. auch Neutrum, aber selten. Auch, für das 
Pali verzeichnet Childers nikkham ; der Akk. nikJche steht aber z. B. Jät. 478, 13 
(jätarüpamaye nikkhe suvannassa catuddasa ); 456, 3. 12 ( parosahassah ca suvamia- 
nikkhe). 

7 ) Akk. Plur, panhe ebenda G. 9. 

6402 Luders, Kleiae Schriften 19 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0303 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






290 


Epigraphisehe Beiträge. III 


.. . pabbatäni vanäni ca ; Jät. 540, 14 sammodamänä gacchäma 
pabbatäni vanäni ca; Jät, 356, 2 vikiriya sänüni ca pabbatäni ca . 
pabhava. Jät. 413, 5 pävisum giriduggäni nadinam pabhavä,ni ca. 
parissaya 1 ). Dhp. 328; SN. 45 abhibhuyya sabbäni parissayäni; 
SN. 965 athäparäni abhisambhaveyya parissayäni kusalä/rmesi : 
SN. 969 vikkhambhaye täni parissayäni. 
pahära. Jät. 445, 2 datvä mukhapahäräni . 

päna. Dhp. 270 na tena ariyo koti yena pänäni himsati ; SN. 117 
yo ’dha pänäni himsati. 

päda. Jät. 505, 12 vandämi pädäni tavam janinda; Jät. 524, 23 
pädäni pakkhälayi me janinda; Jät. 540, 43 santam pädäni neyati , 
päsa. Jät. 484, 3 oddentu välapäsäni. 
puttaka , Jät. 357, 3 vadhissämi te laiukike puUakäni 1 3 4 ). 
bandhava. SN. 60 dhanäni dhahhäni ca handhaväni ca hitväna. 
baiivadda. Jät. 524, 8 dadämi vo balivaddäni solasa. 

' k 

bhuja . Jät. 513, 15 pit' assa paggayha bhujäni kandaf/L 
magga. Jät. 523, 3 tassa maggäni äcara. 
latä. Jät. 519, 20 (vande) iinalatäni osadhyo. 

vananta . Jät. 397, 2 handa däni vanantäni pakkamämi yathäsukham . 
vinicchaya. SN. 894 hitväna sabbäni vinicchayäni *). 
viväda. SN. 796 tasrnä vivädäni avitivatto ; SN. 907 tasmä vivädäni 
upätivaüo *). 

veda. SN. 529 vedäni viceyya kevaiäni. 

santhava. SN. 844 gäme akubbam muni santhaväni; Jät. 456, 10 
bälä ca kho sangatisanthaväni pubbe kaAam väpi vinäsayanti ; 
Jät. 456, 11 dhirä ca kho sangatisanthaväni pubbe katam väpi na 
näsayanti 5 ). 

sab Jul. Jät. 477, 14 qottham rnajjam kiräsam vä sabhäni kiranäni 

2 t/ ■ * * t/|/ » m i 

ca I ärakä parivajjehi. 

samudda. Jät. 327, 2 kalham samuddam patari Jcatham patari Ke- 
bukam ■ katham satta samuddäni Jcatham simbalim äruhi. 

• t * 

Viel seltener ist der Nom. Plur. eines Maskulinums auf -ni. Ich habe 
nur notiert: 

älambara . Jät. 535, 15 pänissarä mutingä ca murajälambaräni ca 
suttam etam pabodJienti. 


1 ) Childers setzt offenbar auf Grund der Stelle aus dem Dhp. ein Neutrum 
parissayam an. Der Nom. parissaya steht z. B. SN. 770 ( maddante nam parissaya ); 
SN. 960 (kati parissaya loke . . . ye bhikkhu abhisambhave). 

“) In demselben Jät. in G, 1. 2. 4 der Akk. Plur. puttake , 

3 ) Nom. Plur. vinicchaya z. B. SN. 866 vinicchaya väpi kuto pahütä . 

4 ) Nom. Plur. vivädä z. B. SN. 828 etc viväda samanesu jätä; 862. 863 kuto ( piyä ) 
pahütä kalahä vivädä. 

°) Nom. Sing, santhavo z. B. SN. 245. 
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kesa. Jät. 411, 1 käläni kesäni pure ahesum jätäni sisamhi yathä- 
podese j tän 5 ajja setäni Summa disvä dhammam carä brahma- 
cariyassa kälo 1 ). 

dhamma . Jät. 524, 36; 527, 40 satan ca dhammäni sukittitäni sa- 
muddavelä va duraccayäni 2 * }. 

pariggaha. SN. 872 näman ca rüpan ca paticca phassä icchänidänäni 
pariggahäni 5 ). 

bindu. Jät. 516, 40 yävanto udabindüni käyasmim nipatimsu me. 

Es ist natürlich nicht unmöglich, daß unter den angeführten Fällen 
der eine oder der andere auf einem wirklichen Geschlechtswechsel beruht; 
so könnte cakkhupatha unter dem Einfluß von cakkhu zum Neutrum ge¬ 
worden sein oder vananta unter dem Einfluß von vana. Aber die Er¬ 
klärung würde doch nur für eine verschwindend kleine Zahl der Fälle 
gelten können. Daß es sich in den meisten Fällen nicht um einen Ge¬ 
schlechtswechsel handeln kann, wird durch die Tatsache erwiesen, daß 
sich die scheinbar neutralen Formen nur im Plural finden; ich möchte be¬ 
zweifeln. daß sich von Wörtern wie käma, gäma, pabbata . päda. bandhava , 
samudda usw. jemals Nom. Sing, auf -am werden nachweisen lassen. Das 
Verhältnis der Akkusative auf -äni zu den Nominativen auf -äni zeigt weiter, 
daß der Kasus, in dem das -äni eigentlich berechtigt war, der Akkusativ war, 
genau v T ie in der Alt-Ardhamägadhi, und da der Akkusativ auf -äni dem 
echten Pali genau so fremd ist wie dem Dialekt von Girnär, so kann er nur 
aus der ursprünglichen Sprache der Verse stammen. Falsch wäre es auch, 
wnllle man die Endung -äni bei den Maskulina durch Attraktion an die 
Endung der danebenstehenden Neutra erklären, z. B. pabbatäni in der 
Verbindung pabbatäni vanäni ca durch Attraktion an vanäni. Die Er¬ 
klärung würde wiederum für die Mehrzahl der Fälle nicht ausreichen. 
Eher darf man vermuten, daß Verbindungen wie *pavvatäni vanäni ca 4 ) 
in der alten östlichen Gathä-Poesie so formelhaft w r aren und sich dem Ohr 
so eingeprägt hatten, daß man sie unverändert auch in das Pali übernahm. 

Ähnlich wie beim buddhistischen Pali-Kanon liegen die Verhältnisse 
bei dem Kanon der Jainas. Nach der Tradition waren die alten Jaina- 
Suttas in Ardhamägadln abgefaßt. Ich habe schon bei einer früheren 


1 ) Nom. Plur. kesa z. B. Jät. 525, 32. Vgl. S.289, Anna. 4. 

3 ) N om. Plur. pariggaha z. B. SN. 470 pariggaha yassa na santi keci; 805 na hi 
santi niccä pariggaha ; 871 pariggaha vä pi kuto pahütä. Ein anderes Beispiel wäre 
kalahäni in Jät. 512, 12, wenn Fausbolls Text richtig wäre; es ist aber mit den sin- 
ghalesischen Handschriften kalahä zu lesen. Auch für die S. 282 f. besprochene Er¬ 
scheinung, daß sich ein Pronomen im Neutr. Plur. auf ein maskulines Nomen bezieht, 
finden sieh Beispiele im Pali, z. B. SN. 838 vinicchayä yäni pakappitäni te ve munl 

brühi anuggahäya. So ist auch wohl im Grunde das yäni in SN. 529 aufzufassen: 
vedäni viceyya kevaläni samanänam yäni p' atthi brähmanänam. 

4 ) Der Päda ist wie andere Formeln der Gäthä-Poesie auch von Välmlki über¬ 
nommen; Kam. IV, 39, 38: ävrtya prthivim sarväm parvatäms ca vanäni ca. 

19* 
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Gelegenheit 1 ) darauf hingewiesen, daß, wenn die Tradition richtig ist, unter 
Ardhamägadhl nur Alt-Ardhamägadhl verstanden werden könne und daß 
spater eine Übertragung in Mittel-Ardhamägadhl stattgefunden haben 
müsse, die sich, von dem älteren Dialekt durch größere Konzessionen an 
die westlichen Dialekte unterschied. Diese Ansicht würde meines Er¬ 
achtens bewiesen sein, wenn es gelingen sollte, Formen des älteren Dialektes 
wie die Akk. Flur, auf -ni in den vorliegenden Texten nachzuweisen. Solche 
Formen liegen in der Tat vor. Pischel a. a. 0. § 358, zitiert aus älteren 
Jaina-Schriften die folgenden Akk. Plur. von maskulinen a- Stämmen: 
gunäim 2 ); ; pasinäni, pasinäim; pänäni , pänäim ; phäsäim ; mäsäim; rukkhä- 
ni: von maskulinen i- Stämmen; vihini \ sälini ; von maskulinen 'it-Stäm- 

# Z 4 Z ! / 

men; uüim ; heüim ; von femininen ä- Stämmen: tayäni (Sk. tvacah); °pan- 
tiyäni ; päiiyäim ; bhamuhäim. Andere Belege 3 ) sind vaiyäyäräim = Sk, 
vägäcärän (Ayär. II, 4, 1 , 1 : se bJvikkhü vä . . . imäim vaiyäyäräim soccä 
nisamma imäim anäyäräim anäyariyapuvväim jänejjä ); gämäni == Sk. 


grämän (Ayär. II, 1 , 4, 5; khuddäe khalu ayam gäme . . . se . . . bähiragäni 
gämäni bhikkhäyariyäe vayaha); pavvayäim = Sk. parvatän (Ayär. II, 4, 
2, 11. 12: tali eva ganV ujjänäim 4 ) pavvayäim vanäni vä); päyäim = Sk. 
pädän (Ayär. II, 13, 2: se se paro päyäim samvähejja ; vgl. II, 13, 3—8. 19. 
21); sammambhäviyäim — Sk. samyagbhävitän (Vavahäras. I, 34 : jatth' 
eva sammambhäviyäim päsejjä tes antie äloejjä); saddäim = Sk. sabdän 


(Ayar. II, 11 , 2 egaiyaim saddaim suneti ; vgl. II, II. 1 . 3. 4). In Ayär. II, 
11, 5—15 erscheinen Reihen von Akkusativen auf -äni, darunter von Mas¬ 
kulinen attäni 9 : attälayäni 9 ; ärämäni 8 ; kalahäni 15 ; gämäni 7 ; nigamäni 

; pavvayäni 6; sägar äni 5 ) 5; von Femininen paväni 8; 


7 : ° samniveMni 7 



7i% ö: 


o 



ni 5. Daß die gleiche .Bildung auch beim Pronomen 


vorkam, zeigt die von Pischel § 357 aus Süyag. 504 angeführte Stelle: 
je garahiyä saniyänappaogä na täni sevanti sudhiradhammä . In Ayär. II, 
10, 10 iha khalu gähävati vä gähävatiputtä vä sälini vä vihini vä muggäni 
vä mäsäni vä tiläni vä kulatthäm vä javäni vä javajaväni vä patirimsu 

* + 4 t/r l/(/* 1 

vä paf/irinti vä patirissanti vä sollen nach Pischel die Formen sälini , 
vihini durch Anlehnung an die folgenden Neutra entstanden sein. Ich 
kann diese Erklärung nicht gelten lassen, denn die folgenden Wörter sind 
sämtlich von Haus aus so gut Maskulina wie säli und vrihi , Wenn, wie mir 
Schubring mit teilt, die gleiche Reihe, noch durch gohümäni erweitert, in 
Kappas. II, 1 erscheint, wo sie dem Zusammenhang nach nominativisch 

a ) Bruchstücke buddh. Dramen, S. 40 f. 

2 ) Eber den Wechsel von -ahn und -äni vgl. Pischel § 367. 

3 ) Ich verdanke die ersten drei Stellen und die Stelle aus dem Vavahäras. Herrn 
Dr. Schubring. 

4 ) So ist nach Schubring mit B zu lesen. In 12 ist nur gamturn und pavvatäni 
überliefert. Die Stelle ist, wie Schubring erkannt hat, metrisch. Vgl. pabbatäni va¬ 
näni ca im Pali, oben S. 289 f. 

5 ) Hinter saräni vä; es fehlt nur in A, 
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gefaßt werden muß, so werden wir diese Nominative auf gleiche Stufe mit 
den Nominativen stellen müssen, die ich S, 285 aus den Inschriften ge¬ 
geben habe. Pischel führt als Nominative nur itthini vä purisäni vä aus 
Äyär. II. 11, 18 an: se bhikkhü vä ... annayaräim virüvarüväim mahussa- 
väim 1 ) evam jänejjä tarn jahä itthini vä purisäni vä theräni vä daharäni vä 

m / ( » */*/ l tf * X * • • * 

majjhimäni vä äbharanavibhüsiyäni vä gäyantäni vä väyantäni vä 2 ) . . . 
annayaräim 3 ) vä tahappagäräim virüvarüväim mahussaväim kannasoyapa- 
diyäe no abhisamdhärejja gamanäe. Seine Erklärung, daß hier die neu¬ 
trale Form im Sinne von 'etwas Weibliches 5 , "etwas Männliches 5 aufzufassen 
sei, scheint mir ausgeschlossen zu sein. Aber auch die Annahme eines 
Nominativs ist nicht unbedenklich, da in der Sprache der Inschriften 
Nom. Flur, auf -ni bei Wörtern, die männliche oder weibliche Personen 
bedeuten, nicht Vorkommen. Ich sehe indessen auch keinen Grund, warum 
itthini und purisäni nicht als Akkusative gefaßt werden können, die dem 
mahussaväim (— Sk. mahotsavän) koordiniert sind. Aber auch wer an dem 
Nominativ festhält, wird, zugeben müssen, daß diese Formen aus dem Ak¬ 
kusativ übertragen sind, wo die Endung -ni ursprünglich berechtigt war. 
Auf einen einfachen Geschlechts Wechsel dürfen wir meiner Ansicht nach 
aus diesen Formen so wenig schließen wie aus den Paliformen. Ein solcher 
Geschlechts Wechsel müßte sich auch im Singular zeigen. Pischel selbst 
aber kann keinen einzigen Beleg für den Nom. Sing, eines «-Stammes auf 
-am anführen; er beschränkt sich darauf, auf Hemacandra zu venveisen, 
der I, 34 khaggam , mandalaggam, kararuham neben Ichaggo , mandalaggo , 
kararuho lehrt. Selbst wenn die Regel richtig sein sollte, besagen derartige 
vereinzelte Fälle natürlich nichts. 

Von Interesse ist es endlich auch zu sehen, wie sich die Mittelprakrits 
außerhalb der Jaina-Literatur 4 ) zu den Formen auf -ni verhalten. Für 
den Nom. Plur. Mask. gibt Pischel § 358 einen Beleg aus der Mähärästri: 
kannäim = Sk. karnau . Häla 805. Tatsächlich liest auch Weber dort de 

m- » # « ^ 

suhaa kirn pi jampasu piamtu kannäi me amiam "o Holder, sprich doch 
etwas, laß meine Ohren Nektar trinken 5 ; kannai me ist aber natürlich nichts 

/ J « ■ 

weiter als falsche Abtrennung von kannä ime "diese Ohren 5 . Damit schwindet 
der einzige Beleg für den Nominativ mit scheinbar neutraler Endung, und 
es bleibt nur die Angabe der Grammatiker (Hem. I, 34), daß man gunäim , 
deväim , bindüim , rukkhäim neben gunä, devä, binduno , rukkhä brauchen 
könne. Als Beleg kann Hemacandra nur einen Akkusativ anführen: 
vihavehim gunäim magganti (Gaüdavaho 866). Aber selbst dieser Beleg 
ist ganz unsicher; in der Ausgabe steht ohne Variantenangabe vihavähi 


r ) So ist nach Schubring zu lesen, nicht mahäsaväim, wie man nach Jacobis 
Ausgabe annehmen müßte. 

2 ) Es folgen noch acht Part. Präs. 

3 ) So ist nach Schubring mit den Handschriften zu lesen. 

4 ) Vom Apabhramsa sehe ich hier ab. 
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gune vimagganti. Von Akkusativen führt Pischel aus der Mähärästri, ab¬ 
gesehen von der eben erwähnten Stelle, nur pavaäi , gaäim, turaäi, rakkhasäi 
an, die sämtlich in der Strophe Rävanav. 15, 17 Vorkommen: to pavaäi 
gaäim turaäi a rakkhasäi lohiamatto \ rämasaräghäadhuo niaabale parabale 
paatto khatf/mn 1 |. Die Formen beweisen nichts, denn die Strophe fehlt in 

Krsnas Setuvivarana und Sivanarävanadäsas Setusarani und ist daher, 

*. * ■ * * m ? 

* * 

wie schon S. Goldschmidt in seiner Übersetzung hervorgehoben hat, 

_______ jt- 

unecht. Aus der Mägadln gibt Pischel äantäim, Sak. 154, 6 (dantäim de 
ganaissam), und gonäim , Mrcch. 122, 15 (mama kelakäim gonäim vähesi ); 
132, 16 (edäim gonäim genhia). Das Wort gona findet sich in der Mägadln 
der Mrcch. noch öfter; stets lautet der Nom. Plur. (118, 5; 12; 14) und der 
Vok. Plur. (97, 21; 98, 20; 99, 12; 100, 13; 107, 18; 117, 15) gonä. Andere 
Formen des Akk. Plur. von mask. u-Stämmen kommen, soweit ich sehe, 
in der Mrcch. nicht vor 1 2 * * ). Es kann sich also nicht, wie Pischel § 393 meint, 
um einen Geschlechtswandel handeln, der bei der Bedeutung des Wortes 
auch ganz unerklärlich sein würde, sondern gonäim verhält sich zu gonä 
wie in der Alt - ArdhamägadhI pulisäni zu pulisä. Aus der Saurasenl führt 
Pischel nur gunäim , Mrcch. 37, 14 (ajjuäe manorahantarassa gunäim coria), 
und ricäim. Ratn. 302, 11 ( caduwedi via bamhano ricäim padhidum paultä) 
an. Da in S. sonst der Akk. Plur. der Mask. auf -e ausgeht und Hema- 
candra ausdrücklich für guna Geschlechtswechsel lehrt, möchte man 
gunäim als Neutrum erklären, wenn nicht ein paar Zeilen später (22) gerade 
wieder der Nominativ gunä erschiene (dullahä gunä vihavä a). Für ricäim 
wäre ricäo. ricä zu erwarten; die Frage, ob hier Akkusativbildung oder 

* 7 CD 7 O 

i Sicherheit zu ent- 

2 ). Soweit das dürftige Material überhaupt Schlüsse gestattet, 
würde also der Akk. Plur. auf -äim von mask. a- Stämmen als Fortsetzer 

m 

der älteren Formen auf -äni für die Mähärästri abzulehnen, für die Mägadhl 
und vielleicht auch für die Saurasenl anzuerkennen sein. Das Verbreitunns- 


wirklicher Geschlechts Wechsel vorliegt, ist kaum mit 



gebiet würde also im wesentlichen dasselbe sein wie in der älteren Zeit. 

Kehren wir zu der Inschrift zurück. In Z. 13 setzt Bühler hinter pava- 
iayevü ti einen Punkt und beginnt mit etena einen neuen Satz: r For, as (a man) 
feels tranquil alter making over his child to a clever nurse — saying unto 
himself, r The clever nurse strives to bring up my child welk. — even so 
I have acted with my Lajükas for the welfare and happiness of the pro- 
vincials, intending that, being fearless and feeling tranquil, tbey may do 
their work without perplexity. For this reason I have made the Lajükas 
independent in (awarding) both honours and punishments 5 . Wer diese 


x ) Der Akk. Plur. des Pronominaladjektivs avala — Sk. apara geht auf -e aus; 
avale 118, 14. 

2 ) Zu beachten ist, daß ricäim in einer Rede vorkommt, die dem Vidüsaka in 
den Mund gelegt ist, der nach den älteren Grammatikern Präcyä, eine Abart der 

Bauraseni, spricht. 
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Übersetzung aufmerksam liest, wird fühlen, daß die Bemerkung: "intending 
that usw/ garnicht zu dem vorangehenden Vergleich mit der Amme paßt. 
Dort wird das Gefühl der Sicherheit hervorgehoben, das den erfüllt, der 
sein Kind einer verständigen Amme anvertraut hat, aber nichts über die 
Gefühle der Amme gesagt; hier wird umgekehrt gerade von der Gemüts¬ 
verfassung der Lajjükas gesprochen, die doch mit der Amme auf gleicher 
Stufe stehen. Das nichtige hatte längst Senart gesehen, der den Satz, der 
den Vergleich enthält, mit hitasukhäye abschließen laßt und den mit yena 
beginnenden Satz als Relativsatz mit dem folgenden, mit etena beginnenden 
Satze verbindet. Dann ist der Gedankenzusammenhang völlig einwand¬ 
frei : 'Wie man einer verständigen Amme sein Kind anvertraut, so habe ich 
die Lajjükas eingesetzt zum Heile und zur Freude der Provinzbewohner. 
Damit sie ihr Werk unbeirrt tun, habe ich sie selbständig gemacht. 5 Was 
Bühler, und vor ihm Kern, zu ihrer Abtrennung der Sätze bewogen hat, 
war offenbar das ti hinter dem Relativsatze. Aber dies findet sich hinter 
dem Relativsatze, wenn er finalen Sinn hat, auch sonst, z. B. Sep. IDh: 
etäye athäye iyarn lipi. likhita hida ena nagalmviyohälakä sasvatam samayam 
yüjevü ti nagalajanasa akasmäpalibodhe va akasrnäpalihilese va no siyä ti 
'zu diesem Zweck ist dies Edikt hier geschrieben, damit die Stadtrichter 
sich jederzeit darum kümmern, daß die Städter nicht ohne Grund Gefängnis 
oder ohne Grund Belästigung erleiden 5 . 

Schwierigkeiten bereiten noch die Wörter abhitä asvatha samtam, 
wofür La Ln abhita asvathä sa/mtam bieten l ). Sie sind zuletzt von Michelson, 
Indog. Forsch. XXIII, 232ff,, ausführlich behandelt worden. Während 
alle bisherigen Ausleger in samtam eine Form des Partizipiums von as 
'sein 5 , gesehen hatten 2 ), faßt Michelson es als einen adverbiell gebrauchten 
Akk. Sing. Xeutr. des Adjektivs samta = Sk. sänta , das mit dem vor aus¬ 
gehenden asvatha oder asvathä im Kompositum stehen soll. Zu dieser 
Auffassung führt ihn die Form asvatha in Ds Dm, für die natürlich asvathä 
zu erwarten wäre. Ich kann der Michelsonschen Erklärung nicht zustimmen, 
weil sie zur Annahme einer Konstruktion nötigt, die mir formell wie in¬ 
haltlich unmöglich erscheint. In Z. 4f. steht kirn ti lajükä asvatha abhitä 
kammäni pavatayevü , hier yena eie abhitä asvatha samtam avimanä kammäni 
pavatayevü ti . Die Worte asvatha abhitä , die dort unzweifelhaft koordiniert 
sind 3 ), sollen hier auseinandergerissen sein, uncl hintereinander sollen ein 


1 ) Dm stimmt, soweit der Text erhalten ist, mit Ds, R mit La Ln. In A 
die ganze Stelle. 

* ■ 

2 ) Auch Bühlers Übersetzung zeigt meiner Ansicht nach deutlich, daI3 er in 
diesem Punkte nicht von seinen Vorgängern abwich. 

3 ) Michelson sieht wegen der Kürze des Auslautes von asvatha in asvatha abhitä 
in Ds ein Kompositum. Die in La Ln entsprechenden Formen asvatha abhita sind 
aber auch nach ihm nebeneinanderstehende Nom. Plur., die nach der Kürzungsregel 
aus * asvathä abhitä entstanden sind, und ich glaube daher an das Kompositum in Ds 
so wenig wie an das Kompositum viyatadhäti in Ds Z, II desselben Ediktes, das wie- 
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Nominativ Pluralis, ein adverbieü gebrauchtes Karmadhäraya und wieder 

ein Nominativ Pluralis stehen, die begrifflich alle auf ein und dasselbe 

Subjekt gehen. Man braucht nicht viel von diesen Edikten gelesen zu 

haben, um sich zu sagen, daß das stilistisch nahezu undenkbar ist. Auch 

bezweifle ich, daß der König von seinen Lajjükäs hätte verlangen können, 

daß sie r säntam i 2 * * ihre Geschäfte versehen sollten; die sänti und das karma - 

pramrtana sind für den Inder Begriffe, die sich gegenseitig diametral 

gegenüb erstehen. Und damit sind wir aus den Schwierigkeiten noch nicht 

einmal heraus. Denn nun stört das -ä von asvathä samtam in La Ln R. 

* » 

Michelson erklärt asv athäs am tarn als ein Kompositum mit Dehnung des 
Auslautes des ersten Gliedes, wofür er sich auf vedische Analogien bei 
Whitney § 247 beruft. Viel ausführlicher hat Wackernagel, Altind. Gramm. 
II, 1 § 56 die Dehnung im Auslaut des Vordergliedes behandelt. Unter 
dem Material, das er beibringt, findet sich nichts, was sich dem angeblichen 
Kompositum asvathäsamtam auch nur im entferntesten vergleichen ließe. 
Außerdem ist diese Dehnung natürlich auf feste Komposita beschränkt 
und kann nicht in Augenblicksbildungen eintreten, wie es asvathäsamtam 
sein müßte. Und glaubt endlich wirklich jemand, daß man ohne alle Ana¬ 
logien ein Kompositum asvathäsamtam gebildet haben sollte, das jeder 
unbefangene Leser der Inschrift zunächst in asvatha und asamta zerlegen 
mußte ? 

Ich hege trotz der lautlichen Schwierigkeiten, die ich bekenne nicht 
befriedigend lösen zu können, keinen Zweifel, daß wir an der alten Er¬ 
klärung fest halten müssen und daß yena ete abhitä asvatha, samtam avimanä 
kammäni pavatayevü ti wörtlich zu übersetzen ist; f damit diese, indem sie 
ohne Furcht und voll Vertrauen und ohne Entmutigung sind, ihre Ge¬ 
schäfte versehen. 5 Genau dieselbe eigentümliche Konstruktion haben wir 
in (2) F VIII Iv devänam piye Piyadasi läjä dasavasäbhisite samtam nika- 
mithä sambodM hier göttergeliebte König Priyadarsin, als er zehn Jahre 
gesalbt war, zog auf Erkenntnis aus 5 . Dh 1 ) läßt das samtam fort: devänam 
■piye Piyadasi läjä dasavasäbhisite nikhami sambodhi , was natürlich im 
Sinn keinen Unterschied macht. Genau so ist in unserem Edikt in der 
Parallelstelle in Z. 4 das samtam fortgelassen. 

Daß es sich hier um eine absolute Konstruktion handelt, tritt deut¬ 



licher in den folgenden Stellen hervor: (3) F XII K heva kalata % ) 
saclä bädham vadhiyati palapäsada pi vä upakaleti Venn man so handelt 


8 fr 

derum nur wegen der Kürze des Auslautes angenommen wird, neben dem aber, nur 
durch drei Worte getrennt, viyatäye dhätiye steht. Meines Erachtens erklären sich 
diese Unregelmäßigkeiten wie das siya in Ds 4, Z. 14 und das wiederholt in Ds er¬ 
scheinende läja daraus, daß der Text, von dem die Ds-Version kopiert wurde, die Ver¬ 
kürzung nach der Michelsonschen Regel zeigte. 

In J ist nur der Anfang der Stelle, devänam piye — dasa -, erhalten. 

2 ) kalata steht natürlich für kalamtam. 

/ « » 
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fördert man sicherlich die eigene Sekte und tut anderseits auch der fremden 
Sekte Gutes 5 ; (4) F XII K tadäanathä Jcalata atapäsada ca chanati pala- 
päisada pi vä apakaleti "wenn man dem entgegengesetzt handelt, schädigt 
man die eigene Sekte und tut anderseits auch der fremden Sekte Übles 5 ; 
(5) F XII K se ca punä taihä kalamtam bädhatale upahamti atapäsamdasi 
"der schädigt, wenn er so handelt, ganz gewißlich die eigene Sekte 5 ; (6) 
Sep. I Dh hemm ca kalamtam tuphe caghatha sampatipädayitave "und 
wenn ihr so handelt, werdet ihr imstande sein, [die Leute] zu veranlassen, 
[meinen Dharma] zu befolgen 5 ; (7) Sep. II Dh J hevam ca kalamtam tuphe 
(J omitt. tuphe) svagam (J add. ca) älädhayisaiha "und wenn ihr so handelt, 
werdet ihr [sowohl] den Himmel gewinnen . .’; (8) Sep. II Dh hevam ka¬ 
lamtam tuphe caghatha sampatipädayitave ; J hevam ca kalamtam caghatha 
sampatipätayitave r [Und] wenn ihr so handelt, werdet ihr imstande sein, 
[die Leute] zu veranlassen, [meinen Dharma] zu befolgen. 5 

Ganz deutlich ist die absolute Konstruktion, wenn das Subjekt des 
Hauptsatzes von dem in der Partizipialkonstruktion genannten oder zu 
verstehenden verschieden ist: (9) F VI Dh 1 ) tasi athasi viväde va nijhati 
vä samtam palisäyä änamtaliyam pativedetaviye me ti savata savam kälam 

i ■ i t/ ■ t/ * i * * * 

hevam me anusathe ; K täye thäye viväde nijhati vä samtam palisäye anam- 

taliyenä pati . viye me savatä savam kälam hevam, änapayite mamayä 

"wenn über diese Angelegenheit eine Meinungsverschiedenheit oder ein 
Antrag auf nochmalige Erwägung in der Parisad stattfindet, so ist mir 
unverzüglich überall und zu jeder Zeit [über diese Sache] Vortrag zu halten 2 3 ) 
so lautet mein Befehl 5 ; (10) S 7 Ds hevam hi anupatvpajamtarn hidatapälale 
aladhe hoti "denn wenn man so [diesen Vorschriften] folgt, ist das Heil 
im Diesseits und im Jenseits gewonnen 5 ; (11) F XI K se tathä kalamta 
hidalokikye ca kam äladhe hoti "wenn man so handelt, ist sowohl das Heil 
im Diesseits gewonnen . . (12) Sep. I J vipatipätayamtam no svagaäladhi 

no läjä[*la]dhi "wenn man nicht zur Befolgung [dieser Vorschrift] anhält, 
[findet] weder Gewinn des Himmels noch Gewinn [der Gunst] des Königs 
[statt] 5 ; (13) Sep. II J khane samtam ekena pi sotaviyä "wenn eine pas¬ 
sende Gelegenheit da ist, ist [dies Edikt] auch von einem Einzelnen zu 
hören 5 . Ein weiteres Beispiel (14), das in diese Kategorie gehört, werden 
wir nachher kennenlernen. 

Ist das in der absoluten Konstruktion erscheinende Verbum medial, 
so tritt statt der Partizipiaiform auf -mtam eine Form auf -mäne, -mane , 
oder -mine auf: (15) F XIII K avijitam hi vijinamane e tatä‘ s ) vadha vä 

r ) .In J lückenhaft überliefert; das Erhaltene stimmt mit dem Text von Dh. 

2 ) Da in dem Edikt vorher atha mit pativedeti verbunden ist (Dh janasa atham 
pativedayamtu; K atham janasä pativedemtu), so ist auch hier wahrscheinlich athe 
als Subjekt zu pativedetaviye zu ergänzen. Wer cs vorzieht, mag übersetzen: r so ist 
cs mir unverzüglich anzuzeigen’; so hat der Übersetzer von G die Stelle verstanden. 
Auf keinen Fall aber ist viväde und nijhati das Subjekt zu pativedetaviye . 

3 ) Bühler fälschlich etatä. 
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malane vä apavahe vä janasä se bädha vedaniyamute gulumute cä devänam 
piyasä 'wenn man ein unerobertes Land erobert — das Morden, das [dann] 
dort [stattfindet], oder das Sterben oder das Wegschleppen der Menschen, 
das erscheint dem Göttergeliebten gewiß schmerzlich und bedauerlich; 
(16) Sep. I Dli vipatipädayamine hi x ) etam nathi svagasa aladhi no lajaladhi ; 
die Stelle entspricht der unter 12 aus J angeführten; (17) Sep. I Dh * 2 * * ) 
sampatipaj am Ine cu etam svagam älädhayisatha, 'wenn ihr aber dies befolgt, 
werdet ihr den Himmel gewinnen 7 . Auch das (18) mine in Sep. I J Z. 9 
muß, wie die Vergleichung mit dem Text von Dh zeigt, der Rest eines 
medialen Partizips sein, das dem kalamtam in der unter 6 angeführten 
Stelle entsprach. Endlich bin ich überzeugt, daß diese Konstruktion auch 
in (19) S 7 Ds vor liegt in etam eva me an uv ekhamän e dhammathambhäni 
katäni 'indem ich dasselbe im Auge hatte, habe ich Gesetzessäulen er¬ 
richtet/. Eür die Annahme Btihlers (Beitr. S. 280), daß anuvekhamäne 
Fehler für anuvekhamänena sei, scheint mir kein genügender Grund vor¬ 
zuliegen; me ist aus dem Verbände der Worte, zu denen es grammatisch 
gehört, her ausgenommen und an die zweite Stelle des Satzes gerückt, wie 
in S 7 etäye me athäye dhammasävanäni säväpitäni . 

Aus den angeführten Stellen ergibt sich, daß diese Konstruktion nur 
in Verbindung mit dem Partizip des Präsens vorkommt, um die Gleich¬ 
zeitigkeit der Handlung mit der Handlung des Hauptsatzes auszudrücken. 
Das Partizip zeigt im Aktiv den Ausgang auf -mtam : im Medium den Aus¬ 
gang auf - mäne , -mane oder -mine einerlei ob es sich auf Singulare (2. 3—5. 
9—16. 19) oder Plurale (I. 6—8. 17. 18) bezieht. Kur in einem Teil der 
Fälle (1-—-8. 17. 18) ist das Subjekt des Partizips mit dem grammatischen 
Subjekt des Hauptsatzes identisch. Ist das Subjekt des Partizips und das 
grammatische Subjekt des Hauptsatzes verschieden, so wird das Subjekt 
des Partizips im Nominativ hinzugefügt (9. 11. 13. 14) oder unbezeichnet 
gelassen (10. 12. 15. 16. 19). Das letztere ist selbst der Fall, wenn es nicht 
das unbestimmte 'man 7 ist (19). Bei samtarn steht das Prädikat im Nomi¬ 
nativ (1. 2). Daß in den unter 1—8; 17; 18 genannten Fällen das Partizip 
nicht etwa als Attribut des Subjektes oder einfach als Subjekt des Haupt¬ 
satzes zu fassen ist, scheint mir aus zwei Gründen hervorzugehen. Erstens 
müßte man diese Fälle von den formal ganz gleichartigen Fällen 9—16; 19 
trennen und für beide verschiedene Erklärungen finden, was offenbar 

O ’ 

nicht angeht. Zweitens müßten dann die Formen auf -mtam und - mane -, 
-mine die regelrechten Nominative des Singulars wie des Plurals sein. Das 


] ) Senart und Bühlor lesen vipatipädayamlnehi. Wenn man die Stelle mit der 
unter 12 angeführten Parallelstelle in J vergleicht und Insbesondere mit der unter 
17 angeführten Stelle, die das Gegenstück zu ihr bildet (sampatipajarmne cu etam), so 
wird man w r ohl nicht mehr bezweifeln, daß hi hier Partikel ist. 

2 ) Tn 3 ist die Partizipialkonstruktion nicht erhalten. 
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ist für die medialen Formen fast undenkbar 1 ) und für die aktiven Formen 

jedenfalls ganz unwahrscheinlich. Außerdem kommt F XIV Dh J der 

Nom. Sing, mahamte vor, wonach auch im Nom. Sing, des Partizips eine 

Form auf -mte zu erwarten wäre. 

# 


J ) Franke, GN. 1895, S. 538, erklärt allerdings sampatipajamlne in Xr. 17 als 
einen nach der pronominalen Deklination flektierten Nom. Plur. Er soll dem sava- 
munise Sep. I J, Z. 2, save munise Sep. I Dh, Z. 5, nikaye F XII Sh, Z. 9, natikye 
F V K, Z. 16 entsprechen. Pali und Sanskrit, S. 104, hat er noch ekatie samaye F I Sh, 
Z. 2 und natike F Y M, Z . 25 angeführt. Fr hätte auch noch nikaye in F XII K, 
Z. 34 hinzufügen können; Senart liest hier so, und die Phototypie scheint mir ihm 
Recht zu geben. Daß es sich in den letztgenannten Fällen meist um Nom. Plur. 
handelt, ist unbestreitbar; nur in der aus F I angeführten Stelle könnte schließlich 
auch der Nom. Sing, gemeint sein. Was aber Franke nicht beachtet hat, ist, daß in 
allen Fällen der Nom. Plur. auf -e mit dein Nom. Plur. auf -e eines Pronomens ver¬ 
bunden ist: FVKe vä pi amne nätilcye, M ye va. pi eine natike (Ge vä pi me ane nätilcä, 
Sh ye va pi amne natika, Dh amnesu vä nätisu) ; F XII K ane vä nikaye, Sh ane ca 
nikaye (G ane ca nikäyä , M ane ca nikaya ); F I Sh asti pi ca ekatie samaye srestamati 
(alle anderen Versionen Formen auf -ö bzw. -a), Sep. I Dh save munise , J sava munise , 
das so als Fehler für save munise erwiesen wird.* Es liegt hier also in der Verbindung 
eines Nomens mit einem Pronomen eine Assimilation der Nominalendung an die Pro¬ 
nominalendung vor. [Ob Nom. Plur. auf -e auch für das Pali, und zwar in erweitertem 
Gebrauche, anzuerkennen sind, ist unsicher; in der von Franke zitierten G. 92 von 
Jät. 545: te tattha jüte ubhayo samägate, kann samägate einfach Fehler für scimägatä sein, 
veranlaßt durch das jüte, mit dem der Kommentar es verbindet, oder ubhayo samägate 

w *■ 

kann unvollkommene Übersetzung eines ursprünglichen ubhaye samägate sein, das der 
Regel entsprechen würde.] Für die Erklärung des -e in der absoluten Konstruktion 
ergeben jene Formen gar nichts, denn hier fehlt das Pronomen, das die Assimilation 
bedingt, und außerdem würden die unter 15. 16. 18. 19 beigebrachten Fälle unerklärt 
bleiben. Im übrigen erklärt Franke, GN. 1895, S. 536, daß er an dem Nom. absol. 
Anstoß nehme und ihn zu beseitigen wünsche, wo es irgend gehe. Wer die Annahme 
eines Nom. absol. als falsch erweisen will, hat meines Erachtens die Pflicht, eine ein¬ 
heitliche Erklärung für sämtliche Beispiele aufzustellen. Franke macht sich diese 
Mühe nicht, sondern greift willkürlich ein paar Fälle heraus. Seine Erklärung von 
Nr. 17 ist eben besprochen. In Nr. 15 avijitam vijinamane und in Nr. 19 me anuvekha - 
mäne soll Lok. abs. vorliegen, indem me für mayi steht (GN. 1895, S.536; BE. XVI, 
S.101); es gibt keinen Lok. auf -e in der Alt - Ar dhamägadhi, und me kann nur zu 
katäni gehören. In Nr. 16 soll vipalipädayamlnehi Instrumental sein (BB. XVI, 
S. 87; 110); die Form beruht auf falscher Wortabtrennung. In Nr. 10 und 12 wird 
anupatlpäjamtam und vipatipätayamtam als Genitiv erklärt (BB. XVI, S. 87; 110ff.); 
auch in Nr. 11 in Sh wird karamtam als Genitiv erklärt (ebenda S. 112). Wie man hier 
einen Genitiv konstruieren soll, ist rätselhaft. Der Verfasser versichert denn auch, 
daß er hier wegen der Unsicherheit der Lesungen in den verschiedenen Versionen 
nicht durchaus auf seiner Auffassung bestände und sie nur für den Fall darlege, daß 
eine spätere Korrektur der Lesungen sie stützen sollte. Da die Lesung in Sh ganz 
einfach ist, wird dieser Fall wohl kaum jemals ein treten. In Nr. 13 soll khane samtam 
wieder Lok. abs. sein; zur Erklärung von sayntarn, das doch nicht die entfernteste 
Ähnlichkeit mit einem Lok. hat, wird nur f (für sarntey hinzugefügt (ebenda S. 103). 
Dagegen sollen nach Päli und Sanskrit, S.105L, die Formen auf -am in. Nr. 2—4 und 
11 Nom. Sing, masc., in Nr. 6—8 vielleicht Nom. Plur. masc. sein. 
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Für die Sprachwissenschaftliehe Erklärung müssen wir von den me¬ 
dialen Formen ausgehen, die Nom. Sing, des Maskulinums, aber auch des 
Neutrums sein können, da in diesem .Dialekt auch der Nom. Sing, des 
Neutrums unter dem Einfluß der maskulinen Stämme gewöhnlich die 
Endung -e zeigt. Nimmt man das letztere an, so müßte auch die Form auf 
-mtam der Nom. Sing, des Neutrums sein. .Das wäre an und für sich, nicht 
unmöglich; man sieht aber nicht ein, warum sich, wenn die medialen 
Formen in dieser Konstruktion -e statt -am annahmen. die aktiven Formen 

* s 

dem Eindringen des -e widersetzt haben sollten, und die Verwendung des 
Neutrums wäre überhaupt nicht recht verständlich. Betrachtet man 


anderseits die mediale Form als Nom. Sing, des Maskulinums, so muß 

t_7 * 

auch die Form auf -rntaMß Maskulinum sein. Johansson 1 ) hat sic als Korn- 
promißbildung aufgefaßt, indem der thematische Nom. *kalamte nach dem 
danebenstehenden *kalam zu kalamtam umgestaltet wurde. Ich halte diese 

o 

Erklärung in der Hauptsache für richtig. Nur möchte ich wegen des vorher 
angeführten mahamte lieber annehmen, daß zunächst der Nom. *kalam 
unter dem Einfluß der obliquen Kasus zu kalamtam wurde. Diese Form 
hielt sich in der Partizipialkonstruktion, weil sie hier ihrem Bau nach 
nicht mehr verstanden wurde, während sie sonst wohl weiter unter dem 
Einfluß der maskulinen a- Stämme zu *kalamte wurde. Wir können die 

•m 

Konstruktion daher als einen Nominativus absolutus bezeichnen, bei dem 
die Partizipialform, die ursprünglich nur für den Singular berechtigt war, 
erstarrte und auch für den Plural verwendet wurde. 

Auch hier drängt sich wieder die Frage auf: ist der Nom. absol. auf 
die AMg. beschränkt oder auch in den anderen Dialekten zu Hause ? Was 
zunächst die nordwestlichen Versionen betrifft, so zeigt M an allen Stellen 
die Formen auf -mtam (auch - tarn, -mta geschrieben): (2) F VIII se devana 
priye Priyadrasi raja dasavasahhisite samtam nikrami sambodhi ; (3) F XII 
evam karatam atmapasada badham vadJkiyati parapasadasa pi ca upakaroti ; 
(4) F XII tadanatham karatam atmapasada ca chanati parapasadasa pi ca 
apakaroii ; (5) F XII , . puna tatha karatam badhamtaram upahamti atma¬ 
pasada ; (9) F VI taye athraye vivade nijhati va samta parisaye anamtaliyena 
pativeditaviye me sarratra savra kala ; (II) F XI se tatha karatam hidaloke 
ca kam aradhe hoti 2 ). Sh hat ebenfalls fünfmal die Form auf - mtam (auch -tem 
-tarn geschrieben), einmal die Form auf - mani -rnane) : (3) F XII evam 
karatam ataprasamdam vadheti paraprasamdasa pi ca upakaroti ; (4) 
F XII tadaanatha karata ca* ataprasamdam chanati paraprasamdasa ca 

J. * i i a * JL 1 * i i 

apakaroii ; (5) F XII so ca puna tatha karamiam 3 ) badhataram upahamti 
ataprasadam ; (9) F VI taye athaye vivade va nijhati va samtam parisaye 


] ) Der cliaiekt der sogenannten Shähbäzgarhl-redaktion, II, S. 40. 

2 ) Die Konstruktion dos Hauptsatzes weicht hier von Sh ab. Die unter 15 an¬ 
geführte Stelle fehlt leider in M bis auf kleine Bruchstücke. 

3 ) Die Worte sind versehentlich wiederholt mit der Variante karatam. 
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anamtariyena prativedetavo me savatra savram kalam 1 ); (11) F XI so 
tatha karamtam ialokam ca aradheti 2 ); (15) F XIII avijitam hi vijina- 
mani ye tatra 3 ) vadho va * maranam va apavaho va janasa tarn badham 
vedaniyamatam gurumatam ca devanam priyasa. Einmal aber, in (2) F VIII, 
ist samtam durch sato ersetzt : so devanam priyo Priyadrasi raja dasava- 
sabliisito sato nikrami sabodhim.* Ich lege nach dem S. 286 Gesagten dieser 
Divergenz mehr Gewicht bei als allen Übereinstimmungen und sehe darin 

ein Anzeichen dafür, daß der nordwestliche Dialekt die Formen auf -mtam 

j * 


und damit offenbar die ganze Konstruktion nicht kannte; das dasavasa- 
bhisito sato läßt sich natürlich ohne weiteres als Attribut zu raja auf fassen. 

Das gleiche gilt für den westlichen Dialekt. In G ist die Form auf 
-mtam in ledern Falle beseitigt. Anstatt samtam finden wir hier samio . das 

* ■ wj * # a * 

Sk. san oder santah 4 ) vertritt, anstatt kalamtam kamt, kämm , karoto , karäto, 
in denen ich Vertreter von Sk. kurvan sehe 5 ): (2) F VIII so devänam piyo 
Piyadasi räjä dasavasäbhisito samto ayäya sambodhim; (3) F XII evam 
karum ätpapäsamdam ca vadhayati parapäsamdasa ca upakaroti; (4) F XII 
tadamhathä karoto ätpapäsamdam ca chanati parapäsamdasa ca pi apakaroti ; 
(5) F XII so ca puna tatha karäto ätpapäsamdam bädhataram upahanäti ; 
(9) F VI täya athäya vivädo nijhati va samto parisäyam änamtaram pative- 
detayvam me sarvatra sarve käle ; (11) F XI so tathä kam ilokacasa äradho 
hoti. Wer die unter 2—5; 11 angeführten Stellen unbefangen und unbe¬ 
einflußt durch die übrigen Versionen prüft, wird daraus niemals auf das 
Vorhandensein einer absoluten Konstruktion schließen; das Partizipium 
läßt sich stets als Subjekt des Satzes oder als Attribut des Subjektes auf- 
fassen. In 10 aber liegt ein Nom. absol. vor, denn vivädo nijhati va samto 
kann unmöglich das Subjekt zu dem neutralen pativedetayvam bilden. 
Mir scheint es aber, daß bei diesem etwas komplizierteren Satz einfach die 


Kunst des Übersetzers gescheitert ist. Er hat sich begnügt, die ihm ganz 
fremde Form samtam durch samto zu ersetzen, im übrigen aber die Kon¬ 
struktion des Satzes bei behalten, wie sie in der Vorlage stand. Zum Be¬ 
weis, daß auch der westliche Dialekt den Nom. absol. kannte, scheint 
mir dies Beispiel nicht auszureichen. 


r ) Die Worte taye — savatra sind versehentlich wiederholt; die Partizipiaikon- 
struktion lautet das zweite Mal taye athaye vivade samtam nijhati va parisaye. 

2 ) D ie Konstruktion des Hauptsatzes weicht von M ab. 

+ 

3 ) Bühler fälschlich yetatra. 

4 ) In F IV G findet sich tistamto — Sk. tisthantah . Die Stelle (15) F XIII ist 
leider in G verstümmelt. 

5 ) Für karum und kam ist das freilich nicht sicher, doch wird man die Formen 
kaum voneinander trennen können. Nach Franke, GN. 1895, S. 535, ist kam ein 
Nom. des Adj. kara "machend’, da nach Hem. IV, 331 im Apabhrarnsa der Nom. 
auf -u ausgehen kann. Meines Erachtens kann ein solches Durcheinanderwerfen 
örtlich oder zeitlich geschiedener Dialekte die Erkenntnis des Richtigen nur 
hindern. 
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In dem folgenden Satz der Inschrift, der den allgemeinen Grund 

angibt, warum Asoka seine Lajjükas unabhängig machte 1 ), übersetzt 

Bühler viyohäla durch Amtsgeschäfte : r For the following is desirable: — 

What ? That there may be equity in official business and equity in the 

award of punilhments. 5 Das Wort viyohäla begegnet in den Asoka-Edikten 

noch einmal in Sep. I in dem Ausdruck nagalaviyohälaka. Ich hoffe später 

zeigen zu können, daß darunter nicht, wie man bisher angenommen hat, 

Beamte, die mit der Stadtverwaltung beauftragt sind, sondern die Stadt- 

richter zu verstehen sind, und auch in unserem Edikte kann viyoluila meines 

Erachtens nichts weiter bedeuten als was es im Sanskrit gewöhnlich bedeutet, 

'"Gerichtsverfahren" 2 ). Bühler ist, wüe Beitr. S. 251, Note 6 zeigt, zu seiner 
» * . 

Übersetzung hauptsächlich dadurch gekommen, daß er abhihäla als Steuer- 

■m c- 

angelegenheiten faßte. Er hat dann die Übersetzung beibehalten, auch als 
er abhihäla anders verstand. (Ep. Ind. II, 253, Note 26). Nimmt man 
abhihäla in dem Sinne, wie ich es oben vorgeschlagen, so stimmt die Be¬ 
deutung '"Gerichtsverfahren 5 dazu aufs beste. 

Die größten Schwierigkeiten bereitet der letzte Absatz. Bühler über¬ 
setzt : "And even so far goes m.y Order: I have granted a respite of three 
days to prisoners on whom. judgment has been passed and who have been 
condemned to death. Their relatives wall make some (of them) meditate 
deeply (arid) in order to save the lives of those (men) or in order to make 
(the condemned) who is to be executed, meditate deeply, they will give 
gifts with a view to the next w 7 orld or wall perform fasts. For my wish is 
that they (the condemned) even during their imprisonment may thus gain 
bliss in the next world; and various religious practices, self-restraint and 

i- * 

liberality, will grow r among the people. 5 Bühlers Übersetzung bedeutet 
unzweifelhaft, insbesondere was die Wörter nätikä va käni betrifft, einen 
Fortschritt gegenüber den Versuchen seiner Vorgänger 3 ); eine Reihe von 
Bedenken lassen sich aber auch gegen sie geltend machen. Erstens will 
ich nicht geradezu bestreiten, daß nijhapayati die Bedeutung "bereuen 
machen 5 annehmen könnte, denn darauf läuft das Bühlersche "bewegen 
in sich zu gehen 5 , "to make meditate deeply 5 hinaus, und in seinen Er¬ 
läuterungen (Beitr. S. 252) spricht Bühler selbst von "aufrichtiger Reue 54 ). 
Es läßt sich aber zeigen, daß das Verbum in den Asoka-Edikten sonst nie¬ 
mals diese Bedeutung hat. Zweitens: wie können die Verwandten durch 

p V. A. Smith, Asoka 2 , S.186, will den Satz vielmehr als Begründung des 
Folgenden fassen. Bei dem klaren Wortlaut des Textes verstehe ich nicht, wie das 
möglich sein sollte. 

2 ) Im juristischen Sinne haben es auch Kern (recht) und Senart (poursuitcs, 
prosecutions) verstanden. 

3 ) Ich gehe auf die älteren Übersetzungen nicht ein, weil ich sie durch Bühlers 
Bemerkungen für erledigt halte. 

4 ■ _ 

4 ) In d.er englischen Übersetzung (Ep. Ind. II, S. 256) stellt allerdings nur noch: 
That at least the hearts of.those who must die, will be softened and turn lieavenwards’. 
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Gaben oder Fasten das Leben der Verurteilten retten ? Daß bei dem Aus¬ 
druck dänam nicht etwa an Bestechungen zu denken ist, hat Bühler selbst 
bemerkt. Er meint, daß die Verwandten Schenkungen machen oder 
fasten, "indem sie hoffen, daß das Leben des Verurteilten durch eine gött¬ 
liche Fügung zur Belohnung ihres Dharmamaiigala * 1 ) gerettet werden 
möge 5 . Aber dieser Gedanke an das Eingreifen einer höheren Macht ist 
doch sehr w T eit hergeholt und jedenfalls aus den Worten des Textes ohne 
weiteres nicht zu entnehmen. Und ganz unverständlich bleibt so, warum 
die Gaben ausdrücklich pälatikam "auf das Heil im Jenseits bezüglich 5 
genannt werden. Wenn sie den Zweck haben sollten, das Leben der Ver¬ 
urteilten zu retten, so würden sie doch gerade umgekehrt hidatika , "für 
das Heil auf Erden bestimmt 5 sein. Auch ist wohl zu beachten, daß Bühler 
bei seiner Interpretation genötigt ist, ein "and 5 einzuschieben; solche 
Einschübe verraten fast stets, daß die Konstruktion nicht richtig ver¬ 
standen ist. Dazu kommen grammatische Schwierigkeiten. Der Singular 
näsamtam ist zum mindesten hart, da sonst, sowohl vorher wie nachher, 
von den Verurteilten stets im Plural gesprochen wird. Auch muß das 
Part. Präs, hier in der Bedeutung des Futurums genommen werden. Un¬ 
berücksichtigt bleibt ferner die Lesart nijhapayitä in Ds und A, die dem 
nijhapayitave in La Ln gegenübersteht. Bühler erklärt allerdings das -tä 
von nijhapayitä als Zusammenziehung von - täya , allein in der Ardhamä- 
gadln der Asoka-Inschriften kommt diese Kontraktion sonst nicht vor 2 ), 
und vor allein lassen sich in diesem Dialekt keine Infinitive auf -täya 
nachweisen; der Infinitiv lautet vielmehr stets auf -tave aus. Und endlich 
erhebt sich doch auch die Frage: Was hat denn diese Bestimmung über 
den dreitägigen Aufschub der Todesstrafe überhaupt mit den Amtspflichten 
der Lajjükas zu tun, mit denen sich der vorhergehende Abschnitt be¬ 
schäftigt ? 

Ich möchte daher eine ganz andere Erklärung vorschlagen. Die beiden 
vä hinter nätikä und näsamtam zeigen deutlich, daß hier zwei Sätze gegen¬ 
übergestellt sind: nätikä va käni nijhapayisamti jivitäye tänam und nä¬ 
samtam vä nijhapayitä dänam dähamii pälatikam upaväsam va kachamti. 
Es gilt zunächst den Sinn von nijhapayati festzustellen. Bühler glaubte, 
seine Auffassung des Wortes werde durch den Gebrauch von nijhati in S 7 
Ds gerechtfertigt. Hier steht: munisänam cu yä iyam dhammavadhi va- 


a ' * 

1 ) In der englischen Übersetzung fehlen diese Worte. Vielleicht hat also Bühler 

das Mißliche seiner Begründung selbst eingesehen, ohne freilich irgendeine andere 



zu Qfcbcn. 


2 ) Daß etadathä in S 7 nicht Sk. etad,arthäya entspricht, sondern Sk. etadyathä , 
hat Michelson richtig erkannt, IE. XXIII, S. 248. In G findet sich einmal (E XII, 
Z. 8f.) etäya athä gegenüber etüya athäya in F IV, V usw. Ich halte es für einen Schreib¬ 
fehler; das ya ist vor dem folgenden ya von yväpatd ausgelassen. Für unseren Dialekt 
kann es natürlich auf keinen Fall etwas beweisen und ebensowenig die von Bühler 
aus dem Pali angeführten Formen. 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0317 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






304 


Epigrap i > i sehe B e i t r ägc. III 


dhitä duvehi yeva äkälehi dhammaniyamena ca nijhatiyä ca[.] Tata cu lohn 
se dhammaniyame nijhatiyä va bhuye[.] Dhammaniyame cu kho esa ye me 
iyam Icate imäni ca imäni [ca*] jätäni avadhiyäni amnäni pi cu hahuk(äni) 
dhammaniyamäni yäni me katäni].] Nijhatiyä va cm bhuye munisänam 
dhammavadhi vadhitä avihimsäye bhutänam anälambhäye pänänam , was 

t * I n tJ* * 9 iJ m ■* 

nach BüMer bedeutet: "But men have grown this growtli of the sacred 
law 1 ) in two ways, (idz.) through. restrictive religious rules and through 
deep meditation. But among these two the restrictive religious rules are 
something small, more (is worked) by deep meditation. But the restrictive 
religious rules, indeed, are these, that I have ordered various kinds of 
creatures to be exempt from slaughter; but there are also numerous other 
restrictive religious rules which I have imposed. But by deep meditation 
the growth of the sacred law has been increased more among men, so that 
they do not injure created beings, so that they do not slaughter Irving 
creatures. 1 Bühler bemerkt (Beitr. S. 282; Ep. Ind. II, 274), daß dem 
nijhati im Sanskrit nididhyäsanä der Bedeutung nach genau entspreche. 
Ich kann die Gleichsetzung der beiden Ausdrücke nicht als berechtigt an- 
sehen. Nididhyäsanä gehört zum Desiderat!vstamm, nijhati aus *nidhya- 
pti zum Kausativstamm. Das erstere ist eigentlich VIas Verlangen 
nachzudenken 1 , dann ''Nachdenken 1 überhaupt; nijhati kann nur "das 
Veranlassen nachzudenken 1 sein. Wie der niyama , das Verbot, vom König 
ausgeht (ye me iyam kate), so geht auch die nijhati von ihm aus; er ver¬ 
anlaßt die Leute nachzudenken, natürlich in diesem Balle, über das Verbot, 
gewisse Tiere zu töten usw,; daher führt die nijhati zur Nicht Verletzung 
der Wesen, zur Nichttötung des Lebendigen. Der niyama erstreckt sich 
auf bestimmte Tiere, die nijhati bewirkt, daß sich das Prinzip der Ahimsä 
überhaupt im Volke verbreitet. Die Übersetzung ist also richtig, tvenn 
anstatt "Meditation 1 jedesmal ülie Anregung zum Nachdenken darüber 5 
eingesetzt wird 2 ). Der Begriff der Reue fehlt hier vollständig. 

Das Wort erscheint noch einmal in B VI. Ich zitiere die Stelle nach 
Dh; am pi ca kichi mukhate änapayämi däpakam vä sävakam vä e vä mahä- 
mätehi atiyäyike älopite hoti tasi athasi viväde va nijhati vä samtam palisäya 
änamtaliyam pativedetaviye me ti savata savam kälam hevam me anusathe 

* V * * t/ DP* 

"wenn ich etwas mündlich, befehle, was sich auf Schenkungen oder Be¬ 
kanntmachungen bezieht, oder wenn etwas als dringlich den Mahämätras 
übertragen ist, — wenn [dann] über diese Angelegenheit eine Meinungs¬ 
verschiedenheit oder eine nijhati in der Parisad stattfindet, so ist mir un- 

1 ) Die Übersetzung ist falsch. Der Kartr ist nicht munisä, sondern der König. 
Es muß also heißen: Die Gesetzesförderung ist [von mir] auf zwei Weisen für die 
Menschen gefördert worden. 

2 ) Senart sagt zuerst (Inscr. II, S. 94) richtig Taction d’appeler I attention 1 , 
verwischt aber den Begriff dadurch, daß er gleich hinzufügt r la reflcxion' und später 

(S. 98) übersetzt des sentiments qu’on leur sait inspirer 1 , TInspiration Interieure 1 , 
r le changement des sentiments personnels 5 . Entsprechend Ind. Ant. XVIII, S. 306 f. 
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vorzüglich darüber Vortrag zu halten, an jedem Ort und zu jeder Zeit; 

so lautet mein BefehF. Buhler übersetzt nijhati auch Ep. Ind. II, S. 468, 

und Buddh. Stupas of Amaravati usw., S.123 * 1 ), noch mit c fraud\ Das ist- 

selbstverständlich unmöglich. Diese Übersetzung hat auch nur darin 

ihren Grund, daß man früher (so noch Beitr. S. 43) nikati für nijhati las; 

*_ # 

Bühler hat einfach vergessen, die Übersetzung nach dem neuen Text zu 
verbessern. Nijhati kann auch hier nur r das Veranlassen zu bedenken 5 
bedeuten; wir können es etwa durch 'Antrag auf nochmalige Erwägung 5 
wiedergeben. Auch hier wieder liegt der Begriff der Reue ganz fern. 

In F XIII findet sich anunijhapeli in einer Stelle, die vollständig nur 
in Sh, zum größeren Teil aber auch in M erhalten ist, während G nur kleinere 
Bruckstücke und K nur die beiden letzten Silben bietet. Sie lautet: Sh 
ya pi ca atavi devanam priyasa vijite bhoti ta pi anuneti anunijhapetif,] 
anutape pi ca prabhave devanam priyasa vucati tesa[.J kiti avatrapeyu na 
ca hamneyasu; M ya pi ca atavi devanam priyasa vijitasi hoti ta pi anunayati 
anunijhapayeti[,] anutape> f p% ca prabhave devanam priyasa vucati tesam . .; 
G yä ca pi- ataviyo devänam piyasa pijite päti 2 ) . . . cate tesam devanam 
piyasa 3 ) . .; K . . . neyu. Bühler überretzt das: r Even on the inhabitanis of 
the forests, found in the empire of the Belovecl of the gods, he takes com- 
passion, if he is told that he shoukl destroy them successively, — and the 
Belovecl of the gods possesses power to torment them. Unto them it is 
said — what ? ^Let them shun doing evil, and they shall not be killed. 5 
Anuneti, anunayati ist mit ^bemitleiden 5 übersetzt 4 ), eine Bedeutung, die 
bisher nirgends nachgewiesen ist und nach der Grundbedeutung des Wortes 
geradezu als ausgeschlossen bezeichnet werden kann. Anunayati heißt 
stets nur 'jemanden freundlich Zureden, um ihn günstig zu stimmen oder 
zu versöhnen 5 , und etwas anderes kann es natürlich, wie Senart, JRAS. 
1900, S. 339, gesehen hat, auch hier nicht bedeuten. Das Wort anunijhapeti 
in Sh faßt Bühler als anunihksapayed iti, wozu er ein ukte sali ergänzt 
(Beitr. S. 198), Mir erscheint schon diese Ergänzung unmöglich; wenig¬ 
stens müßte aber doch dann vor dem ti die zwnite Person und nicht die 
dritte stehen. Den Beiveis für die Richtigkeit seiner Erklärung sah Bühler 
in der Form anunijhapayeti in M (Beitr. S. 226). Ich kann nur sagen, daß 
die Form, wenn sie wirklich dastehen sollte, Schreibfehler für anunijhapayati 
ist;* wie dem anuneti von Sh in M anunayati gegenübersteht, so dem anu¬ 
nijhapeti von Sh in M anunijhapayati. Ich bezweifle ferner, daß km in 
Verbindung mit nis gebraucht wurde; in S 5 steht das Simplex Ds Dm 


m -i 

1 ) Übersetzung des Textes von Sh und Dh. Im Text steht richtig nijhati in 
K Sh M, nijhati in Dh G. 

2 ) Lies hoti. 

3 ) Die letzten Wörter stehen auf dem spater gefundenen Bruchstück, JRAS. 
1900, S. 337. 

4 ) Vgl. auch Beitr. S. 226. 

£402 Luders, Kleine Schriften 20 
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jhäpetaviye, La Ln jhäpayitaviye . Zu dem ganzen Gedanken, daß hier eine 
Form von Jesä Verbrennen 5 vorliege, hat offenbar das Wort atam , "die 

Wälder 5 anstatt 'die Waldbewohner 5 , Veranlassung gegeben, wenn auch 

* ■ 

Fühler die direkte Übersetzung durch r Wal der 5 ablehnt. Daß atam ganz 
allgemein im Sinne von Waldbewohner verwendet wurde, zeigt jetzt auch 
das Kautilivasästra, z. B. S. 49. Senart a. a. 0. leitet daher mit Recht 
anunijhapeti von anunidliyai ab und übersetzt, unter Berufung auf Milin- 
dap. 210, 1; 8: r he tries to bring them back to good ways 5 . Ich würde es 
vorziehen, wörtlich zu übersetzen: r er veranlaßt sie nachzudenken 5 . Wo¬ 
rüber sie nach den ken sollen, geht aus dem folgenden Satz hervor. Daß 
Bühlers Auffassung dieses Satzes durch die Stellung des [vujeate lesam 
in G hinfällig gemacht wird, hat schon Senart bemerkt; er selbst übersetzt: 
band they are told that even the might of Devanampriya is based on re- 
pentance. 5 Formell läßt sich dagegen nichts einwenden; anulape kann im 
nordwestlichen Dialekt Lok. Sing, sein, und in K. wo wir die Entscheidung 
über die Form erwarten dürften, ist die Stelle nicht erhalten. Ich muß 
aber gestehen, daß ich den Worten so keinen Sinn abgewinnen kann, und 
ich sehe keinen Grund, warum anutape nicht als Nom. Sing, gefaßt werden 
sollte: r Die Reue, aber auch die Macht des Göttergeliebten wird ihnen 
verkündet. 5 Die Verkündigung der Reue entspricht dem anunaya , die 
Verkündigung der Macht dem anunidhyäpana des Königs. Die nächsten 
Worte können nicht den Inhalt der Verkündigung weiter ausführen, da 
dann die zweite Person anstatt der dritten gebraucht sein müßte, sondern 
können nur den Zweck der Verkündigung angeben. Das hat schon Senart 
richtig erkannt ; Anstoß nehme ich nur an seiner Auffassung von avalrapeyu , 
als Bet them repent (of their crimes) 5 , wofür sich weder im Sanskrit noch 
im Pali Beispiele finden dürften. Ich übersetze die ganze Stelle: "Und 
auch die Waldbewnhner, die in dem Reiche des Göttergeliebten sind, auch 
die behandelt er freundlich und bringt sie zum Nachdenken. Die Reue, 
aber auch die Macht des Göttergeliebten wird ihnen verkündet, damit sie 
sich der Zurückhaltung befleißigen und nicht getötet werden. 5 


Endlich findet sich eine Form von nijhapayati noch in Sep. I J: amna 
ne nijhapetaviye , wofür Dh amnam ne delchata bietet. Nach Senart, Ind. 
Ant. XIX, S. 96, bedeutet das r ye must call attention to my Orders 5 , nach 
Buhler, Beitr. S. 139. ho ist mein Befehl im Sinne zu behalten 5 . Vom 
grammatischen Standpunkt aus ist Senarts Übersetzung entschieden die 
bessere; ich halte sie aus anderen Gründen trotzdem für nicht richtig. 
Die Erklärung der Stelle würde aber ein Eingehen auf das ganze Edikt 
notwendig machen, das meines Erachtens in wesentlichen Punkten bisher 
mißverstanden ist, und ich beschränke mich daher darauf, festzustellen, daß 
auch nach Bühler nijhapayati hier nicht die Bedeutung r bereuen machen 5 hat. 

Nach alledem können wir, wie ich meine, auch an unserer Stelle nijha - 
payisamti nur übersetzen f sie werden bedenken machen 5 und den ganzen 
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Satz, je nachdem man käni als Apposition zu nätikä oder als Objekt faßt 1 ), 
wörtlich: "entweder werden die Verwandten, [wenn] solche [vorhanden 
sind], bedenken machen zum Zwecke des Lebens dieser 3 oder "entweder 
werden die Verwandten einige bedenken machen zum Zwecke des Lebens 
dieser 5 . Ich ziehe die erste Auffassung vor; bei der zweiten würden natürlich 
die Lajjükas unter dem käni zu verstehen sein. Dem Sinne nach ist aber 
kein Unterschied vorhanden, denn die Stelle, wo die Verwandten ihre 
Vorstellungen machen, sind unzweifelhaft die Lajjükas, in deren Händen 
die Entscheidung über Leben und Tod der Verurteilten ruht. So fällt die 
Annahme fort, daß die Verurteilten infolge ihrer Reue in übernatürlicher 
Weise durch eine göttliche Macht von dem drohenden Tode errettet werden 
könnten, und so wird nun auch der Zusammenhang klar, der zwischen der 
Bestimmung über den dreitägigen Aufschub und den Lajjükas besteht. 

Daß dem nijhapayaii die Bedeutung "die Begnadigung erwirken 5 , auf 
die wir so geführt werden, tatsächlich zukommt, wird durch Gäthas 13 
und 15 des Ayogharajätaka (510) bestätigt: 

yakkhe pisäce athaväpi pete 
kupite pi te nijjhapanam karonti 
na maccuno nijjhapanam karonti 
tarn me mati hoti carämi dhammam \ 

- * E 

aparädhakä düsakä hethakä ca 
lahhanti te räjino nijjhapetum \ 
na maccuno nijjhapanam karonti 

tarn me mati hoti carämi dhammam |i 

■ ■ 


'Bei Yaksas, Pisäcas oder auch Pretas, selbst wenn sie erzürnt sind, 
können sie Begnadigung erwirken; nicht erwirken sie Begnadigung beim 
Tode; daher ist mein Entschluß: ich lebe nach dem Dharma. 5 

"Verbrecher, Schädiger und Verletzer sind imstande, bei den Königen 
Begnadigung zu erwirken; nicht erwirken sie Begnadigung beim Tode; 
daher ist mein Entschluß: ich lebe nach dem Dharma. 5 

Ich brauche kaum darauf hinzuweisen, wie genau insbesondere die 
zweite Gäthä zu unserer Stelle stimmt. Der Kommentar erklärt nijjhapanam 
karonti in der ersten Gäthä durch balikammavasena khamäpenti pasädenti, 
nijjhapetum in der zweiten durch sakkhihi attano nirapa,rädhabhävam 
pakäsetvä pasädetvä 2 ). 


2 ) Siehe oben S. 283. 

2 ) Die neue Auffassung von nijhapayisamti legt die Frage nahe, ob nicht auch 

etwa die Worte jlviiäye tänam ganz anders zu verstehen seien, und zwar tänam als 

Äquivalent von Sk, tränam und jwitäye entweder als Dat. Sing, von jlvita oder Gen. 

Sing, von *jivitä. Dafür scheint zu sprechen, daß dez T Gen. Plur. des Pronomens in 

demselben Edikt (Ds Z. 3) in allen Versionen, sow T eit die Stelle erhalten ist, in der 

Form tesam erscheint; vgl. ferner tesa Sep. II, Dh Z. 8. 10; tesam Sep. II, J Z. 12; 

tesam F XIII K Z. 37. Allein in F XIII K Z. 38 findet sich zweimal auch tänam 
» * 

(e tänam ; tänam eva), was nach den anderen Versionen nur Sk. tesam entsprechen kann, 

20 * 
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In den folgenden Worten näsamtam, vä nijhapayitä oder näsamtam va 
nijhapayitave liegt meines Erachtens wieder die absolute Partizipiaikon- 
struktion vor, die ich oben ausführlich besprochen habe. Näsamtam ist 
grammatisch in nä und samtam zu zerlegen; die Worte müssen aber eng 
zusammengehören und gewissermaßen einen Begriff bilden, da sonst das 
vä zwischen ihnen eingeschoben sein müßte. Näsamtam ist das Partizip 
zu natM. Die Länge des Auslautes von nä erklärt sich offenbar daraus, daß 
der Ton auf dem Wort ruhte; daher steht das lange ä auch in La Ln, die 
sonst die Verlängerung des auslautenden Vokales nicht zeigen 1 ). Die vollere 
Dorm no. die sonst überaus häufig ist, wurde in dieser Verbindung wahr¬ 
scheinlich deshalb nicht angewendet, weil r es gibt nicht 5 stets nathi , niemals 
*nothi heißt 2 ). 

Nijhapayitä ist der Nom. Sing, des Nomen agentis, der auch noch in 
den späteren Prakrits stets auf -ä ausgeht 3 ), nijhapayitave natürlich der In¬ 
finitiv. Die beiden Formen sind also grammatisch ganz verschieden zu 
beurteilen; dem Sinne nach war es natürlich gleich, ob man sagte Wenn 
keiner da ist, der bedenken macht’ oder "wenn niemand da ist, um bedenken 

* V 

zu machen 4 ) 5 . Als Übersetzung des ganzen Satzes ergibt sich also: c ent¬ 
weder werden die Verwandten, [wenn] solche [da sind], die Begnadigung 


obwohl tesam unmittelbar vorhergeht. Ein Femininum jlvitä ist ferner ebenso un¬ 
wahrscheinlich wie die Verbindung jivitäye täncim, "das Schützen zum Zwecke des 
Lebens". Ich glaube daher nicht, daß wir diese Worte anders erklären dürfen als es 
bisher geschehen. 

d Siehe die Zusammenstellungen bei Miehelson a. a. O. S. 242 ff. 

2 ) Belege für nathi bieten F II, VI, VII, XI, XIII u. a. Man beachte besonders 
Sep. I, Dh Z. 15: vipatipädayamine hi etam nathi svagasa äladhi no läjäladhi ; J Z. 8: 
vipatipätayamtam no svagaäladhi no läjä[la*]dhi. Nä findet sich in K F I, IV. 

3 ) Ich bin überzeugt, daß auch apahatä im S 6 Ds (La Ln apahata) ein solcher 
Nominativ ist, wie schon Kern, Jaartell. S. 93 angenommen hat. Bühl er, Bcitr. S. 273; 
Ep. Ind. II, S. 268, erklärte es als *apahrtvä ; Senart, Inscr. II, S. 71; Ind. Ant. XVIII, 
S. 107, führte es auf apahrtya zurück, hielt aber auch die Ableitung von apahrtvä für 
möglich. Das letztere ist meiner Ansicht nach ausgeschlossen, weil die Alt-Ardhamä- 
gad.h.1 das Absolut!vum auf -tvä überhaupt nicht kennt, sondern -tu anstatt tvä ver¬ 
wendet; vgl. nisijitu S 4; sutu S 7 anusäsüu Sep. II; katu Sep. II; veditu Sep. II; 
dasayitu F IV Dh J K; cithitu F IV Dh K.; patitiditu F X K; palitijitu Dh; - litijitu L 
Dazu kommt einmal im Calc. Bai rät-Edikte, wie Hultzsch, J RAS. 1909, S. 727 f., gezeigt 
hat, ein Absolutivum auf - tünam : abhivädetünam. In Sh und M sind die Formen auf 
-tu teils übernommen, teils durch die dem Dialekt eigentümlichen Formen auf -ti 
ersetzt : Sh drasayitu, M draseti; Sh tistiti, M tistitu ; Sh paritijitu , M pariti . . tu. In 
G dagegen sind zweimal dafür die Absolutivformen auf -tpä eingesetzt: dasayüpä, 
paricajitpä ; für cithitu wird das Partizip listamlo gebraucht. Auch in diesem Falle 
handelt es sieh offenbar um einen charakteristischen Unterschied zwischen östlichem 
und westlichem Dialekt. Aber auch die Herleitung des apahatä aus apahrtya ist ganz 
unwahrscheinlich, zumal da im Calc. Bairät-Edikt adhigicya, aus aähikrtya, erscheint. 

4 ) Man beachte, daß das Subjekt in dieser Konstruktion oft fortgelassen wird, 
wenn es aus dem Zusammenhang leicht zu ergänzen ist; siehe oben S. 298. Man 
kann natürlich auch übersetzen: c Werm es nicht möglich ist, bedenken zu machen.’ 
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erwirken, um das Leben jener [Leute zu retten], oder wenn niemand da 
ist, die Begnadigung zu erwirken, so werden sie Gaben geben, die das Heil 
im Jenseits fördern, oder sich Fasten unterziehen 5 . Das Subjekt in dem 
letzten Teil sind natürlich die Verurteilten; die Ergänzung ist ganz un¬ 
gezwungen. da ja das Fortgelten des Subjektes des ersten Satzes durch 
die Worte näsamtam vä nijhapayitä aufgehoben ist. Geradezu gefordert 
wurd diese Ergänzung durch den sich anschließenden Satz: r denn es ist 
mein Wunsch, daß sie auf diese Weise niludhasi pi kälasi das Heil im Jen¬ 
seits erringen mögen. 5 Das kann sich natürlich nur auf die Verurteilten 
beziehen; diese müßten hier aber doch ausdrücklich genannt sein, wenn 
vorher gar nicht von ihnen, sondern von den Verwandten die Bede war. 

O 

Bezieht sich das Schenken und Fasten auf die Verurteilten, deren Schicksal 
besiegelt ist, so fallen auch die oben berührten Schwierigkeiten fort, die 
der Ausdruck pälatikam bereitet. Bühler hat allerdings gegen die Auf¬ 
fassung, die die frommen Werke den Verurteilten zuschreibt, eingewendet, 
daß ein zum Tode verurteilter Verbrecher überhaupt keine Schenkungen 
machen könne, da seine Habe konfisziert werde. Allein erstens muß Bühler 
selbst zugestehen, daß das geschriebene indische Recht keineswegs immer 
die Konfiskation des Vermögens als mit der Todesstrafe verbunden er¬ 
wähne. Wir sind also schließlich gar nicht sicher, ob dieser Rechtssatz zu 
Asokas Zeit Anwendung fand. Zweitens aber darf nicht übersehen werden, 
daß Asoka nur von dänam pälatikam spricht. Stiftungen zu verhindern, 
die für religiöse Zwecke bestimmt waren oder der sozialen Fürsorge dienten, 
lag aber sicherlich nicht in der Absicht des Herrschers, der wieder und 
wieder Mildtätigkeit als einen Hauptbestandteil seines Dharma bezeichnet, 
und wir dürfen daher ohne weiteres annehmen, daß solche Schenkungen 
gestattet waren, selbst wenn im übrigen der Grundsatz der Vermögens- 
konfiskation bestanden haben sollte. Bühler will weiter einen Gegensatz 
zwischen den mit ichä hi me und janasa ca beginnenden Sätzen konstruieren: 
die Verurteilten sollen sich den Himmel gewinnen. und im Volke werden 
sich fromme Bräuche mehren. Daraus folgert er, daß das dänam dähamti 
und upaväsam kachamti auf die Verwandten gehe. Mir scheint es nicht, 
daß hier eine Gegenüberstellung irgendwie beabsichtigt ist. Der König 
gibt zunächst den Grund für seine Maßregel an: '‘denn es ist mein Wunsch, 
daß [die Verurteilten] das Heil im Jenseits erringen 5 . Daran knüpft er die 
Bemerkung, daß das Verfahren auch weitere Vorteile besitze, da es die 
Zahl der guten Werke vergrößere 1 ): "und mannigfache fromme Bräuche, 
SelbstBezähmung und Gaben Verteilung mehren sich im Volke. 5 

fr * 

Übergangen habe ich noch die drei Worte niludhasi pi kälasi. Kern 
las dafür, ebenso wie Burnouf, niludhasäpi kälasi c zelfs in den tijd der 
gevangenschap 5 . Daß jede Änderung des Textes ausgeschlossen ist, ist 

i ) Das Präsens vadhati zeigt, daß der letzte Satz nicht von ichä hi me abhängt, 
wie Kern und Senart annehmen. 
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jetzt ‘wohl selbstverständlich. Seinart sah in kälasi den Lokativ eines käla, 

das er dem femininen Sk. kärä gleich setzte: "meine dans un cachot f er ine.’ 

Der Geschlechtswechsel läßt sich nicht beweisen, wäre aber vielleicht 

nicht undenkbar. Ausgeschlossen aber erscheint es mir, daß der König 

hier ausdrücklich von einem "geschlossenen’ Gefängnis, in dem sich die 

Verurteilten befinden, sprechen sollte. Senart hat das selbst gefühlt und 

das "meine dans un cachot ferme’ weiter in ein "meine enfermes dans un 

cachot’ verwandelt, wogegen sich nur das eine einwenden läßt, daß es nicht 

im Text steht. Bühler gibt den Ausdruck durch niruddhe ’pi käle wieder, 

das für nirodhakäle : pi, "even during their impris eminent’, stehen soll. Er 

vergleicht damit Konstruktionen im Pali wie micchäcämm oder anäcäram 

+ * 

cinnadivase (Jät. I, 300). Diese Konstruktionen sind jedem Pali-Kenner 


vertraut, aber sie decken sich durchaus nicht mit der hier vorliegenden 
Konstruktion, der vielmehr im Pali * anäcäram cinne divase entsprechen 

/ I < * 1. 

würde, eine Ausdrucks weise, die, soweit mir bekannt, niemals im Pali 

J J / J 

Hi ■ 

erscheint. Ich halte daher die Übersetzung "zur Zeit ihrer Gefangenschaft’ 
für gänzlich unmöglich. Nun hat nirujjhati im Pali gewöhnlich die Bedeu¬ 
tung "aufhören, hinschwinden, vernichtet werden’; z. B. Samyuttan. I, 
6, 2, 5, 6 aniccä vata sahkhärä uppäduvayadhammino uppajjitvä nirujjhanti ; 
Jät. 185, 1 (von einem Sterbenden) vijahämi jlvitam pänä me Cande niru¬ 
jjhanti usw. 1 ). Man könnte daher auf den Gedanken kommen, niludhasi pi 
kälasi heiße soviel wie "wenn auch ihre Zeit um ist’, "angesichts des Todes’. 
Allein erstens muß es doch als sehr zweifelhaft gelten, ob käla ohne weiteren 
Zusatz die "Lebenszeit’ bezeichnen kann 2 ), zweitens würde der Ausdruck, 
genau genommen, doch auch bedeuten "selbst wenn sie tot sind’, und drittens 
ist es mir überhaupt nicht sicher, ob dieser Dialekt den Lok. absol. kannte 3 ). 
Ich ziehe es daher vor. zu übersetzen "auch in beschränkter Zeit’. Mir 
scheint diese Auffassung mit der Grundbedeutung von nirudh wohl ver¬ 
einbar zu sein, wenn ich auch einen Beleg für die Verbindung des Verbums 
mit käla nicht bei bringen kann. 

Durch die neuen Interpretationen wird, wie mir scheint, auch das 
Bild, das wir uns von dem Lajjükas machen müssen, den früheren Auf¬ 
fassungen gegenüber ein wenig verändert. Es sind hohe Provinzial beamte, 
die "über viele hunderttausend Seelen’ gebieten (S 4, 7). Nach F III scheint 
es, daß der Prädesika ihnen im Bang gleich stand. Sie stehen direkt unter 
dem König und haben nur von ihm Befehle zu empfangen und von den 
Beamten, "die des Königs Willen kennen’ (S 4). Im übrigen haben sie un¬ 
beschränktes Recht, Strafen zu verhängen oder zu begnadigen, sogar in 
Fällen, wo es sich um Kapitalverbrechen handelt (S 4). Neben, diesen 

b Die Bedeutung ist, wenn auch seltener, auch im Sk. belegt. 

-) Die häufige Bedeutung Tod zeigt, daß sich die Bedeutungsentwickhmg 
rade in umgekehrter Richtung vollzog. 

3 ) F XIII K ladhesu Kaiigyesu ist durchaus kein sicheres Beispiel dafür. 
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richterlichen Funktionen haben sie die Aufgabe, für die Verbreitung des 
Dharma des Königs zu sorgen (S 4, 7; F III). Das letztere geschieht ins¬ 
besondere auf den Inspektionsreisen, die alle fünf Jahre wiederholt werden 
(FIII). Die Unterbeamten, die sie bei diesem Geschäft unterstützen, 
scheinen die Dharmayuktas zu sein (S 4, 7). Nach Bühler lag ihnen außer¬ 
dem noch die Eintreibung der Steuern ob. Eine solche Verbindung ad¬ 
ministrativer und richterlicher Funktionen ist an und für sich in Indien 
nichts Unerhörtes. Unter den Peshwäs waren Verwaltungsbeamte, der 
Pätil, der Mämlatdär und der Sarsubhedär, mit der Rechtsprechung in 
Zivil- und Kriminalsachen betraut; gegen ihre Entscheidungen konnte an 
den Peshwä oder seinen Minister appelliert werden. Später wurde dem 
Mämlatdär und dem Sarsubhedär auch die Entscheidung über Leben und 
Tod verliehen; sie hatten das Recht, Rebellen und Straßenräuber zu 
hängen, ohne erst die Entscheidung einer höheren Stelle abzuwarten 1 ). 
Genau so könnte es mit Asokas Lajjükas gewesen sein. Allein ich möchte 
doch darauf hin weisen, daß die Inschriften selbst nichts enthalten, was auf 

7 7 

eine administrative Tätigkeit der Lajjükas schließen läßt. Wenn es in 
F III heißt, daß sie alle fünf Jahre ausziehen sollen, um den Dharma zu 
verkünden, r wie auch um die anderen Geschäfte zu betreiben’, so braucht 
unter den letzteren nicht, wie Bühler. Beitr. S. 21, meint, das 

J J J / 

verstanden zu werden, das Einsammeln von Tributen und anderen könig¬ 
lichen Einkünften in renitenten oder entlegenen Distrikten. Der Ausdruck 
kann sich ebensogut auf die richterliche Tätigkeit beziehen, die in unserem 
Edikt besprochen wird. Die etymologische Herleitung von räjüka oder 
lajüha aus rajjugähaJca kann natürlich für die Frage garnichts entscheiden. 
Nach dem. was sich aus den Inschriften ermitteln läßt, können wir die 

J 7 

Lajjükas nur als hohe richterliche Beamte bezeichnen. 

__ _ * * _ __ 

Zum Schluß gebe ich eine Übersetzung des Ediktes. 

'Der göttergeliebte König Priyadarsin spricht so: Als ich sechsund¬ 
zwanzig Jahre gesalbt war, habe ich diesen Gesetzeserlaß schreiben lassen. 
Meine Lajjükas sind über das Volk gesetzt, über viele Hundert tausende 
von Leben.* Denen habe ich verliehen, daß sie selbständig Belohnungen 
und Strafen verhängen, damit die Laj jükas voll Vertrauen und ohne Furcht 
ihre Geschäfte besorgen, den Bewohnern der Provinzen Heil und Freude 
bringen und ihnen Wohlwollen erzeigen. Sie werden verstehen, Leid und 
Freude zu bereiten, und sie werden durch die Dharmayuktas die Bewohner 
der Provinzen vermahnen, auf daß sie das Heil im Diesseits und im Jen¬ 
seits erringen. Auch die Lajjükas müssen mir gehorchen. Auch den Be¬ 
amten, die meinen Willen kennen, werden sie gehorchen, und auch von 
denen werden einige vermahnen, so daß die Lajjükas imstande sein werden, 
mich zufriedenzustellen. Denn gleichwie einer, wenn er sein Kind einer 
verständigen Amme übergeben hat, vertrauensvoll ist: r die verständige 

2 ) Nach Bombay Oazetteer, Vol. XVI, S. 304f. 
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Amme wird imstande sein, meines Kindes gut zu warten 5 , ebenso habe ich 
die Lajjükas eingesetzt zum Heile und zur Freude der Provinzbewohner. 
Damit jene ohne Furcht und voll Vertrauen und ohne Entmutigung ihre 
Geschäfte besorgen, darum habe ich den Lajjükas verliehen, daß sie selb¬ 
ständig Belohnungen und Strafen verhängen. Denn das ist zu wünschen, 
daß Unparteilichkeit in der Prozeßführung herrsche und Unparteilichkeit 
in den Strafen. Und so weit geht mein Befehl. Den im Gefängnis sitzenden 
Leuten, über deren Strafe entschieden ist und denen der Tod zuerkannt 
ist, habe ich drei Tage Aufschub gewährt. Entweder werden ihre Ver¬ 
wandten, wenn solche vorhanden sind, ihre Begnadigung erwirken, um ihr 
Leben zu retten, oder wenn niemand da ist, um die Begnadigung zu er¬ 
wirken. so werden sie Gaben geben, die das Heil im Jenseits bewirken, 
oder sich Fasten auf erlegen. Denn mein Wunsch ist, daß sie auf diese 
Weise auch in beschränkter Zeit das Heil im Jenseits erringen mögen. 
Und im Volke mehren sich mannigfache fromme Bräuche, Selbstbezähmung 
und Verteilung von Gaben. 5 


IV. Zu den Felsen- und Säulenedikten des Asoka. 

In dem zweiten Felsenedikt hat Senart, wie seine Vorgänger, die 
Worte ä Tambapamnl in G als r bis nach TämraparnT gefaßt. Das wird 
anscheinend auch durch die Parallelstelle in F XIII nahegelegt, wo K 
Coda Pamdiyä avarn Tambapamniyä. Sh Coda Pamda ava Tambapamniya , 

* * t J. * U * .»* * JL . xJ s 

M Coda Pamdiya a Tambapamniya liest 1 ). Allein es fragt sich doch, ob 
die Ausdrucksweise an den beiden Stellen wirklich genau die gleiche ist. 
Sicher ist es zunächst, daß in F II in K Sh M das ä fehlt; in Dh sind die 
Worte gar nicht erhalten, in J ist nur das l von Tambapamnl sichtbar. 
In K Sh M ist die Konstruktion also jedenfalls in F II eine andere als in 
F XIII: Tambapamnl (K Sh), -bapani (M) ist im Nominativ in die Liste 
der Grenzländer eingefügt. Schon das macht es wahrscheinlich, daß auch 
in G Tambapamnl Nominativ ist. Aber auch grammatisch scheint mir die 
Annahme eines Ablativs auf -% sehr bedenklich. Trenckner, Milindapanho, 
S. 421, führt allerdings aus dem Pali einen Ablativ pesl an, aber die Form 
steht in einem Vers, und in Girnär sollten wir jedenfalls nach Analogie 
des Instrumentals dhammänusasliyä in IV, -bhatiyä in XII und des Dativs 
dhamrnänusastiya in III eher Tambapamniyä erwarten. Endlich heißt "bis 5 
in G sonst überall äva ; siehe äva samvatakapä in IV, V; äva tasa athasa 
nistänäya IX; äva pativesiyehi in XI. Diese Gründe bestimmen mich, in 

# 4 

ä Tambapamnl das Äquivalent von Sk. yä Tämraparnl zu sehen; ä ist 

■ ■ 

Ardhamagadhismus, der vom Übersetzer aus der Vorlage übernommen ist. 
wie die eben genannten äva Sk. yävat 2 ). Ich bin überzeugt, daß auch die 
seltsame Inkongruenz der Kasus in dem vorausgehenden Teile des Satzes 

J ) In G fehlt die Stelle. 

2 ) In yävataho in XIII (K avatake) braucht er dagegen die richtige Dialcktform. 
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■ ■ 

(evamapi pracamtesu yathä Coda Pädä usw.) auf fehlerhafter Übertragung 

beruht. Offenbar stand in dem Original wie in Dh und J 1 ): savata vijitasi 

devänam piyasa Piyadasine läjine e vä pi amtä atJiä Cola Pamdiyä Satiyapule 

[Kelalapute ä Tambapamnjl Antiyoke näma Yonaläjä e vä pi tasa Am- 

iiyokasa sämamtä läjäne savata . Der Übersetzer nahm e vä pi irrtümlich 

für evam api und übertrug daher amtä in pracamtesu, dann aber gab er für 

den Rest des Satzes die folgerichtige Umsetzung der Nominative in die 

Lokative auf. Ich habe schon oben S. 301 bemerkt, daß wir auch an 

* * 

anderen Stellen in G mit solchen L T nVollkommenheiten der Übersetzung 
rechnen müssen. 

Die letzten Worte des dritten Felsenediktes haben weit aus¬ 
einandergehende Deutungen erfahren. Der Schlußsatz der dharmänusästi, 
apavyayatä apabhämdatä südlm in G, scheint mir allerdings durch Thomas 
(Ind. Ant. XXXVII, S. 20f.) seine endgültige Erklärung gefunden zu haben. 

Seine Auffassung des apavyayatä und apabhämdatä als Vertreter von Sk. 

«■ ► 

alpavyayatä und alpabhändatä und seine Übersetzung bnoderation in ex- 
penditure' und r moderation in possessions 5 scheinen mir so einleuchtend, 
daß ich kein Bedenken trage, das widerstrebende apaviyati von Dh als 
einen Schreibfehler für apaviyatä zu betrachten. Nach, der Phototypie ist 
es sogar nicht ausgeschlossen, daß das angebliche i-Zeichen nur durch 
einen zufälligen Riß im Stein aus dem ä-Zeichen entstanden ist. Dagegen 
vermag ich Thomas in der Deutung des letzten Satzes nicht ganz zu folgen. 
Er lautet: Dh palisäpi ca .... nasi yutäni änapayisati . . tute ca viyamja 

......; J . . hetute ca viyamjanate ca ; K palisä pi ca yutäni gananasi ana- 

payisamti hetuvatä cä viyamjanate ca; G parisä pi yute änapa.yisati gana- 
näyam hetuto ca vyamjanato ca; Sh pari[sa*] pi yutäni gananasi anape- 
samti hetnto ca vamnanato ca; M parisa pi ca yutäni gananasi anapayisati 
hetute ca viya . . nate ca . 

Hier hängt alles von der Interpretation der drei Wörter parisad, yukta 
und ganana oder gananä, ab. Das erste Wort wurde von Lassen, Burnouf 
und Senart (Inscr. I. S. 84, 157f.) als Synonym von samgha betrachtet. 
Das ist offenbar auch Thomas 5 Ansicht, da er zu pjarisads die Erklärung 
hinzufügt: r i. e., as M. Senart has explained, the [local] samghas\ Rühler, 
Beitr. S. 22, lehnt diese Einschränkung auf die buddhistischen Mönche ab 
und will darunter die Asketen und Lehrer aller Sekten verstehen. An der 
zweiten Stelle, wo pjarisad vorkommt, in F VI, bezieht Senart das Wort 
konsequent ebenfalls auf den buddhistischen Orden. Nach Bübler a. a. 0. 
S. 48 sind hier die Versammlungen oder Ausschüsse gemeint, welche die 
Angelegenheiten der Dörfer sowie der Kasten und Gilden, der jätis , srenis, 
pügas und nigamas usw. besorgen, und die heute, weil sie gewöhnlich aus 
fünf Mitgliedern bestehen, als Panch bezeichnet werden. Bühler hat dann 


) Die in Dh und J fehlenden Worte sind eirigek lamm er t. 
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später (a. a, Ö. S. 287, 291 f.) noch einige Stellen beigebracht, die beweisen, 
daß parisä im Pali genau so wie parisad im Sk. zur Bezeichnung jeder Art 
von Kollegium oder Versammlung verwendet wird. Dagegen hat sich 
V. A. Smith (Asoka 1 2 , S. 158) Thomas angeschlossen und versucht, die 
technische Bedeutung von parisad mit Hilfe von zwei Stellen bei I-tsing 
näher zu bestimmen. I-tsing spricht Kap. 14 (Record of the Buddhist 
Religion, transl. bv Takakusu, S. 86) von den fünf parisads des buddhi¬ 
stischen Ordens, worunter die bhiksus , bhiksunis. siksamänas. srämaneras 
und srämmierls zu verstehen sind; Takakusu bemerkt, daß bisweilen derListe 
noch die upäsakas und upäsikäs hinzugefügt werden, so daß sich sieben 
parisads ergeben. In diesem Sinne spricht I-tsing von den r sieben Ver¬ 
sammlungen’ in Kap. 19 (a. a. O. S. 96) J ). Den Ausdruck catasso parisä 
oder catuparisam führt Childers auch aus dem Pali an; er bezeichnet nach 
der Abhidhänappadipikä 415 die bhikkhus, bhikkkunis, upäsakas und 
upäsikäs. Da parisad in den Edikten nicht in dem allgemeinen Sinne von 
Versammlung genommen werden kann, sondern eine bestimmte Körper¬ 
schaft bezeichnen muß, so hat dieser Nachweis Smith’s auf den ersten Blick 
etwas Bestechendes; bei näherer Prüfung ergibt sich, daß seine Auffassung 
unmöglich ist. Wie soll der König dazu kommen, in F III eine spezielle 
Bestimmung für den buddhistischen Orden zu geben, während sich sonst 
kein einziges der Felsenedikte — und, wir können hinzufügen, der Säulen¬ 
edikte —- an den buddhistischen Samgha wendet oder sich mit buddhi¬ 
stischen Einrichtungen befaßt ? Und wie paßt jene Bestimmung f ür die 
buddhistischen parisads ? Nach Thomas’ Ansicht, die Smith sich zu eigen 
macht, besagt die Stelle, daß die parisads Beamte für die Rechnungsfüh¬ 
rung über Ausgaben und Vorräte anstellen sollen 2 ). Nun ließe sich ja 
allenfalls denken, daß den Mönchen und Nonnen eine solche Verpflichtung 
auf erlegt worden wäre; wird aber wirklich jemand glauben, daß den weib¬ 
lichen Prüflingen und den männlichen und weiblichen Novizen eine ge¬ 
sonderte Buchführung vorgeschrieben sei ? Und daß die Laienbrüder und 
Laienschwestern hier überhaupt nicht in Frage kommen können, hat 
Smith schon selbst bemerkt. Man sieht, daß die buddhistischen parisads 
hier durchaus nicht am Platze sind. Und ebensowenig kann meines Er¬ 
achtens in E VI von ihnen die Rede sein. Dort bestimmt der König, daß 
ihm unverzüglich Vortrag gehalten werden solle, wenn über eine seiner 
Bekanntmachungen oder Schenkungen in einer 'parisad eine Meinungs¬ 
verschiedenheit ausbreche oder ein Antrag auf nochmalige Erwägung ge- 


1 ) Diese sieben Klassen werden, wie Takakusu bemerkt, schon Mahävagga 3, 
5, 4 aufgezählt; der Ausdruck parisä wird hier aber nicht gebraucht. Pätim. Sam- 
ghäd. 12 steht aber bhagavato parisä im Sinne von samgha , 

2 ) Ich halte diese Ansicht allerdings für völlig verfehlt; die buddhistischen 
parisads können aber auch mit der Bestimmung, wie ich sie auffasse, nichts zu tun 
haben. 
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stellt werde. Die Edikte betonen wieder und wieder, daß der König allen 
Sekten, Asketen wie Haushältern, Buddhisten, Brahmanen, Ajivikas und 
Nirgraifthas seine Aufmerksamkeit und seine Eürsorge zuwende, und die 
Inschriften von Baräbar zeigen, daß das kein leeres Gerede ist. Wie sollte 
er hier mit einem Male von speziellen Erlassen und Schenkungen an 
den buddhistischen Orden sprechen? Und selbst wenn das der Eall sein 
sollte, was haben die parisads damit zu tun? Auch hier wieder könnten 
von den vier, fünf oder sieben Gruppen doch höchstens die bhiksus und 
bhiksunis in Frage kommen; ich wüßte jedenfalls nicht, daß jemals Schen¬ 
kungen an Novizen oder Laien gemacht wären. 

Ich kann nach alledem der Auffassung von Smith nicht zustimmen 
und halte die Ansicht Bühlers für die allein richtige. Tatsächlich kommt 
auch in der brakmanischen Literatur parisad als technischer Ausdruck in 
einer Bedeutung vor, die der von Bühler angenommenen sehr nahe steht 
und sich zum Teil sogar mit ihr deckt. Die Dharmasästras schreiben vor, 
daß in streitigen oder von dem Lehrbuch nicht vorgesehenen Fällen die 
Entscheidung bei einer Körperschaft liegen solle, die aus mindestens zehn 
oder in späterer Zeit aus mindestens drei Mitgliedern bestehen solle und 
die den Namen parisad trägt. Baudhäyana 1, 1, 1, 7. 8 1 ): tadabhäve dasä- 
varä parisat \ \ aträpy uääharanti | 

cäturvaidyam vikalpi ca angavid dharmapäthakak 
äsramasthäs trayo vipräh parsad esä 

Vasistha III, 20: 

• * - 

cäiurvidyam vikalpi ca angavid dharmapäthakak \ 
äsramasthäs trayo mukkyäh parsad esäm dasävarä |i 

t/ % / * JL * * ■ ! „ 

Gautama 28, 48. 49: anäjnäte dasävaraik sistair ühavadbhir alubdhaih 
prasastam käryam \ catväras caturnäm päragä vedänäm präg uttamät traya 
äsraminah ppthagdharmavidas traya ity etän dasävarän parisad ity äcaksate ; 

Manu XII, llOff .: 

dasävarä vä parisad yam dharmam parikalpayet \ 
tryavarä väpi vrttasthä tarn dharmam na vicärayet 
traividyo haitukas tarki nairukto dharmapäthakak ! 
trayas cäsraminah pürve parisat syät dasävarä || 
rgvedavid yajurvic ca sämavedavid eva ca \ 
tryavarä parisaj jheyä dharmasamsayanirnaye 2 ) |j 

Diese parisads entsprechen jedenfalls zum Teil den Panch oder Pan- 
chäyats, wie sie z. B. nach Malcolm 3 ) in der ersten Hälfte des vorigen 



■vara \ 


x ) Vgl. auch 1, 1, 1, IG. 

-) In derselben technischen Bedeutung begegnet parisad auch Vas. III, 5; 
Manu XII, 114: 

avrat-änäni atantränäm jätimätropajivinäm j 
sahasrasah sametänäm parisattvam na vidyate 
3 ) Memoir of Central India (Calcutta 1880), I, 460 ff. 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0329 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 












316 


Epigraphische Beiträge. IV 


Jahrhunderts in den Städten Zentralindiens bestanden. Allerdings setzten 
sich die Panchäyats nicht ausschließlich aus Brahmanen zusammen. Die 

Kt 

Mitglieder der Panchäyats wurden vielmehr ohne Rücksicht auf die Kaste 
durch das Vertrauen ihrer Mitbürger ausgewählt, aber doch gewöhnlich 
aus solchen Kreisen, die eine Kenntnis des Hindurechtes besaßen; falls 
das Bedürfnis vorlag, konnten Gelehrte hinzugezogen werden. Die Würde 
war lebenslänglich und zum Teil in vornehmen Familien erblich. Die 
Panchäyats entschieden in allen Fällen der Zivilgerichtsbarkeit, wurden 
aber auch in Strafsachen in weitem Umfang herangezogen, und von dem 
Ranch von Rat!am behauptet Malcolm, daß er das Recht ausgeübt habe, 
sowohl die Einwohner vor Bedrückung zu schützen als auch ihre Streitig¬ 
keiten zu schlichten. Ich bin überzeugt, daß die parisad der Asoka-Edikte 
eine ganz ähnliche Behörde mit richterlichen Funktionen war, und daß 
sie auch im Kautiiiyasästra 8 gemeint ist, wo in einer Liste von Beamten 

■* CD * 

ein parisadadJiyaksa, ein Aufseher der parisack, angeführt wird. 

Das Wort yuta findet sich noch einmal im Anfang unseres Ediktes: 
sarvata vijite mama yutä ca räjülce ca prädesike ca pamcasu pamcasu väsesu 
anusamyänam niyätu (G). Ich halte es für überflüssig, auf die früheren 
Deutungen des Wortes einzugehen, da nach den Bemerkungen von Thomas 1 ) 
wohl kein Zweifel mehr darüber bestehen kann, daß yuta hier bestimmte 
Beamte bezeichnet. Es fragt sich nur, welcher Art diese Beamten waren. 
Thomas sieht in den im Anfang genannten yutas Subaltern beamte, wie 
Polizisten usw., in den nachher erwähnten yutas Rechnungsbeamtc. Nach 
ihm bezeichnet also dasselbe Wort in demselben Edikt zweimal etwas 
ganz Verschiedenes, was schon an und für sich ganz unwahrscheinlich ist. 
Geradezu ausgeschlossen wird aber meines Erachtens die Bedeutung 
'Subalternbeamter 5 durch die Stellung des Wortes in dem ersten Satz; 
es ist doch kaum denkbar, daß die Subalternbeamten vor den hohen Be¬ 
amten, den Lajjükas und Prädesikas, genannt sein sollten. Die ausdrück¬ 
liche Erwähnung der yutas läßt überhaupt darauf schließen, daß sie auf 
den Inspektionsreisen doch eine bedeutendere Rolle spielten, als einfachen 
Polizisten jemals zufallen konnte. 

Um die Stellung der yutas zu ermitteln, haben wir, soweit ich sehe, 
nur einen Anhaltspunkt. Es heißt, daß die parisads die yutas 'anweisen 5 
oder ihnen 'befehlen 5 sollen ( anapayisamti usw.). Das führt darauf, daß 
die yutas der Autorität der parisads unterstanden; königliche Beamte 
würden von anderen wohl Berichte, aber nicht Befehle entgegennehmen 2 * * ). 


r ) Vgl, oben S. 281. 

2 ) Da Bühler a. a. O. S. 21 die Möglichkeit bespricht, das Wort me (G K mama) 
anstatt mit vijita mit yutä zu verbinden, so will ich bemerken, daß das durch die 
Parallelst eilen in F II (J savata vijitasi devärkim piyasa Piyadasine läjine und ent¬ 

sprechend in den übrigen Versionen) und F V (K savatä vijitasi mama : M savratra 
vijitasi maa ; Sh savatra vijite maha ) ausgeschlossen wird. 
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So scheint es mir, daß wir in den yutas der Grundbedeutung des Wortes 
nach 'Beauftragte 5 zu sehen haben, d. h. nach moderner Ausdrucksweise 
etwa Delegierte der parisads , die den Lajjüka und Prädesika auf den 
Inspektionsreisen begleiteten 1 ). Ich habe schon oben S. 310 bemerkt, 
daß die Lajjükas Gerichtsbeamte waren; es paßt dazu durchaus, daß 
Delegierte der Gerichtshöfe mit ihnen zusammen auf die Inspektions¬ 
reisen gingen, deren Zweck unzweifelhaft in erster Linie die Revidferung 
der Rechtspflege in der Provinz war. Unser Edikt stellt ihnen freilich 
daneben noch eine andere Aufgabe. 

Das Wort ganana oder gananä hat die verschiedensten Deutungen 
gefunden. Burnouf bezog es auf die Aufzählung der in dem Edikt vorher 
genannten Tugenden. Senart wollte darin lieber einen Ausdruck sehen, 
der mit hetute und viyamjanate auf gleicher Stufe stände; er erklärt es als 
'eil enumeration, d’une fapon suivie, en detail 5 . Burnouf und Senart 
scheinen mir der Wahrheit näher gekommen zu sein als alle späteren. 
Pischel, GGA. 1881, S.1328 nimmt gananä in der Bedeutung 'Berück¬ 
sichtigung. Rücksicht 5 : 'auch die Geistlichkeit soll die Gläubigen zur Be¬ 
folgung (dieser religiösen Vorschriften) anhalten, ihrem Geiste und Buch¬ 
staben nach 5 . Das ist für mich schon w T egen der unrichtigen Erklärung 
von parisad und yuia unannehmbar. Ebenso verfehlt ist wegen der sicher 
falschen Auffassung von yutäni Bühlers Übersetzung: 'Auch die (Lehrer 
und Mönche aller) Schulen werden beim Gottesdienste (gananasi) 2 ) das 
Geziemende ein schärfen, sowohl dem Wortlaute nach als auch mit Gründen. 5 
Eine ganz andere Bedeutung findet endlich Thomas in gananä ; er nimmt 
es in dem eigentlichen Sinne von Berechnung: 'Let the Parisads also 
appoint officials for reckoning. 5 Auf die Frage: 'Was sollen sie berechnen? 5 
antwortet er: offenbar die Ausgaben und die Vorräte, auf die in dem voraus - 
gehenden Satz apaviyätä apabhamdatä sädhu (K) Bezug genommen wird. 
Natürlich ist diese Deutung mit meiner Auffassung von parisad und yuta 
unvereinbar; sie paßt aber auch nicht zu Thomas’ eigener Auffassung von 
parisad. Die Empfehlung der alpavyayatä und der alpabhändatä bildet 


x ) Ob die yutas mit den dhammayutas identisch sind, die in S 4 und 7 genannt 
zu werden scheinen, ist mir zweifelhaft. Wenn in unserem Edikt die dhammayutas 
gemeint wären, sollte man erwarten, daß sie wenigstens an der ersten Stelle mit ihrem 
vollen Hamen benannt würden. 

2) w ie Bühler zu der Gleichsetzung von ganana und kvrtana kommt, verstehe 
ich nicht. Später, a. a. O. S. 287, führt er als Beispiel für gananä im Sinne von Ver¬ 
herrlichung das Mahgala der Silahära-Inschriften an: 

labhate sarvakäryesu püjayä gananä yakah \ 
vighnam vighnan sa vah päyäd apäyäd gananä yakah |[ 

Das Beispiel könnte im besten Falle nicht viel beweisen, da das Wort gananä hier 
offenbar nur des Yamaka wegen gebraucht ist. Ich sehe aber auch nicht ein, warum 
wir uns an dieser Stelle nicht mit der gewöhnlichen Bedeutung ^Berücksichtigung, 
Beachtung, consideration’, wie Bühler, IA. V, 279 selbst übersetzt, begnügen sollten. 
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nur einen Teil der dharmänusästi des Königs: "Gut ist der Gehorsam gegen 
Vater und Mutter, gut die Freigebigkeit gegen Freunde, Bekannte und 
Verwandte, Brahmanen und Asketen, gut das Nichttöten von lebenden 
Wesen, gut ist es, wenig auszugeben und wenig aufzuspeichern. 5 "Diese 
dharmänusästi ist doch sicherlich nicht für die Mitglieder des buddhi¬ 
stischen oder irgendeines anderen .Mönchsordens bestimmt. Der König 
müßte doch wahrlich nichts von dem Geist dieser Orden gewußt haben, 
wenn er die Mönche zum Gehorsam gegen die Eltern hätte ermahnen 
wollen. Die Ermahnung zur Freigebigkeit wäre absolut sinnlos und die 
Einschärfung der ahimsä, vollkommen überflüssig. Die dharmänusästi des 
Königs kann nur an seine Untertanen gerichtet sein, und zwar gerade an 
diejenigen, die nicht dem geistlichen Stande angehören. .Dann kann aber 
auch der Satz "gut ist es, w r enig auszugeben und wenig aufzuspeichern 5 nur 
eine allgemeine Mahnung enthalten, zwischen Verschwendung und Geiz 
den mittleren Weg zu wandeln. Wenn unmittelbar darauf eine Bestim¬ 
mung über die Art der Verwaltung des Ordensvermögens folgen sollte, so 
könnte sie nur durch eine rein äußerliche Idecn-Assoziationhier angefügt sein. 
Das aber ist doch ganz unwahrscheinlich. Zweitens aber passen die Worte 
hetute ca viyamjanate ca nicht zu der "Berechnung 5 . Nach Thomas soll 
hetute hier "nach den Gegenständen (objects) 5 , viyamjanate "nach den tat¬ 
sächlichen Dokumenten oder Zahlen (actual documents or figures) 5 be¬ 
deuten. Beide Worte wären hier also in ganz ungewöhnlichen Bedeutungen 
gebraucht, für die es schwer fallen dürfte, andere Belege beizubringen. 
Thomas hat die Schwierigkeit offenbar selbst gefühlt. Er bemerkt selbst, 
daß hetu für gewöhnlich "Grund’ und vyanjana "genauer Wortlaut 5 bedeute, 
und daß man sich daher versucht fühlen könne, "with regard to the dictates 
of reason and the prescriptions of actual texts 5 zu übersetzen. Ich muß 
gestehen, daß mir diese Attribute für eine Rechnungs auf Stellung etwas 
seltsam Vorkommen; sie erscheinen vielleicht noch seltsamer, wenn man 
ohne alles Drehen und Deuteln wörtlich übersetzt "unter Angabe von 
Gründen * 1 ) und im festen Wortlaut. 5 

Ich möchte den bisherigen Versuchen gegenüber auf eine Stelle des 
Dipavamsa verweisen, die, wie mir scheint, das richtige Verständnis von 
ganana und damit des ganzen Satzes erschließt. Dip. VI, 86ff. wird er¬ 
zählt, wie Asoka die große Versammlung der Mönche nach der Einteilung 
des Dhamma befragt: 

tato pucchi sugambhiram dhammakkhandam sudesitam j| 86 

atthi bhanie paricchedo desitf ädiccabandhunä 

nämam Ungarn vibhattih ca kotthäsah cäpi samdchatam \ 

* V ■ • * j- * * \ 

eltakam 'va dhammakkhandam g a n a n a m atthi pavediya 87 

* * t/ * * JL 

atthi räja ganitväna desif ädiccabandhunä 
suvibhattam supannattam suniddittham sudesitam 

■ JL * * * B □ 


88 


) Daß dies der eigentliche Sinn von hetute ist, zeigt die Variante hetuvatä in K 
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sah et um atthasampannam khalitam n ’ atthi subhäsitam 

* Jt. * * m 

satipatthänam sammappadhänam iddhipädah ca indriyam [I 89 

balam bojjhangam maggangam suvibhattam sudesitam \ 

evam sattappabhedah ca bodhipakkhiyam uttamam ; i 90 

5 

lokuttaram dhamrnavaram navahqam satthusäsanam 

v * v * « 

vitthäritam suvibhattam dese,si dipaduttamo 11 91 

caturäsitisahassäni dhammakkhandam anünakam 

■ * 

pänänam anukampäya desif ädiccabandhunä || 92 

Darauf fragte er nach der sehr tiefen, wohl gelehrten Einteilung des 
Dhamma: c Ist-, ihr Ehrwürdigen, eine Einteilung von dem Sonnenver¬ 
wandte n gelehrt worden, indem er Nomina, Geschlecht, Kasusendungen 
. . . 1 ) angab ? Ist da eine Zählung: soundso viel sind die Abschnitte des 
Dhamma? 5 

Die Mönche antworten: r Es ist, o König, von dem Sonnen verwandten 
verkündet worden, indem er eine Zählung machte; es ist wohl eingeteilt, 
wohl verkündet, wohl erklärt, wohl gelehrt worden, mit Gründen versehen, 
sinnvoll, wohl gesprochen, ohne Fehler. 5 

Im folgenden werden dann verschiedene Einteilungen des Dhamma 
in 7 Kategorien, in die bekannten 9 Abgas und endlich in 84000 Abschnitte 
angeführt, und Asoka beschließt 84000 ärämas.. für jeden Abschnitt einen, 
zu erbauen. 

In dieser Stelle finden sich zwei der Ausdrücke unseres Ediktes wörtlich 
wieder, und der dritte ist wenigstens dem Inhalt nach vorhanden. Für 
die Lehre des Buddha besteht ein ganana; er hat sie ganiiväna verkündet, 
d. h. indem er den Stoff in Abschnitte einteilte und diese Abschnitte nume¬ 
rierte. Ebenso sollen die parisads die yutas mit der gananä oder dem ganana 
beauftragen. Der Buddha hat seine Lehre sahetum verkündet, mit Angabe 
von Gründen. Die yutas sollen das ganana hetute oder hetuvatä machen. 
Endlich hat der Buddha seine Lehre verkündet, indem er näma, lihga und 
vibhatti angab, was in diesem Zusammenhang nur bedeuten kann r in 
festem Wortlaut 5 . Die yutas sollen das ganana viyamjanate machen. Die 
Entsprechungen scheinen mir so genau, daß ich nicht zweifle, daß wir 
übersetzen müssen: c Die Richterkollegien sollen auch ihre Delegierten mit 
der Paragraphierung unter Angabe von Gründen und in festem Wortlaut 
beauftragen. 5 Es fragt sich nun nur noch, was denn in dieser Weise kodi¬ 
fiziert werden soll. Meiner Ansicht nach kann es sich nur um die im vor¬ 
hergehenden erwähnte Morallehre des Königs handeln, die in dem Edikt 
natürlich nur kurz skizziert ist. Es ist also in dem ganzen Edikt nur von 
einer Sache die Kede, der Ausbreitung des Dharma des Königs; ihn sollen 
die yutas , der Lajjüka und der Prädesika auf den Inspektionsreisen den 
Untertanen verkünden, nachdem die yutas ihn im Aufträge der parisads 

1 ) Die Worte kotthäsan cäpi samkhatam sind mir nicht klar. Oldenberg: and 
also according to sections and to the composition 5 . 
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genau fixiert haben. Daß Asoka sich gerade der hohen Gerichts beamten, 
der Lajjükas, und der Richtekollegien, der parisads, zur Verbreitung 
seines Dharma bedient, kann nicht verwunderlich, erscheinen, wenn man 
bedenkt, wie untrennbar auch in den Dharmasäst-ras Recht und Moral 
verbunden sind 1 ). 

In dem fünften Felsenedikt heißt cs bei der Aufzählung der ver¬ 
schiedenen Geschäfte der Dharmamahämätras. daß sie beschäftigt seien 
bamdhanabadhasä patividhänäye apalihodhäye mohhäye cd (K). Bühler 
übersetzt das merkwürdigerweise "mit dem Verhindern von (ungerechtem) 
Gefangennehmen und Töten 2 ), mit dem Beseitigen von Hindernissen, mit 
dem Lösen von Banden 5 (Beitr. S. 36) und sagt, der Gen. Sing, sei, wie 
Senart bemerkt habe, eigentümlich, könne aber dadurch erklärt werden, 
daß man das Wort als ein Samähäradvandva fasse. Senart übersetzt aber 
ganz richtig "celui qui est dans los chainesh Es ist natürlich ausgeschlossen, 
daß bamdhanabadhasä etwas anderes sein könne als Sk. banähanahaddhasya . 
Die Wurzel vadh und ihre Ableitungen zeigen im. Veda stets v im Anlaut, 
und badh ist, wo es vor kommt, nichts weiter als schlechte östliche Schrei¬ 
bung. Zudem steht vadha selbst in E XIII, bamdhanabadhänam , Mer Ge¬ 
fangenen 5 , anderseits in S 4. Es kann aber auch keinem Zweifel unterliegen, 
daß Senart recht hat, wenn er den Genitiv mit allen drei Substantiven, 
die folgen, verbindet: Üls s’occupent de reconforter celui qui est dans les 
chaines, de lever pour lui les obstacles, de le delivrer 5 ; für Buhler war die 
Verbindung bei seiner unrichtigen Auffassung von -badhasä natürlich un¬ 
möglich. So ist es auch klar, daß paiividhäna nicht "verhindern 5 heißen 
kann. Was das Wort wirklich bedeutet, zeigt eine Stelle im achten Edikt. 
In der Beschreibung der Dharmayäträ wird gesagt, daß dabei stattfinde 
samanabambhanänam dasane cd ddne ca vudhdnam dasane ca hüamnana- 

■ * i * 

tividhäne cä jäna/padasä janasä dasane dhammanusathi cd dhamapalipuchä 
cd 3 }. Die Konstruktion dieses Satzes hat weder Senart noch Bühler richtig 
erkannt. Senart übersetzt da visite et kauMÖne aux brahmanes et aux 
yramanas, la visite aux vieillards 4 ), la distribution d’arge nt, la visite aux 
peuple de Fempire, son instruetion religieuse, les consultations sur les 

■ i- 

choses de la religion 5 . Bühlers Übersetzung ist damit im wesentlichen 


1 ) [Auf K. E. Neumanns Aufsatz, ZDMG. 67, S. 345 f., bin ich erst nachträglich 
aufmerksam geworden. Zu einer Änderung meiner Übersetzung gibt er mir keinen 
Anlaß.] 

2 ) Ep. Ind. II, S. 468; Buddh. Stupas of Amar. S.123, wird dies Wort durch 
'unjust corporal punishment' ersetzt. Die falsche Übersetzung des Wortes hat auch 
Smith, Asoka 2 , übernommen. 

3 ) Xach K. Die Varianten in den übrigen Versionen sind so geringfügig, daß 
sie nicht angeführt zu werden brauchen. Ich gebe den Satz zunächst in der allgemein 
angenommenen Form; in Wahrheit gehört noch das nächste Wort dazu. 

4 ) Warum Senart dazu die Bemerkung macht ünanque ä Dh. et JA, verstehe 
ich nicht. 
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identisch: "the reception of, and almsgiving to, Brahmans and ascetics, 

the reception of the aged, the distribution of gold, the reception of the 

people of the provinces, the preaching of the Sacred Law and inquiries 

concerning the Sacred Law’. Es ist aber doch klar, daß die Aufzählung 

aus drei durchaus konformen Gliedern besteht, in denen jedesmal der 

Genitiv von den folgenden Worten abhängt: 1 . samanabambhandnam 

dasane cd däne ca; 2. vudhdnam dasane ca hilamnapatividhäne cd ; 3. jäna~ 

padasä janasä dasane dhammänusathi cd dhamapalipuchä cd, Hilamna- 

palividhäne ist natürlich "die Unterstützung durch Gold 51 ), und auch an 

unserer Stelle ist palividhdna zweifellos "Geldunterstützung 5 , die durchaus 

verständlich ist, da die Gefangenen sicherlich selbst für ihren Unterhalt 

während der Haft zu sorgen hatten. Auch der zweite Ausdruck, apalibodha , 

ist kaum richtig verstanden. Sehart ist zu der Bedeutung "obstacle 5 für 

palibodha durch das Pali gekommen; Inscr. II, S. I37f. bezeichnet er es 

als ein Synonym von bamdhana, da in Sep. I akasmd palibodhe va akasmd 

paliküese va deutlich dem vorher erwähnten bamdhanam vä palikilesam vd 

entspreche. Buhler (Beitr. S. 39) sieht in apalibodhe "die Verhinderung einer 

ungerechten Beeinträchtigung der Rechte, sei es einzelner, sei es der Kasten 

* ¥ _ 

und Sekten 5 . In der Übersetzung von Sep. I (Beitr. S.135, Buddh. Stupas 
of Amar. S. 130) gibt er palibodhe.■ durch "Gefängnis 5 , "imprisonment 5 wieder. 
Daß die Bedeutung "Beeinträchtigung 5 , nicht richtig sein kann, geht daraus 
hervor, daß in Sep. I von einem akasmd palibodhe die Rede ist, einem 
"grundlosen 5 palibodha , den die Stadtrichter verhindern sollen; es gab also 
auch einen berechtigten palibodha * 2 ). Völlig identisch mit bamdhana kann 
aber palibodha auch nicht sein, da sonst an unserer Stelle apalibodhdye und 
mokhdye eine Tautologie sein würde. Mir scheint daraus hervorzugehen, 
daß palibodha die Fesselung im eigentlichen Sinne bedeutet; auch für Pali 
palibodha und palibuddhana paßt die Bedeutung "Fessel, Fesselung 5 , soweit 
ich sehe, überall; nur werden die Wörter hier, wie es scheint, stets im über¬ 
tragenen Sinne verwendet 3 ). An unserer Stelle liegt also eine Steigerung 
der Ausdrücke vor: die Dharmamahämätras sollen die Gefangenen ent¬ 
weder mit Geld unterstützen oder ihnen die Fesseln abnehmen lassen, so- 
daß sie sich im Gefängnis frei bewegen können, oder endlich ihre völlige 
Entlassung aus der Haft veranlassen 4 ). 


J ) Für die .Bedeutung 'Fürsorge" s, das PW. unter pratividhäna. 

2 ) Bühler, Beitr. S. 137 f., nimmt auch für palikilesa die Bedeutung ' harkaf 
'Unbill, Schererei, Bedrückung 5 an; die angeführte Stelle zeigt, daß das nicht richtig 
sein kann. Offenbar hat Senart recht, wenn er das Wort durch 'torture’ übersetzt 
(Ind. Ant. XIX, S. 88). 

3 ) Zu beachten ist auch, daß Vopadeva eine Wurzel bundh (bundhayati), die 
doch wohl mit palibodha zusammenhängt, mit der Bedeutung 'binden 5 , samyamane, 
kennt. 

4 ) Xatürlich muß apalibodha die Bedeutung 'Befreiung von Fesseln 5 auch in 
dem vorhergehenden Satz haben: bhatamayesu bambhanibhesu anathesu vudhesu 

6402 Luders, Kleine Schriften 21 
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* * * 

Den Schlußsatz des Ediktes haben alle Übersetzer bisher falsch ver¬ 
standen. Er lautet in Dh: imäye athäye iyam dhammalipl likhitä cilathitikä 
hotu tathä ca me pajä anuvatatu . Die letzten Worte sind in J und G nicht 
erhalten; in K lauten sie tathä ca me pajä anuvatamtu 1 ), in M tatha ca, me 
praja anuvatatu ; in Sh fehlt das me wohl nur aus Versehen: tatha ca praja 
anuvatatu .* Senart übersetzt: r et puissent les creatures suivre ainsi mes 
exemplesh Buhler: r und (damit) diese 2 ) meine Untertanen es befolgen, 
r and that my subjects niay act aceordinglyk Allein pajä bedeutet in den 
Edikten niemals Untertan, sondern stets Kind, Nachkomme: S 4: Denn 
gleichwie einer, wenn er sein Kind (pajam) einer verständigen Amme 
übergeben hat, vertrauensvoll ist: r die verständige Amme wird imstande 
sein, meines Kindes (pajam) gut zu warten 5 . .; Sep. I und II: Alle Menschen 
sind meine Kinder (pajä). Wie ich meinen Kindern (pajäye) wünsche, 
daß ihnen Heil und Glück zuteil werde . . .; Sep. II: Wie ein Vater ist der 
Göttergeliebte zu uns . . ., und w ie Kinder (pajä) sind wir zu dem Götter¬ 
geliebten: E V: [Die Dharmamahämätlas sollen den Gefangenen unter¬ 
stützen, indem sie bedenken:] Ar hat Kinder (Dh anubamdhapajä usw.)\ 

+ + 

Die Übersetzung des Wortes durch Untertanen ist überdies an unserer 
Stelle unzulässig, weil das Edikt von der Einsetzung und Verwendung der 
Dharmamahämätras handelt, also einer Sache, die den r Untertanen 5 
überhaupt nicht zur Nachahmung empfohlen werden kann: Es kann daher 
keinem Zweifel unterliegen, daß wir übersetzen müssen: r Zu folgendem 
Zwecke ist dieser Gesetzeserlaß geschrieben worden: er soll langen Bestand 
haben, und meine Nachkommen sollen demgemäß handeln.’ Was der 
König hier unter me pajä zusammenfaßt, bezeichnet er im Anfang des 

Ediktes genauer durch mama putä cä natäle cä palam cä tehi ye apatiye 

_ * _■ ___ 

me (K). Ähnliche Formeln begegnen wiederholt; man vergleiche insbe¬ 
sondere den unserem Satze genau parallelen Schlußsatz von EVI: ta etäya 
athäya ayam dhammalipl lekhäpitä Jcimii ciram tisteya iti tathä ca me puträ 
potä ca prapoträ ca anuvataräm savalokahitäya (G; Dh putä papotä ; J ... 
potä; K putadäle ; Sh pvira nataro ; M putra natare). 

kidasuJchäye dhammayutäye apalibodhäye viyäpatä te (K). Vielleicht ist hier an Schuld¬ 
haft zu denken. Nach den Dharmasästras konnte der Gläubiger den Schuldner ge¬ 
bunden in sein Haus führen; s. Jolly, Recht und Sitte, S. 147. Da V. A. Smith auch 
noch in der zweiten Auflage seines Asoka Dh anathesu, K anathesu, Sh M anathesu 
durch ‘‘ainong the needy’ wiedergibt (S. 162), so will ich daraufhinweisen, daß Böhler, 
Ep. Ind. IT, S. 468; Buddh. Stupas of Amar. S. 123, den alten Fehler längst berichtigt 
hat. Das Wort entspricht selbstverständlich Sk. anathesu , hinter den Schutzlosen’. 
Ginge es auf Sk. anarthesu zurück, so müßte es in Dh und K anathesu, in Sh und M 
anathesu oder anathresu lauten. 

* fc ■ 

n ) Bühler klammert das m ein, und auf der Phototypie ist es nur schwach 
sichtbar. Mir ist es daher sehr wahrscheinlich, daß in K ebenso wie in den übrigen 
Versionen anuvatatu zu lesen ist, 

2 ) 'Diese’ beruht auf der fälschen, später berichtigten Lesung cerne für ca me 

in K. 
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Der einzige Satz in dem kurzen siebenten Felsenedikt, der zu 
Bemerkungen Anlaß gibt, ist der letzte: Dh vipule pi cä däne asa nathi 
sayame bhävasudhi ca nice bädham 1 2 ); K vipiäe pi cu däne asä nathi sayame 
bhävasudhi kiianätä didhabhaütä cä nice bädham; Sh vipule pi cu dane yasa 
nasti sayama bhävasudhi kitrahata dridhabhatita nice padham; M vipule pi 
cu dane yasa nasti sayame bhavasuti kitanata dridhabhatita ca nice badham; 
G vipule tu pi däne yasa nästi sayame bhävasudhitä va katamhatä va dadha- 
bhatitä ca nicä bädham. Senart übersetzt das: r mais au moins tel qui ne 
fait pas d’abondantes aumones possede la domination sur ses sens, la 
purete de käme, la reconnaissance, la fidelite dans les affections, ce qui 
est toujours excellent. 5 Auch die Erläuterungen Senarts können mich von 
der Richtigkeit dieser Behauptung nicht überzeugen; es ist aber unnötig, 
auf die Frage einzugehen, da die Übersetzung schon durch die Fassung 
der beiden letzten Wörter als unrichtig erwiesen wird. Nice., nice , nicä 
sollen für Sk. nityam stehen. Schon da.s lange ä von G wäre dann uner¬ 
klärlich. Es gibt in G, wenn ich recht sehe, keinen zweiten Fall, wo -ä 
für auslautendes -am stände; püjä in na tu tathä dänam va püjä va devänam 
piyo mamhate; devänam piyo no tathä dänam va püjä va mamhate (F XII) 
ist Plural wie in Dhp. 73: 

asatam bhävanam iccheyya purekkhärah ca bhikkhusu 

äväsesu ca issa/riyam püjä parakulesu ca \ 

Ferner sollten wir in dem östlichen Dialekt von Dh J K anstatt nice , 
nice vielmehr nitye oder nitiye erwarten; das mit demselben Suffix gebildete 
apatyam erscheint in F V in Dh K als apatiye-). Ganz unwahrscheinlich 
ist es auch, daß in diesem Wort jemals Dehnung des Vokals der Stammsilbe 
eingetreten sein sollte, wie wir nach der Lesart von Dh J annehmen müßten. 
Endlich liegt in F XIV in K nityam tatsächlich in der Form nihyam vor 3 * ). 
Was das zweite Wort, bädham , betrifft, so gilt ja allerdings bei den Sans¬ 
krit-Grammatikern bädha als Positiv zu sädhiyas, sädhistha (Pan. 5, 3, 63); 
in der Sprache kommt das Wort aber kaum anders denn als Adverb in der 
Bedeutung f in hohem Grade 5 usw. vor, und in dieser Bedeutung findet es 
sich auch in den Edikten: S 7 etar/i jane sutu anupatipajisaii abhyumna- 
misati dhammavadhiuä ca, bädham vadhisati 'wenn die Leute dies hören, 

» > t/ i * * j 

werden sie es befolgen, sich emporheben und mächtig im Gesetzes wachst um 
wachsen 5 ; F XIII (K) avijitam hi vijinamane e tatä vadha vä malane vä 
apavahe vä janasä se bädha vedaniyamute gulumute cä devänam piyasä 
iyam pi cu tato galumatatale devänam piyasä 'wenn man ein unerobertes Land 


1 ) Was in J von dem Satz erhalten ist, stimmt mit der Lesung von Dh überein. 

2 ) So auch M; G apacam. Sh apaca. In der Behandlung der Konsonanten¬ 
verbindungen mit y zeigt sich ein tiefgehender Unterschied zwischen dem östlichen 
und den beiden anderen Dialekten. 

3 ) In Dh J ist das Wort nicht erhalten; in Sh und G fehlt es. Zu der Schreibung 

vgl. Bühler, Beitr. S.122. 

21 * 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0337 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 








324 


Epigraphische Beiträge. IV 


erobert — das Morden, das [dann] dort [stattfindet] oder das Sterben oder 
das Wegschleppen der Menschen, das erscheint dem Göttergeliebten in 
hohem Grade schmerzlich und bedauerlich; das folgende aber erscheint 
dem Göttergeliebten noch bedauerlicher als jenes’; F XII (K) heva kalata 
atapäsadä bädham vadhiyati palapäsada pi vä upakaieti , 'wenn man so 
handelt, fördert man die eigene Sekte in hohem Grade und tut anderseits 
auch der fremden Sekte Gutes’; F XII (K) se ca pimä tathä kalamtam 
bäd'hatale upahamti atapäsamdasi 'der schädigt, wenn er so handelt, in 
höchstem Grade (oder in noch höherem Grade) die eigene Sekte’; Sah. 
na ca bädham palakamte ; "ich habe mich aber nicht sehr angestrengt’. 
Danach ist es doch ganz unwahrscheinlich, daß bädham hier eine völlig 
andere Bedeutung haben sollte. 

Bühlers Übersetzung von Sh lautet: c But self-control, purity of mind, 
gratitude and firm attachment are laudable in a lowly man to whom even 
great liberalitv is impossible.’ Nice, nice. nicä wird hier sicherlich richtig 
von Sk. nlca abgeleitet. Da die Vokallänge in Sh und M überhaupt nicht 
und in K wenigstens nicht bei % und ü bezeichnet wird, so macht nur das 
nicä von G noch Schwierigkeiten; eine Erklärung werde ich im folgenden 
versuchen. Im übrigen freilich muß auch Bühlers Übersetzung als verfehlt 
bezeichnet werden. Er hat die unrichtige Auffassung von bäiddiam beibe¬ 
halten und sieht in nice einen Lokativ; der Lokativ müßte aber, wie ich 
schon oben, S. 275 f., bemerkt habe, in Dh J K nicasi lauten. Ganz 
unerklärt bleibt auch das ä, von nicä in G. Ep. Ind. II, S. 4-68, Anm. 10, 
will Bühler allerdings nicä als Kontraktion von nicäya erklären, indem 
er auf nijhapayitä in S 4 verweist. Ich habe oben S. 308 zu zeigen ver¬ 
sucht, daß diese Form kein Dativ ist. Ich verstehe aber auch gar nicht, 
wie hier ein Dativ konstruiert werden sollte. 

Thomas 1 ) endlich will bädham durch 'altogether’ und nice (— nityam) 
durch r permanent’ oder 'indispensable’ wiedergeben. Daß die Ableitung 
des nice von nityam lautlich unmöglich ist, habe ich schon bemerkt. 

Ich nehme bädham in dem gewöhnlichen Sinne und erkläre nice als 


Nom. Sing, von nica und die Wörter von vipule bis bhävasudhi ca bzw. 
didhabhatitä cäi als einen aus zwei Relativsätzen zusammengezogenen Satz: 
Sk. vipulam api tu dänam yasya (asti) nästi samyamo bhävasuddhis ca 
(sa) nico bädham f wenn einer aber auch große Freigebigkeit besitzt, nicht 
aber Selbstbezähmung und Herzensreinheit, so ist er ein sehr gemeiner 
(oder sicherlich ein gemeiner) Mensch’. Da asti in solchen Sätzen gewöhnlich 
fortgelassen wird, so würde der Satz auch im Sanskrit nichts Auffälliges 
haben. Natürlich kann man. da in dem östlichen .Dialekt auch das Neutrum 
im Nom. Sing, auf -e ausgeht, nice bädham auch als '(:tan) nicam bädham ’ 

i m 

auffassen, ’so ist das sehr (oder sicherlich) niedrig’. So scheint der Über¬ 
setzer von G den Satz verstanden zu haben, denn nicä ist offenbar das 


x ) Nach Smith, Asoka-, S. 165, Anm. 1. 
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vedische Adverb nicä, das in dem westlichen Dialekt wahrscheinlich unter 
dem Einfluß von uccä zu niccä umgestaltet wurde. Bei dieser Auffassung 
schließt sich der »Satz auch vortrefflich an das Vorhergehende an, in dem 
der König betont, daß Selbstzucht und Herzensreinheit das Wesentliche 
sei, dem alle Sekten naebstreben, wenn auch bei der Verschiedenartigkeit 
der menschlichen Charaktere nicht alle das Ziel vollständig erreichen. 
Nach dem ganzen Zusammenhang kann es nicht zweifelhaft sein, daß die 
r Dankbarkeit 3 und c treue Ergebenheit’ in K Sh M erst nachträglich hinzu¬ 
gefügt sind; die Versionen von Dh J stehen, wie sprachlich, so auch in¬ 
haltlich dem Original am nächsten. 

Aus dem achten Eelsenedikt habe ich den Satz, der die Dharma- 

yäträ beschreibt, schon oben besprochen. Der unmittelbar folgende Satz 

lautet in Dh tadopayä esa bhuye abhiläme holi devänam piyasa Piyadasine 

läjine bhäge amne 1 ); K tatopayä ese bhuye läti hoti devänam piyasä Piya- 

dasisä läjine bhäge amne ; Sh tatopayam esa bhuye rati bholi devanam priyasa 

Priyadrasisa raho bhagi amhi ; * M tatopaya ese bhuye rati hoti devana priyasa 

Priyadrasisa rajine bhage ane ; G tadopayä esä bhuya rati bhavati devänam 

piyasa Priyadasino räiho bhäge amne. Tadopaya oder tatopaya hat Senart 

• * ^ _ 

unzweifelhaft richtig als Äquivalent von Pali tadüpiya gefaßt ; die richtige 


Beziehung des Wortes scheint mir aber bisher verkannt zu sein. In Dh 
müßte nach der bisherigen Auffassung das Femininum tadopayä auf abhi¬ 
läme bezogen werden, das Maskulinum oder Neutrum sein kann, jedenfalls 
aber kein Femininum ist. Diese Nichtkongruenz des Geschlechts ist Senart 

nicht entgangen; er will daher tadopayä in tadopaye ändern (Inscr. I, 

„ * * 

S. 191 f.). Daß solche Änderungen unstatthaft sind oder doch nur im 
alleräußersten Notfall, wenn alle anderen Interpretationsversuche ver¬ 
sagen, gemacht werden dürfen, wird jetzt niemand mehr bestreiten. Hier 
ist die Annahme eines Schreibfehlers ganz überflüssig, denn nichts hindert 
Tins, tadopayä zu dem vorangehenden Satz zu ziehen. Auf der Dharma- 
yäträ des Königs findet statt: jänapadasa janasa dasane ca dhammänusaihi 
ca [dham]ma[pa]lipuchä ca tadopayä f der Besuch der Bewohner der Pro¬ 
vinzen und ihre Unterweisung im Dharma und ihre passende (oder ent¬ 
sprechende) Befragung nach dem Dharma’. In Sh, wo tatopayam steht, 
haben wir das Adverb anzunehmen: r in passender Weise’. 

Schwieriger sind die folgenden Worte. Ich habe schon oben S. 276 
auseinandergesetzt, daß die bisher angenommene Gleichsetzung von 
bhäge amne mit Pali aparabhdge wenigstens in Dh J K unmöglich ist, 
und daß die Worte hier nur Nom. Sing, sein können. Es ist ferner kaum 
möglich, in K und M ese, bzw. ese mit Senart und Bühl er auf läti bzw. 
rati zu beziehen: "dies ist das Vergnügen’, da läti seiner ganzen Bildung 
nach doch kaum ein Maskulinum sein kann. Bhüye endlich soll nach 
Senart (Inscr. I, S. 190) f en revanche, en echange des plaisirs abandonnes’ 



Was in J von dem Satz erhalten ist, zeigt keine Abweichungen. 
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bedeuten, ein Bedeutungsübergang, den ich nicht verstehe. Bühler über¬ 
setzt es (Beitr. S. 54) J ) richtiger durch ‘"mehr und mehr 1 . In diesem Sinne 
erscheint das Wort auch in S 7: tata cu lahu se ähammaniyame nijhatiyä 
va bhuye Von diesen (beiden) sind die Gesetzes verböte das Geringere, 
mehr (geschieht) durch die Anregung zum Nachdenken ; nijhatiyä va cu 
bhuye munisänam dhammavadhi vadhitä "durch die Anregung zum Nach¬ 
denken ist aber die Gesetzesförderung im höheren Maße unter den Leuten 
gefördert worden’. Mir erscheint es danach notwendig, ese auf bhäge amne 
zu beziehen und in bhuyeläti, bhuyerati ein Bahuvrlhi zu sehen mit der 
Bedeutung "größere Freude bereitend’ 2 ): "diese, (nämlich) die zweite Periode, 
bereitet dem göttergeliebten König Priyadarsin größere Freude’. Der 
König teilt sein Leben in zwei Abschnitte; in dem ersten genoß er die 
Freuden der Jagd und ähnlicher Vergnügungen, in dem zweiten gewähren 
ihm höhere Befriedigung die Dharmayäträs. Ebenso wüe bhuyeläti in K 
und bhuyerati in M läßt sich natürlich bhüyeabhiläme in Dh und bhuyerati 
in Sh auffassen. Der Übersetzer von G hat aber meiner Ansicht nach die 
Konstruktion des Satzes nicht verstanden und den Text, wie er es auch an 
anderen Stellen tut, verändert. In G ist bhäge amhe offenbar Lokativ und 
bhuyarati kein Bahuvrlhi, sondern Karmadhäraya 3 ): "Dies ist ein größeres 
Vergnügen für den göttergeliebten König Priyadarsin in (seiner) zweiten 
Periode.’ 

Der Schluß des neunten Felsenediktes liegt in zwei ganz ver¬ 
schiedenen Fassungen vor, von denen nur die in K Sh M erscheinende zu 
Bemerkungen Anlaß gibt. Der Text lautet nach Bühler in K; imam katham 
iti[J e hi wate magale samsayikye se hoti x )[.j siyä va tarn atham nivateyä 
siyä punä na hidalokike ca vase[.] iyam punä dhammamagale akälikye [. / 
harnce pi tarn atham no nite ti hida atham 5 ) palata anamt am punä pava- 
sati & )[.J hamee punä tarn atham- nivate ti hida tato ubhayesam 7 ) ladhe hoti 
hida cä se athe palatä cä anamtam pumnam pasavati tenä dhammamagalenä. 
Die erste Frage lautet in Sh nivutaspi va pana imam icesa, in M nivutasi 
va puna ima kesam iti ; im übrigen stimmen Sh und M im wesentlichen mit 
K überein. 

Im Vorhergehenden wird der Unterschied auseinandergesetzt zwischen 
den Mahgalas, die die Menschen gewöhnlich betreiben, und dem. Dhar- 
mamahgala, d. h. der Befolgung des Dharma durch gebührendes Benehmen 
gegen Sklaven und Diener, Ehrerbietigkeit gegen ehrwürdige Personen 

i + 

1 ) In der Übersetzung Ep. Ind. II, S. 469 hat er sich Senart angeschlossen: hu 
exchange for past plmsures 

2 ) Ähnlich wollte übrigens schon Burnouf die Worte zum Kompositum verbinden. 

3 ) Daß das Wort Kompositum ist, scheint mir aus dem Gebrauch der Stamm¬ 
form bhuya hervorzugehen. 

4 ) Ob hoti dasteht, ist zweifelhaft. 

5 ) Schreibfehler für atha. 6 ) Schreibfehler für pasavati. 

7 ) Vielleicht ist ubhayenam oder iibhoyonäm (für ubhayänam ?) zu lesen. 
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usw. Auf dieses Dharmamangala sollen sich die Leute gegenseitig hin- 
weisen, indem sie sagen: 'Dies ist (etwas) Gutes; dies muß als Mangala 
gemacht werden, bis der Zweck erreicht ist. Unmittelbai daran schließt 
sich unsere Stelle.* [Die einfache Wendung, die in K zur Anknüpfung dient, 
macht keine Schwierigkeiten.] Den überleitenden Satz in Sh übersetzt 
Buhler uifVftta eva puiiciT idaiji leesam, auf welcher (Heilsmittel) Gelingen 
(bezieht sich) aber dieses V (Beitr. S. 179); 'to the success of which auspicious 
rites does this referV (Ep. Ind. II, S. 469). Diese Erklärung ist sicherlich 
nicht richtig. Es handelt sich im folgenden nicht etwa um neue Mahgalas, 
wie man nach der Frage annehmen müßte, sondern um die verschiedenen 
Wirkungen, die die beiden vorhergenannten Arten von Mahgalas haben. 
[Es ist also zu übersetzen: 'Für das Gelingen von welchen (Dingen) aber 
(ist) dies (nämlich das Mangala) da?’ oder freier: 'Was bewirkt aber dies 
Mangala V In der Antwort] wird zunächst die Wirkung des gewöhnlichen 
Mangala beschrieben, dann die viel größere des Dharmamangala: 'Was 
das Mangala betrifft, das sich auf irdisches Glück bezieht, so ist es zweifel¬ 
haft. Vielleicht bewirkt es die gewünschte Sache, vielleicht aber auch 
nicht, und (jedenfalls) bleibt es (in seiner Wirkung) auf das Diesseits be¬ 
schränkt. Dies Dharmamangala aber ist an keine Zeit gebunden. Wenn 
es die gewünschte Sache im Diesseits nicht bewirkt, so entsteht daraus 
(doch) unendliches religiöses Verdienst im Jenseits. Wenn es aber die 
gewünschte Sache im Diesseits bewirkt, dann (findet) Erlangung von beiden 
(statt). Im Diesseits entsteht die gewünschte Sache und im Jenseits un¬ 
endliches religiöses Verdienst infolge dieses Dharmamangala/ 

Im einzelnen bemerke ich dazu folgendes. Nivuta (für uiwutta) hat 
Bühler [sicherlich richtig] im Sinne von nirvrtti genommen, so wie im Sans¬ 
krit- gata für gati , mata für mati gebraucht wird. In der Sprache der Edikte 
ging diese Bildung von Nomina actionis, wie es scheint, weiter als im 
Sanskrit. Dem vorletzten Satz von K tato ubhayesam ladhe hoti entspricht 
in Sh tato ubhayasa ladham bhoti , inM tato ubhayasa va ladhe hoti* Bühler, 
Beitr. S. 180, will ubhayasa als Genitivus partitivus fassen: 'von beiden 
etwas 5 . Ein solcher Genitiv dürfte aber sprachlich hier kaum zu recht- 
fertigen sein, und er paßt auch dem Sinne nach nicht; es wird ja nachher 
ausdrücklich gesagt, daß beide Zwecke vollständig erreicht werden. Wenn 
ladhe, ladham als Partizip genommen wird, so ergibt sich noch eine andere 
Schwierigkeit in der Lesart von Sh: tato ubhayasa ladham bhoti iha ca so 
atho paratra ca anamtam puham prasavati tena dhramamgalena . Auch 
wenn man mit etw T as veränderter Auffassung des Genitivs und mit Annahme 
eines Anakoluths übersetzen wollte: 'dann ist von den beiden erlangt im 
Diesseits die gewünschte Sache, und im Jenseits entsteht unendliches 
Verdienst durch dieses Dharmamangala 3 , so müßte sich doch das Neutrum 
ladham auf das Maskulinum so atho beziehen 1 ), was ich für nicht möglich 

*) M hat die Endungen des östlichen Dialektes, ladhe, athre, die nichts entscheiden _ 
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Mir scheint daher, daß ladhe . ladkam im Sinne von Sk. labdhih 

J * w . 

steht, daß hinter hom (bkoti) ein Punkt zu setzen ist. und daß athe (atho , 
athre) wie pumnam (punam, punam) das Subjekt zu pasavati (prasavati) 
ist J ). 

[ Dem etralee von Sh, atrake von M entspricht in K ivale, das danach 
die Bedeutung c auf das Diesseits bezüglich 5 haben muß. Bühler möchte 
ivale mit Apabhr. evadu zusammenbringen, allein das ist ausgeschlossen, 
da d in dieser Zeit noch nicht als l erscheinen kann. Da in K die Länge des 
i und ü nicht bezeichnet wird, so steht ivale wahrscheinlich für walle und 
ist eine Weiterbildung von ved. ivat, das, wie Geldner, Rigveda in Aus¬ 
wahl I, S. 32, richtig gesehen hat, r gegenwärtig 5 , 'dieser hier 5 bedeutet. 
Adjektiva, die Zahl, Zeit oder Ort bezeichnen, werden im Prakrit überaus 
häufig mit l- Suffixen gebildet, vor allem auch von Adverbien; s. Pischei, 
Prakrit-Grammatik § 595. So wird auch ivalla Adjektivbilduni von dem 
wie tävat, yävat adverbial gebrauchten ivat sein; formell entspricht AMg. 
Tu ah alla von mahat , Die Bedeutung von ivalla würde sich dann vollständig 
mit etraka decken.] 

In der Erklärung der WÖrter hidalokike ca vase stimme ich mit Senart 
überein. Bühler, der übersetzt: "aber es mag auch geschehen, daß (sie es) 
nicht tun und (erfolglos) in dieser Welt Zurückbleiben 52 ), hat den Punkt, 
auf den es ankommt, trotz der richtigen Erklärung Senarts übersehen. 

Unklar ist mir auch, warum Bühler in seiner letzten Ausgabe das ü 
in K Yi/ö /%% )va fleh, / Yb%vatet / b , Sh n/hvateltj , 1\1 / 1 a o.'% \ . vvwalel% als %t% faßt, 
während er früher die Formen richtig als 3. Sing. Präs, betrachtete. Auch 
in Sh yadi puna tarn atham na nivate kia A ) ist nivate wohl nur Schreibfehler 
für nivateti ; vgl. in demselben Edikt ba für bahn , dhramamgalnna für dhra - 
m am amg alena. 

Endlich möchte ich noch darauf hin weisen, daß apaphale in K Z. 25 
nsw. unzweifelhaft auf Sk. alpaphalam zurückgeht, nicht auf apaphalam, 
wie Senart und Bühler wollen. Das ergibt sich, wie Smith, Asoka 2 , S. 167 
richtig gesehen hat, mit Sicherheit aus dem Gegensatz zu dem folgenden 
mahäphale : apaphale cu. kho ese iyam cu kho mahäphale ye dhammamagale 
K). Der König bestreitet ja garnieht, daß die gewöhnlichen Mahgalas 


*) Bühler schwankt in seinen Auffassungen; Beitr. S. 61 verbindet er athe mit 
pasavati, Ep. Ind. II, S. 469 ergänzt er ladhe zu athe. Baß pasavati ( prasavati ) ebenso 
wie pasavati (prasavati ) in der Parallelstelle in F XI intransitiven Sinn hat, zeigt 
schon der Zusatz tenä dhammamagalenä, tenä dhammadänenä und die Ersetzung durch 

A « 

bhavati in G. Ich kann daher der Übersetzung Bühlers, Ep. Ind. II, S. 470: producos 
for himselP, nicht zustimmen, Pasavati gellt aber auch kaum auf Sk. prasävyate 
zurück, wie Bühler, Beitr. S.73 meint, da wir dann in K pasäviyati erwarten müßten, 
sondern ist eher Sk. prasavati , in intransitivem Sinne verwendet — Sk. prasäyate. 

2 ) .Ebenso V. A. Smith, Asoka 2 , S.167. Bie scheinbar abweichende Fassung 
von Sh erklärt sich sicherlich dadurch, daß hinter siyd pana das no ausgefallen ist.* 

3 ) Vielleicht ia. 
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das Glück im Diesseits wirken können, und gibt ja ausdrücklich zu, daß 
man diese Mahgalas machen müsse (se katavi[ye*] ceva kho mamgale) ; das 
Dharmamahgala steht nur höher. 

In dem zwölften Felsenedikt machen die letzten Worte in dem 
Satz (G) devänam piyo no tathä dänam va püjä va mamnafe yathä kirnii 
säravadhl asa sarvapäsadänam bahakä ca Schwierigkeiten. Kern (Jaart. 
S. 68) sah in bahakä (für bahukä) das Gegenteil des vorher erwähnten 
lahukä : älpapäsamdapüjä va parapäsamdagarahä va no bhave apalcaranamhi 
lahukä va asa tamhi tamhi prakarane. Wie lahukä ein Substantiv — Sk. 
läghava sein sollte, so sollte auch bahukä ein Substantiv = Sk. bahumäna 
sein; er übersetzte demgemäß: f dat Devänämpriya niet zozeer hecht aan 
liefdegaven of eerbetoon, als daaraan, dat alle secten in goeden naam en 
innerlijk gehalte mögen toenemen en geeerbiedigd worden/ Senart schließt 
sich dieser Auffassung völlig an: r que le [roi] eher aux Devas attache moins 
d’importance ä raumöne et au culte exterieur qu’au veeu de voir regner 
les doctrines essentielles et le respect de toutes les sectesk Biihler hat 
richtig erkannt, daß lahukä Adjektiv ist; er übersetzt (Beitr. S.78): ^Das 
Hochpreisen der eigenen Sekte oder das Schmähen fremder Sekten soll 
ohne Grund (gar)nicht Vorkommen und, (wenn es) aus dem einen oder dem 
anderen Grunde (gerechtfertigt ist), soll es mäßig sein/ Entsprechend 
faßt er auch bahukä als Adjektiv auf: r Der Göttergeliebte hält nicht soviel 
von Freigebigkeit und Ehrenbezeigung als wovon? (Davon) daß bei allen 
Sekten ein Wachsen des Kernes stattfinde, und (zwar) ein mächtiges/ 
Kun scheint es mir allerdings vollkommen sicher, daß bahukä nur Adjektiv 
sein kann; es läßt sich aber nicht leugnen, daß bahukä ca , in dem Buh- 
lerschen Sinne genommen, ein stilistisch sehr auffälliger Zusatz ist. Dazu 
kommt, daß die beiden Worte im Anfang des Ediktes, wo der ganze Satz 
schon einmal gegeben ist, fehlen: na tu tathä dänam va püjä va devänam 
piyo mamhate yathä kiti säravadhl asa savapäsamdänam. Ich bin daher 
überzeugt, daß auch an der zweiten Stelle der Satz mit sarvapäsadänam 
schließt und daß bahukä zu dem folgenden Satz gehört, der dann lauten 
würde: bahakä ca etäya athä 1 ) vyäpatä dhammamahamätä ca ithijhakhama - 
hämätä ca vacabhümlkä ca ahe ca nikäyä r und viele sind zu diesem Zwecke 
tätig, die Dharmamahämätras und die Mahämätras, die die Frauen be¬ 
aufsichtigen, und die Vacabhümlkas und andere Kollegien’. Ähnlich heißt 
es S 7: etc ca amne ca bahukä mukhä dänavisagasi viyäpatäse mama ceva 

devinam ca . 

■ 

In dem zweiten Satz des dreizehnten Felsenediktes liest Bühl er 
in K diyadhamäte pänasatasahase yetaphä apavudhe satasahasamäte lata 
hate bahutävamtake vä male. Für yetaphä steht in Sh yetato. Bühler, Beitr. 
S. 85, betrachtet yetaphä als eine sehr starke Korruption von etamhä , 
etasmät. Sk. etad zeigt aber in keinem Dialekt der Inschriften jemals den 

Schreibfehler für athäya; siehe oben S. 303, Anm. 2. 
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Vorschlag eines y , und es kann daher keinem Zweifel unterliegen, daß ye 
taphü und ye tato zu lesen ist: f 150000 Seelen waren es, die von dort fort¬ 
geschleppt wurden/ 

Einen ähnlichen Fehler begeht Bühler in dem Satze avijitam hi viji - 
na/m/me etatä vadham vä malane vä apavahe vä janasä [.] se bädha vedani - 
yamute gulumute cä devänam piyasä. Für etatä bietet Sh yetatra. Natürlich 
ist, wie Senart schon gesehen hatte, e iatä und ye tatra zu lesen und der 
erste Satz als Relativsatz zu fassen 1 ). 

Auch in einem dritten Satz dieses Ediktes ist meines Erachtens die 
Konstruktion bisher verkannt. Er lautet nach Bühler in K yesam vä pi 
samvihitänam sinehe avipahine etänam mitasamthutasahäyanätikya viya- 

• * * * j. « ■ i tZ 

sane 2 ) päpunäti [.] tata se 'pi tänameva upaghäte hoti, in Sh yesa va r pi sam - 
viMtanam neho aviprahino etesa mitrasamstutasahayanatiha vasana prapunati 
[.] tatra tarn yd tesa vo apagratho bhof/i, in M yesam va pi samvi .... nam 
sinehe aviprahine eta . . mitrasam . . . 3 ). Nach Senart und Bühler sind das 
zwei Sätze. Bühler übersetzt die Version von Sh: "Or misfortune befalls 
the friends, acquaintances, companions, and relatives of those who them- 
selves are well protected, but whose affection is undiminished. Then even 
that misfortune becomes an injury just for those imhurt onesä Man sieht 
aber keinen Grund, weshalb das Relativuni hier durch das ungewöhnliche 
Pronomen etad anstatt durch tad aufgenommen sein sollte: es ist daher 
sicherlich auch hier e (— yat) länam , e tesa , e ia . . zu lesen, so daß der ganze 
Satz im Sk. lauten würde: yesam väpi samvihitänäm* sneho 'viprahino yat 
tesäm mitrasamstutasahäyajhätayo vyasanam präpnuvanti tatra tad api 
tesäm evopaghäto bhavati 'oder wenn die Freunde, Bekannten, Genossen 
und Verwandten von denen, die (selbst) wohl aufgehoben große Zuneigung 
fühlen, bei einer solchen (Gelegenheit) Unglück erleiden, so ist auch das 
für eben diese eine Schädigung 5 . 

Der Satz, der die Begründung der milden Maßregeln gegen die Wald¬ 
bewohner enthält, lautet in Sh: icchati hi devanam priyo savrabhutana 
ahsati samyamam samacariyam rabhasiye. Bühler übersetzt (Beitr. S. 196f.): 
"Denn der Göttergeliebte wünscht für alle Wesen Schonung, Selbstbeherr- 
schung, Gerechtigkeit (und) Freudigkeit 5 , indem er rabhasiye — Sk. räbha- 
syam setzt, das nach Ujjvaladatta zu Unädisütra III, 117 harsasya bhävah 
bedeuten kann 4 ). Anstatt rabhasiye hat K madava ti, G mädavam ca, 
"Milde 5 ; in M fehlt das Wort. Nun kann natürlich rabhasiye nicht ein Sy¬ 
nonym von märdavam sein; aber die "Freudigkeit 5 paßt auch nicht in den 
Zusammenhang. Ahsati, samyamam , samacariyam bezeichnen sämtlich 

■ * 

J ) Siehe die Übersetzung oben S. 298. 

2 ) Nach der Phototypie wäre auch die Lesung viyasanam möglich. 

3 ) In G sind die in Betracht kommenden Worte nicht erhalten. 

4 ) rabhaso vegaharsayoh j tasya bhävo räbhasyam . In der von Bühler ange¬ 
führten Stelle Kirtik. 9, 3 kommt man mit der Bedeutung vega völlig aus. 
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ebenso wie mädavam, die Gefühle, die die königlichen Beamten gegen die 
Untertanen hegen sollen; unmöglich kann mit diesen die 'Freudigkeit’ 
zusammengestellt werden, die doch nur die Stimmung der Untertanen 
bezeichnen könnte 1 ). Dazu kommt eine grammatische Schwierigkeit. 
Rabhasiye müßte Akk. Sing, eines Neutrums sein. Eine solche Form auf 
-e war aber dem nordwestlichen Dialekt sicherlich fremd, und ihr Gebrauch 

w^äre um so unbegreiflicher, als das Wort offenbar nicht aus der Vorlage 

■ « 

in Ardhamägadhi übernommen ist, sondern von dem Übersetzer selbst 
herrührt. Mir scheint daraus hervorzugehen, daß rabhasiye nicht Akku¬ 
sativ. sondern Lokativ ist, der zu samacariyam gehört, und daß rabkasiya 
der Grundbedeutung von rahhas gemäß Gewalttätigkeit bedeutet: r denn 
der Göttergeliebte wünscht Nichtverletzung aller Wesen, Selbstbeherr¬ 
schung und Unparteilichkeit bei (Fällen von) Gewalttätigkeit’. 

In dem siebenten Säulenedikt beschreibt der König seine Wohl¬ 
fahrtseinrichtungen wie folgt: magesu pi me nigohäni lopäpitäni chäyopa- 
gäni hosamti pasumunisänam ambävadikyä lopäpitä adhakosikyäni pi me 
udupänäni khänäpäpitäni nimsidhiyä* ca käläpitä äpänäni me bahukäni tata 
tata käläpitäni patÄbkogäye pasumunisänam. Nachdem Fleet (JRAS. 1006, 
S. 401 ff.) in überzeugender Weise gezeigt hat, daß adhakosikyäni nicht 
'einen halben Krosa voneinander entfernt’, sondern 'in Abständen von 
acht Krosas’ bedeutet, enthält die Stelle nur noch ein unklares Wort: 
nimsidhiyä. Bühler, Beitr. S. 280, meinte, es stünde für nisidhiyä w r ie 
Pali mahimsa für makisa und entspräche dem Wort nisidiyä , 'Wohnung’, 
das sich in dem Kompositum väsanisidiyä in Dasalathas Inschriften findet. 
Beide Wörter sind seiner Ansicht nach Vertreter des Sk. nisadyä , 'Sitz’, 
'Markthalle’, aber aus dem Präsensstamm statt aus der Wurzel gebildet. 
Diese Etymologie befriedigt aber keineswegs, denn abgesehen von der 
auffallenden Nasalierung in der ersten Silbe, bleibt die Zerebralisierung 
und vor allem die Aspiration des d der Wurzel völlig unerklärt; hier Einfluß 
des vorausgehenden ursprünglichen s anzunehmen, wie Bühler es tut, er¬ 
scheint mir unmöglich. Aber auch die Bedeutung, die Bühler dem Wort 
zuschreibt, ist keineswegs gesichert. In den Inschriften des Dasalatha be¬ 
deutet väsanisidiyä natürlich 'Wohnung während der Regenzeit’; hier soll 
nach Bühler nimsidhiyä ein Terminus für die öffentlichen Herbergen oder 
Serais sein, die sich an allen Straßen finden und häufig von wohltätigen 
Leuten dharmäriham errichtet werden. 

Die richtige Erklärung des Wortes verdanke ich Herrn Helmer Smith, 
mit dem ich vor Jahren die Asoka-Inschriften las. Er führte das Wort auf 
*nislisti zurück und verwies auf die analogen Bildungen, die Pischel, 


0 In der englischen Übersetzung (Ep. Ind. II, S. 471) ist das klare Verhältnis 
durch die unrichtige Übersetzung von aksati noch mehr verwischt : ’for the Beloved 
of the gods desires for all beings freedom frorn injury, self-restraint, impartiality and 
joyfulness.’ 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0345 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 







332 


Epigraphische Beiträge. IV 


Grammatik der Prakrit-Sprachen §06, aus der Ardhamägadhi anführt: 
sedhi, sedhiya, anusedhi , pasedhi, visedhi , So erklärt sich die Nasalierung 
ohne jede Schwierigkeit. Sie tritt nach Pischel § 74 sehr häufig vor Ver¬ 
bindungen von Konsonanten ein, von denen der eine ein Zischlaut ist; 
genau entsprechende Beispiele sind M. amsu = Sk. asm ; AMg. mamsu = 
Sk. smasru; AMg. M, tamsa = Sk. iryasra. Die Erweichung des Uh zu ddh 
ist genau die gleiche wie in adhakosikyäni aus Sk. *astakrosikäni und ent¬ 
spricht der des tt zu dd in ambävadikyä 1 ) aus Sk. *ämraväirtikäh. Was die 
Bedeutung betrifft, so ist zu beachten, daß, wie Pischel a. a. 0. bemerkt, 
AMg. sedhi von den Kommentatoren durchweg mit sreni erklärt wird. 
'Nimsidhiyä entspricht so einem Sk. rdsraya/m, nisreni 2 ), das seit dem 
Satapathabrähmana in der Bedeutung "Leiter", "Treppe" belegt ist. Das 
Wort paßt vortrefflich in den Zusammenhang. Asoka hat alle acht krosas 
entweder Brunnen (udupänas) graben lassen, oder da, wo die Straße an 
einem Flusse entlang oder über ein Gewässer führte, Treppen, die zum 
W asser hinabführten, bauen lassen. Daß das der Sinn der Worte ist, be- 
weist das ca, durch das die beiden Sätze adhakosikyäni pi me udwpänäni 
khänäpäpitäni und nimsidhiyä käläpitä zur Einheit verbunden werden. 
Das Richtige hat übrigens Kern schon vor mehr als 30 Jahren gesehen; 
in seinem Buddhismus, Bd. II, S. 385, sagt er in der Analyse des Ediktes, 
der König hätte "alle halbe Kos voneinander Brunnen graben und Treppen 
(um zu dem Wasser hinunterzu steigen) machen lassen 5 . 

In demselben Edikt wird von den Almoseniers des Königs gesagt: 
savasi ca me olodhanasi te bahuvidhena äfkäjlena täni täni tuthäyatanäni 
pati[pädayamti] hida ceva disäsu ca 3 ). Kern bemerkt in seiner Analyse 
des Ediktes a. a. 0. S. 386, der König sage, sowohl die Aufseher als andere 
Personen wären mit der Austeilung von Liebesgaben beauftragt, in der 
Weise, daß sie sowohl dem König als auch seinen Gemahlinnen jede gün¬ 
stige Gelegenheit zu melden hätten, Wohltätigkeit, sei es in der Haupt¬ 
stadt oder in der Provinz, zu üben. Im Anschluß daran übersetzt Buhler: 
"Und in meinem ganzen Harem [lehren] sie in dieser und jener Weise ver¬ 
schiedene Wege zur Befriedigung 4 ) sowohl hier (in Pätaliputra) als in der 
Ferne. 5 Tulhäyatanäni soll Sk. tustyäyatmiäni sein, "Wege oder Mittel zur 
Befriedigung", "günstige Gelegenheiten zur Wohltätigkeit", welche dem 
Geber und dem Empfänger Befriedigung verursachen (Beitr. S. 281). 


Allein ayatana kann doch unmöglich "Weg oder 'Mittel 5 , "Gelegenheit 5 , 


1 ) Auch in dem Edikt der Königin, I. A. XIX, S. 126. 

2 ) Falsche Schreibungen sind nihsrayanl, nihsrayini , nihsreyanl, nihsreni, 

nihsrenl. 

■* ' 

3 ) Die Ergänzungen rühren von Senart her. Statt patz[pädayamti] wäre auch 
patl[vedayamti] möglich, das F VI belegt ist. 

4 ) In der englischen Übersetzung: "they [point out] in various ways the mani- 
fold sources of contentment.' 
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'source’ bedeuten. Es ist 'Standort’, 'Stätte’, übertragen 'der Gegenstand, 
auf den sich etwas bezieht’ 1 }. Für das erste Wort des Kompositums ver¬ 
weise ich auf Mallinätha zu Kirätärj. I, 26. Hier heißt es, daß der Spion 
ättasatkriya, nachdem er seine Belohnung empfangen hatte, fortging. 
Mallinätha erklärt ättasatkriya durch grhitapäritosika und führt zur Er¬ 
läuterung eine Stelle aus dem Nltiväkyämrta an: tustidänam eva cäränäm 

Q t/ * ■ * • • 

hi vetanam i te hi tallobhät svämikäryesv aiiva tvarayante, "denn der Lohn 
der Spione ist die Verleihung eines (gelegentlichen) Gnadengeschenkes. 
Denn diese sind aus Verlangen danach in den Angelegenheiten der Könige 
eifrig’. Ebenso sind sicher auch unter den tuthäyatanäni die 'Gegenstände 
der Belohnung’ zu verstehen, d. h. die Personen, die würdig sind, gelegent¬ 
lich Gnadengeschenke zu empfangen. 

Aber auch formell bedarf Buhlers Erklärung noch der Berichtigung. 
Ein sicheres Beispiel für die Behandlung der Verbindung sty in dem Dialekt 
der Säulenedikte fehlt allerdings; da aber sonst in den Verbindungen eines 
Konsonanten mit y meist ein i eingeschoben wird, sollten wir als Fort- 
setzer eines tustyäyatana eher tuthiyäyatana als tuthäyatana erw T arten. Ich 

i * 1/ (/ * t/ tZ »t/ 

möchte daher tuthäyatana lieber auf tustäyatana zurückführen und in tusta 

* (/ * ■ t/ * 4 

ein Äquivalent für Sk. lusti sehen, so wie in den Edikten ladha für 
Sk. labdhi gebraucht wird 2 ). Vielleicht findet sich tusta in genau der¬ 
selben Bedeutung wie in unserer Stelle auch im Kautiliyasästra. Als 
Dinge, die der als Asket verkleidete Spion, um sein Ansehen zu heben, 
prophezeien soll, werden dort (S. 19) auf gezählt: alpaläbham agnidäham 
corabhayam düsyavadham tustadänam videsapruvrttijnänam idam adya svo 

1/ * * t/ # * * * 1 * ij tJ 

vä bhavisyaüdam vä räjä karisyatiti . Nach dem ganzen Zusammenhang 
kann tustadänam hier kaum 'das Geben an die Zufriedenen’ 3 ) bedeuten, 
sondern muß dasselbe bezeichnen wie das tustidänam in der aus dem NI- 
tiväkvämrta an 



Der Abschnitt über die Gaben Verteilung schließt: aaiaicanam p% ca me 
kate amnänam ca devikumälänam ime dänavisaciesu viyäpatä hohamti ti 

• ^ * * t/ t/ i » * 

dhammäpadänathäye dhammänupatipatiye esa hi dhammäpadäne dhamma- 
paiipati ca yä iyam dayä däne sace socave rnadave sädhave ca lokasa hevam 

vadhisali ti. Bühler hat die Konstruktion des letzten Satzes durchaus 

* 

mißverstanden, wenn er übersetzt: 'Denn das sind edle Taten nach dem 
Gesetz und das ist der Gehorsam gegen das Gesetz, wodurch Barmherzig¬ 
keit, Freigebigkeit, Wahrhaftigkeit, Reinheit, Sanftmut und Heiligkeit so 
unter den Menschen wachsen.’ Hevam 'so\ soll bedeuten 'in der vom 


q Vgl. häsyäyatana, 'Gegenstand des Gelächters’, im kleineren PW. 

2 ) Siehe oben S. 327. 

3 ) An anderen Stellen kommt tusta auch als Adjektiv in der Bedeutung 'zu¬ 
frieden’ (Mahabh. zu Päu. 3, 2, 188) im Kautillya vor; z. B. S. 23: tesäm mundaja- 
tilavyanjanäs tustätustatvam vidyuh I tustän bhüyah püjayet \ atustäms (Ausg. atustät) 
tustihetos tyägena sämnä ca prasädayct. 
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König gewünschten Weise". Die Wörter yä iyam bis sädhave ca sind aber 
natürlich nur die genauere Ausführung des vorausgehenden dhammä- 
padäne dhammapatipati ca , und hemm, bezieht sich auf die vorhergenannten 
Anordnungen des Königs, wie Senart schon richtig gesehen hatte. Es ist 
also zu übersetzen: c Denn so wird dies Gesetzesheldentum und diese Ge¬ 
setzeserfüllung, nämlich Barmherzigkeit usw.. in der Welt wachsen.’ 

Zu den schwierigsten Edikten gehört das erste Separatedikt von 
Dhauli und Jaugada. Mir scheint, daß es in wesentlichen Punkten bisher 
nicht richtig verstanden ist, und wenn ich auch einige Stellen nicht zu er¬ 
klären vermag 1 ), so glaube ich doch an anderen eine befriedigendere Über¬ 
setzung bieten zu können als meine Vorgänger. Das Edikt ist an die ma- 
hämätä nagalaviyohälakä von Tos all und Samäpä gerichtet. Diese nagala- 
viyohälakas sind sicherlich dieselben Beamten wie die pauravyävahärikas , 
die KautilTyasästra, S. 20. erwähnt werden. Nach Senart und Bübler sind 
es Magistratsbeamte; Senart übersetzt (I. A. XIX, S. 95) Ahe officers in 
charge of tlie administration of the city ’, Buhler (Buddh. Stupas, S. 129) 
Ahe officials, the administrators of the townh Aber Kern (Jaarteli. S. 104; 
JRAS. NS. XII, S. 390) versteht darunter Richter Ahe magistrates who 
are entrusted with the administration of justice in the cityh Ich habe 
schon oben S. 302 bemerkt, daß viyohäla in S 4 r Gerichtsverfahren’ be¬ 
deute, und daß daher auch nagalaviyohälaka nur die " Stadtrichter sein 
könnten. Dazu stimmt auch der Inhalt des Ediktes, dessen einziger Zweck 

' o 

ist, väterliche Milde gegen alle zu empfehlen, die sich irgendwie gegen das 
Gesetz vergangen haben. Sollten also die Nagalavivohälakas neben ihren 

vU CU 

richterlichen Funktionen hoch eine administrative Tätigkeit ausgeübt 
haben, so ist in dem Edikt jedenfalls nicht davon die Rede. 

Den Satz tiiphe (J phe) hi bahüsu pänasadiasesu äyatä pana . . (J äyata 
panayam) gachema sumunisänam übersetzt Senart: Aor ye have been set 


') Dahin gehört zum Beispiel der Satz duähale hi imasa (J etasd) kammasa me 
(J sa me) kvte maneatileke. Daß Senarts und Buhlers Erklärungen nicht befriedigen, 
hat schon Franke, GN. 1895, S. 537 f., bemerkt, aber was er selbst vorschlägt, ist un- 

w 

haltbar. Duähale soll nach ihm 'schlecht vollbringend’ bedeuten, da ähara nach dem 
PW. im Mbh. 'Zustandebr ingung", 'Vollbringung’ heiße. Im PW. steht aber unter 
ähara: Zustandebringung, Vollbringung (eines Opfers): räjasüyo duräharah Mbh. 
2, 664. Fis liegt also auch hier nur eine Ableitung von ähr in der ganz gewöhnlichen 
Bedeutung '(ein Opfer) dar bringen’ vor, die mit der von Franke postulierten gar- 
nichts zu tun hat. Weiter aber soll duähale Lok. Sing, sein: 'Denn woher sollte mir 
eine Vorliebe ( maneatileke ) kommen für einen, der diese Aufgabe schlecht ausführt?’ 
Es gibt aber keinen Lokativ auf -e in dem östlichen Dialekt, wie schon Senart in seinen 
Noten gerade an dieser Stelle gegenüber einer Erklärung Kerns bemerkt hatte. Recht 
hat Franke sicherlich, wenn er bestreitet, daß hüte aus Sk. krtah entstanden sein, 
könne. In einigen Fällen hat Buhler seltsamerweise die zweifellos richtigen Erklä¬ 
rungen seiner Vorgänger ignoriert. Die Formen pativedayeham, älabhduim usw. waren 
zum Beispiel schon von Kern als 1. Sing. Opt. erkannt, und die Konstruktion der 
mit am kichi dakhämi hakam und athä pajäye ichämi hakam beginnenden Sätze war 
längst von Senart richtig erklärt worden. 
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over many thousands of souls, that ye may gain the attachment of good 
men 5 , Bühler: 'for you dwell as rulers among many thousands of creatures, 
desiring , ,May we gain the affection of all good menV Die Stelle ist meines 
Erachtens entscheidend für die Bedeutung von äyata, das in ähnlichen 
Verbindungen in S 4 ( lajükä me bahüsu pänasatasahasesu janasi äyata) 
und S 7 ([me puljisä pi hahune janasi äyata; lajükä pi bahukesu päna¬ 
satasahasesu äyatä) wiederkehrt. Bühler, Beitr. S. 136, hat sicherlich 
recht, wenn er sagt, daß das Partizipium hier aktive, nicht passive Be¬ 
deutung haben müsse, da sonst statt gachema die zweite Person Pluralis 
stehen müsse 1 2 ). Es kann ferner keinem Zweifel unterliegen, daß äyata , 
wie schon Burnouf und Lassen annahmen, Vertreter von Sk. äyatta ist. 
Bühler meint daher, daß äyata , zunächst 'wohnend unter 5 , 'sich befindend 
bei 5 , die Bedeutung 'hochgestellt unter 5 , '(als Herren) wohnend unter 5 an¬ 
genommen habe. Mir scheint indessen dieser Bedeutungsübergang für das 
Wort ganz unwahrscheinlich, da man nicht einsieht, wie der Begriff des 
Hochgestellten hineingekommen sein sollte. Nun heißt aber yat mit dem 
Lokativ im Sk. ganz gewöhnlich 'bedacht sein auf 5 , 'sorgen für 52 ); atyäyat 
ist nach dem PW. im Dasak. in der Bedeutung 'sich sehr bemühen um 
(Lok.) 5 , 'sehr bedacht sein auf 5 belegt. Danach können doch auch die oben 
angeführten Verbindungen kaum etwas anderes heißen als 'für viele 1000 
Seelen, für viel Volk, für viele 100000 Seelen sorgend 3 ) 5 , und dieser Aus¬ 
druck paßt auch vortrefflich auf die Nagalaviyohälakas wie die Lajjükas, 
deren Aufgabe es ist, für die richtige Handhabung des Rechtes und die 
Ausbreitung des Dharma unter den Provinzbewohnern zu sorgen. 

In dem zweiten Satz fällt der Ausdruck sumunisänam um so mehr 

■ 

auf, als der König unmittelbar darauf ausdrücklich sagt save miinise pajä 
mamä (Dh), 'alle Menschen sind meine Kinder 5 , und hemeva me icha sava- 
munisesu (J), 'ebenso ist mein Wunsch in bezug auf alle Menschen 5 . Ich 
bin überzeugt, daß sumunisänam in su und munisänam zu zerlegen ist, 
und daß su hier Sk. svid vertritt wie in Sep. II kimchamde su läjä aphesü ti. 
Der Satz würde also, vorausgesetzt, daß die Lesung panayam richtig ist 4 ), 
wörtlich zu übersetzen sein: 'Denn ihr habt für viele Tausende von Seelen 
zu sorgen, (indem ihr euch fragt:) ,0b wir wohl die Zuneigung der Menschen 
erwerben ? t 5 

Am weitesten auseinander gehen die Deutungen in dem Abschnitt, 
der nach Bühler lautet: Dh no ca päpunätha ävägamake iyam athe 5 ) [.] 


: ) Scnart hat in seiner Übersetzung daher auch die zweite Person für die erste: 


e 


MVj l- Jf J L - 1 


2 ) Auch das Partizip yatta ist in dieser Bedeutung häufig. 

3 ) Danach ist meine Übersetzung oben S. 311 zu berichtigen, 

4 ) Ich bin dessen aber trotz der Versicherung Senarts (a. a. O. S. 86) keineswegs 

sicher; die Lesung pi nciyam gachema su munisänam würde z. B. einen viel besseren 
Sinn ergeben, doch läßt sich die Frage ohne die Benutzung eines Abklatsches natürlich 
nicht entscheiden. 5 ) Senart atha. 
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kecka va ekapulise . . näti 1 ) etam se pi desam no savam [.] dekhata 2 ) hi 
tuphe etam suvihitä pi niti [.] iyam ekapulise pi athi ye bamdhanam vä 
palikilesam vä päpunäti [.] tata holi 3 ) akasmä tena hamdhanamlilca amne 
ca ... . hahujane 4 ) daviye dukhiyati 5 ) f.] tata ichitaviye tuphehi kimti majham 
palipädayemä ti\ J no ca tuphe etam 6 ) päpunätha ävägamake 1 ) iyam athe 8 ) 
[■] keca ekapulise pi manati 9 ) 6*e pi desam no 10 ) savam [.] dakhatha hi tuphe 
hisuvitä 11 ) pi bahuka 12 ) [.] athi VÄ ) ye eti 14 ) ekamunise bamdhanam palikilesam 
hi 15 ) päpunäti [.] tata holi ie ) akasmä tena bamdhanamtika 17 ) .... ca vage 
bahuke vedayati 18 ) [.] lata tuphehi ichitaye Vd ) kimti majham patipätayema. 

Senart läßt den ersten Satz mit ävägamake schließen und verbessert 
athe. oder atha, atha. wie er liest, zu athi. weil er einen .Parallelismus zwischen 

m / * * j J 

dem Satz iyam athi kecha va ekapulise manäii etam und dem folgenden 

Satz iyam ekapulise pi athi ye bamdhanam vä palikilesam vä päpunäti zu 

* * 

erkennen glaubt. So kommt er zu der Übersetzung: r Now, in this matter, 
ye have not attained to all the results which are obtainable/ Ich nehme 
zunächst an der Änderung zu athi Anstoß, w r eil sie die Annahme eines 
Fehlers in beiden Versionen voraussetzt. Aber auch der so zustande kom¬ 
mende Satz iyam athi kecha va ekapulise manäii etam ist nicht richtig; der 
angebliche Parallelsatz zeigt, daß vor dem manati dann noch ein ye stehen 
müßte, 

Bühler übersetzt: r But you do not understand all tbat the sense of 
these words implies.’ Er bringt päpunätha mit dem pöpunevu, päpimeyu 
zusammen, das dreimal in Sep, II vor kommt, und er hat damit sicherlich 
das Richtige getroffen. Nur glaube ich. daß die Bedeutung von päpunäti 
nicht r verstehen, einsehen’, sondern r vernehmen, erfahren’ ist. Nicht nur 
laßt sich die letztere Bedeutung aus der Grundbedeutung des Wortes 
leichter her leiten, sie paßt auch in Sep. II besser in den Zusammenhang. 
Dort sagt der König, sein Wunsch in bezug auf die Grenzvölker sei: (J) 
päpuneyu läjä hevam ichati anuvigina hveyu usw. Da das Edikt nicht an 
die Grenz Völker selbst gerichtet ist, sondern Anweisungen an die Beamten 
über die Grenz Völker enthält, so liegt es nahe, zu übersetzen: "sie sollen 
erfahren, daß der Wunsch des Königs ist, daß sie unbesorgt seien’ usw.-°). 
Auch die Bedeutung von ävägamaka ist danach etwas zu modifizieren. 
Bühler stellt gamaka zum Kausativ garnayati , wogegen, sich selbstverständ¬ 
lich an und für sich nichts einwenden läßt. Ebensogut kann aber doch ka 
hier das Svärthikasuffix sein, das an ävägama an gefügt ist; dann würde 


1 ) S. manati. 

4 ) S. . . hujane. 
7 ) S. ävagamak 
11 ) S. pisuvitä . 


2 ) S. dekhate. 
a ) S. duJchiya 
H ) S. atha. 

12 ) S. bahuke. 


3 ) S. hota. 

6 ) S. no - ßta/n fehlt. 

9 ) S, manati. 10 ) iS. ne 

13 ) S. athi. 


14 


) Lies eta 


15 ) Mit S. pi zu lesen. 
1K ) S. vedayamti. 


ie ) S . . . ta. 17 ) S. nur bamdha 
19 ) S. . chitaye; lies ichitaviye. 

°) Ähnlich an den beiden anderen Stellen. 
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ävägamaka 'wie weit gehend 5 , d. h. "wie weit Anwendung findend 5 , "wie 
weit befolgt 5 sein. Daß iyam athe sich wie etasi athasi im Vorhergehenden 
auf den Wunsch des Königs bezieht, alle Untertanen wie seine Kinder be¬ 
handelt zu sehen, hat schon Bühler bemerkt. Der Satz würde also zu 
übersetzen sein: "Und ihr erfahrt (J fügt hinzu: dies) nicht, wie w r eit diese 
Sache befolgt wird. 5 Um den Sinn des Satzes zu verstehen, müssen wür 
uns klarmachen, welche Stellung die Nagalaviyohälakas einnehmen. Es 
heißt nachher, daß sie Sorge tragen sollen, daß die Städter nicht grundloser 
palibodha oder grundloser palikilesa treffe. Daß palibodha Fesselung be¬ 
deutet, glaube ich oben gezeigt zu haben; die Bedeutung von palikilesa 
stellt nicht fest. Senart gibt es durch ,torture c wieder, Bühler faßt es 
(Beitr. S. 137f.) als "Unbill, Scherereien, Bedrückung 5 auf. Daß das nicht 
richtig sein kann, zeigt die Spezialisierung durch akasmä ; Bedrückung 
würde stets akasmä sein. Die Zusammenstellung von palikilesa mit bam- 
dliana (bamdhanam vä palikilesam vä Dh) in Sep. I bevnist vielmehr, daß 
palikilesa, eine Strafe war, die von einer staatlich anerkannten Autorität 
verhängt wmrde. Ich halte daher die Auffassung Senarts für richtig. Wenn 
die ISTagala viyohälakas ungerechte Fesselung und Tortur verhindern sollen, 
so können sie nur höhere Beamte gewiesen sein, die die Verfügungen und 
Entscheidungen der niederen Gerichtshöfe zu revidieren hatten. Sie sind 
also ganz ähnliche Beamte wie die Lajjükas, w r as schon daraus hervorgeht, 
daß sie das Beiwort bahüsu päna(sata)sahasesu äyatä mit jenen teilen. Nur 
die Bezirke der beiden sind verschieden. Die Nagalaviyohälakas üben die 
oberste Gerichtsbarkeit in der Stadt aus, die Lajjükas in der Provinz. 
Natürlich ist daher auch der Wirkungskreis der Nagalaviyohälakas be¬ 
schränkter; sie haben für viele tausend, die Lajjükas für viele hundert¬ 
tausend Seelen zu sorgen. Ich verstehe daher den Satz dahin, daß der 
König den Nagalaviyohälakas den Vorwurf macht, sie ermittelten nicht, 
wie weit seine humanen Absichten von den niederen Gerichtshöfen bei 
ihren Entscheidungen befolgt würden. 

Senart fährt fort: "There is such and such an individual who attendeth 
to such and such of mv Orders, but not to all. Watch ye him, and mav the 

f ' AS 

moral duties be well defined. 5 Für unmöglich halte ich hier die Über¬ 
setzung von desam. Ganz abgesehen davon, daß man nicht einsieht, was 
mit "diesem Befehl 51 ) gemeint sein kann, da von einem Befehl bisher gar 
keine Bede gewesen ist, könnte der Senartsche Sinn im Text doch nur 
durch die Worte etam desam se pi no savam ausgedrückt sein. Unver¬ 
ständlich ist mir auch, wie dekhata, dakhatha zu der Bedeutung "über¬ 
wachen 5 kommen sollte. Das hi hinter dekhata würd außerdem ganz außer 
acht gelassen. Zu suvihilä pi niti wird ein siyä im Sinne von "es möge sein 5 
ergänzt, was mir wiederum nahezu unmöglich erscheint. Die Lesung von 
J wird als unverständlich bezeichnet. Für den, der die oben vorgetragene 


1 ) Denn das ist doch die wörtliche Übersetzung. 

6402 Liitiers, Kleine Schriften 


22 
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Auffassung des vor ausgehenden Satzes für richtig hält, ist schließlich die 

f- * 

ganze Übersetzung der Stelle schon deshalb unannehmbar, weil jeder Ge¬ 
dankenzusammenhang fehlen würde. Bühler übersetzt: r Sonic single 
private individual understands it, at least a portion, if not the whole. Look 
then to this meaning of my words; the maxims of good government, too, 
are well determined and teach the same lessond Richtig ist hier sicherlich 
die Wiedergabe von desam durch. Teil; in demselben Sinne steht das Wort 
in F V e heta desam pi häpayisaM se dukatam kachati (Ph). Im übrigen 
kann ich aber auch der Auffassung Buhlers nicht beistimmen. Aach Bühler 
soll der mit kecha va beginnende Satz ein parenthetischer Zusatz sein; der 
König wolle sagen, daß ein Privatmann mit seinem beschränkten Unter¬ 
tanenverstand dies mitunter, wenn nicht ganz, doch teilweise einsehe, 
also klüger sei als die regierenden Herren. Ich muß gestehen, daß mir eine 
solche Äußerung von vornherein recht unwahrscheinlich dünkt; was gehen 
denn den Privatmann die Instruktionen des Königs an seine Beamten an ? 
Auch der Sinn des folgenden kann nicht richtig wiedergegeben sein. Für 
den Gebrauch von hi im Sinne von 'doch’, r then\ fehlt jeder Anhalts¬ 
punkt in der Sprache der Edikte, und daß sich der König zu seiner Recht¬ 
fertigung auf die Niti berufen sollte, die eher im Gegensatz zu seinem Phar¬ 
ma steht, ist mir wiederum äußerst unwahrscheinlich. Dazu kommt, daß 
der Hauptgedanke, daß die Niti mit des Königs Ansichten übereinstimme, 
erst von Bühler in den Satz hi nein interpretiert wird und im Text selbst 
mit keinem Wort angedeutet ist. Per Grundfehler Bühlers wie Senarts 
liegt aber meines Erachtens in der Deutung von ekapulise als "Privatmann 5 . 
Piäisa bedeutet in den Edikten niemals "Mensch 5 — das ist munisa —, 
sondern stets "Beamter 5 im allgemeinsten Sinne: S 1 pulisä pi ca me ukasä 
cd gevayä cd majhimä cd; S 4 pulisdni pi me chamdamndni paticalisamli ; 
S 7 [piäjisd pi bahune janasi äyatä. Es kann daher auch, ekapulise hier 
nur bedeuten "ein einzelner Beamter 5 . Von dem auf ekapulise folgenden 
Wort ist in Ph nur näti zu erkennen; in J ist p . . . näti sicher. Man sollte 
nach dem ganzen Zusammenhang päpunäii erw r arten; sollte diese Lesung 
nach dem Abklatsch wirklich unmöglich sein, so würde ich immer noch 
eher in Ph jdnäti, in J pi jänäti lesen als das formell wie der Bedeutung 
nach ganz unwahrscheinliche manäti , Per Sinn würde in beiden Fällen 
der gleiche sein, da natürlich auch päpundti dieselbe Bedeutung haben 
müßte wie das unmittelbar vorhergehende päpunätha: "Ein einzelner Be¬ 
amter erfährt davon, aber auch der nur einen Teil, nicht alles. 5 Per eka - 
pulisa ist natürlich in diesem Falle ein einzelner von den Nagalaviyohälakas. 

Paß der folgende Satz die Begründung dieses Satzes bringt, scheint 
mir mit Sicherheit aus dem hi hervorzugehen, Pie Wörter suvihitd pi niti 
in Ph können nur ein abhängiger Fragesatz sein, hinter dem das ti wie so 
häufig fehlt. Aus dem ganzen Zusammenhang geht ferner hervor, daß die 
niti hier nicht, wie Bühler meint, die räjaniti , sondern die dandaniii ist. 
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s 


Setzen wir nun zunächst einmal in Dh. für deJchata das daJcJiatha von J ein, 
;o ergibt sich der Sinn: r Denn ihr richtet euer Augenmerk (nur) darauf: 
Ist auch das Strafrecht wohl angewendet V In dem Text von J ist sicherlich 
eine Änderung nötig. Man muß entweder mit Senart und Bühler die aJcsaras 
hi und su umstellen oder das hi streichen. Für den Sinn bleibt es sich 
ziemlich gleich, ob man suvihitä oder suvitä liest: "Denn ihr richtet euer 
Augenmerk (nur darauf): Ist auch die große Menge wohl aufgehoben ? 
(i oder Geht es auch der großen Menge gut ?)* In Dh wird also der Mangel 
an Interesse an der Durchführung der humanen Bestrebungen des Königs 
damit begründet, daß die ISTagalaviyohälakas als Berufsrichter stets ge¬ 
neigt sind, nur die rein juristischen Fragen zu prüfen; in J wird ihnen vor¬ 
geworfen, daß sie sich um das Schicksal des einzelnen überhaupt zu wenig 
kümmern.* 

Formell bereitet das deJchata von Dh. Schwierigkeiten. Es kann nicht 
mit dem daJchatha von J auf gleicher Stufe stehen, da dann die Endung -ta 
unerklärlich sein würde. Daß es 2. Plur, Imperat. sein sollte, ist meines 
Erachtens durch den Sinn ausgeschlossen. Auch ist es ganz unwahrschein¬ 
lich, daß die Form noch die alte Endung -ta bewahrt haben sollte, da diese 
weder im Pali noch in irgendeinem anderen Prakrit-Dialekt erscheint und 


in S 7 und in der SahasrämTnschrift überdies die Imperativformen paliyo- 
vadätha und Ukhäpayatha (-yäthä) vorliegen. Ebensowenig kann deJchata 
3. Sing. Imperf. Pass, sein; auch für diese Form wäre nach dem Pali die 
Endung -tha zu erwarten und die Edikte selbst bieten die Formen vadhithä 
(S 7), hulhä (S 7). niJcJmmithä (F VIII K). Außerdem müßte nach Analogie 
von älabJiiyisu , äiabhiyamti , älahJiiyisamti (F I Dh J K). Jchädiyati (S 5), 
nilaJchiyati (S 5) der Passivcharakter als iy erscheinen, und schließlich 
würde das Präteritum auch dem Sinne nach nicht recht passen. Ich glaube 
daher, daß deJchata oder deJchate , wie Senart liest, überhaupt kein Verbum 
finit um. sondern eine Komin albil düng ist, wie die vedischen Formen 
darsata , pasyala. yajafa usw. 1 ), die entweder passivische oder gerundive 
Bedeutung haben. Diese Erklärung paßt auch für deJchata in Dh Z. 14. 
Allerdings zwingt sie zu der Annahme, daß in unserer Stelle tuphe den 
Gen. oder Instr. vertritt 2 ) oder, was mir wahrscheinlicher ist, daß tuphe 
Schreibfehler für tuphehi ist 3 ). Die genauere Übersetzung von Dh würde 
also lauten: 'Denn von euch wird (nur) dies untersucht: Ist auch das 
Strafrecht wohl angewendet V 


*) Whitney, Sanskrit Grainmar § 1176e. 

2 ) Unmöglich wäre das nicht, da Dh tuphe nicht nur als Nom., sondern auch 
als Akk. verwendet, während in J der Akk. tupheni lautet. 

3 ) So würde sich auch der merkwürdige Wechsel im Stammvokal erklären. 
Allerdings finden sich in S 3 die Präsensformen dekhati, dekhamti ; in den Separat- 
edikten steht aber in Dh wie in J zweimal dakhämi, und es wäre doch seltsam, wenn 
in ein und derselben Inschrift der Präsensstamm bald dakha-, bald dekha- lauten sollte. 

22 * 


UNIVERSITÄTS' 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0353 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






340 


Epigraphische Beiträge. IV 


Auch in der Erklärung der folgenden Satze kann ich weder Senart 
noch Bühler beipflichten. Senart übersetzt : 'There is such and such an 
individual who is sentenced to prison or to torture. Be je there to put an 
end to an imprisonment, if it hath been ordered for no sufficient cause. 
Again. there are manv people who suffer (Dh acts of violence). In their 
case also, must ve desire to set everv one on the Good Wayä Senart liest 

j \j t/ 

hota anstatt hoti ; das ti ist aber in Dli ganz deutlich. Außerdem müßte 

die 2. Plur. in J jedenfalls hotha lauten. Ganz unstatthaft erscheint mir 

■- * 

weiter die Änderung des in beiden Versionen dastehenden akasmm tena zu 
akasmätana. Daviye in Dh soll falsche Lesung oder Synonym von daväye 
sein; mir erscheint beides ebenso unwahrscheinlich wie die Bedeutung 
c Gewalttat 3 , die Senart für das Wort annimmt. Am allerwenigsten be¬ 
friedigt die Erklärung des letzten Satzes. Majharn soll Nom. Plur. des 
Pronomens der ersten Person sein. Eine solche Form kommt aber in keinem 
Prakrit-Dialekt vor; dagegen ist der Nom. maye in Sep. II belegt. Das 
Pronomen wäre überdies hier ganz überflüssig, während anderseits das 
Objekt zu paßpädayemä, patipätayema fehlen würde; die Ergänzung 
r every one 3 ist ganz willkürlich. Und schließlich wird dem patipädayemä 

ein ganz anderer Sinn untergelegt als im Anfang des Ediktes, wo dasselbe 

* » 

Wort mit r to cause to be practised 3 übersetzt wird. Böhlers Übersetzung 
lautet: 'lt happens that such a single private individual undergoes cither 
imprisonment or other serious trouble. Then that t/ronble. which ends with 
imprisonment, falls upon him without any cause, and the other multitude 
is deeply sorry for him. In such a case you ought to desire — - what ? May 
we act justly. 3 Die beiden ersten Sätze sollen nach Bühler denselben Ge¬ 
danken aus drücken und ein Beispiel für die Asoka eigene Brcits purigkeifc 
sein. Ich glaube nicht, daß wir das Recht haben, dem König hier diesen 
Vorwurf zu machen. Bühlers Übersetzung des zweiten Satzes scheitert schon 
an dem tena , das er selbst als befremdlich bezeichnet. Er erklärt es durch 
Ellipse von pailarn (präplam). Ich muß aber bestreiten, daß sich Asoka 
solche Ellipsen erlaubt; wo man sie angenommen hat, liegt überall ein 
Mißverständnis des Textes vor. Aber auch im einzelnen halte ich Bühlers 
Erklärung fast in allen Punkten für unrichtig. Über paliküesa habe ich 
schon oben, S. 337, gesprochen. Was päpunäti betrifft, so halte ich jede 
Deutung für unrichtig, die in dem Wort einen anderen Sinn sucht als in 
dem voraufgehenden päpunätha. Bamdhanamtika könnte gewiß an und 
für sich c das, was mit Gefängnis endet 3 sein, wie man auch im Sk. von 
einem maranäntika roga , einer "mit dem Tode endigenden Krankheit 3 , 
spricht. Aber Mbh. 1 , 20, 13 findet sich der Ausdruck pränäntiko dandah , 
der natürlich nur bedeuten kann 'die auf pränänta bezügliche Strafe 3 , die 
'Todesstrafe 3 . Ebenso ist offenbar bamdhanamtika aufzufassen, und da 

VW * 

das Wort hier substantivisch gebraucht sein muß, so kann es meiner An¬ 
sicht nach nur Tlie auf die Beendigung der Gefangenschaft bezügliche 
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Verordnung 2 3 oder, kürzer ausgedrückt, f die Aufhebung der Haft 3 bedeuten 1 ). 
Daviye und majham sind sicherlich richtig von Bühler im Anschluß an 
Kern (JRAS. IST. S. XII,388) als Vertreter von Sk. daviyas und madhyam 
erklärt worden; warum sollten dann aber die Wörter nicht auch die ge¬ 
wöhnliche Bedeutung 'hoch weiter 3 , "noch länger 52 ) und hlas Mittlere 3 
haben ? Ich übersetze demgemäß wörtlich: "Da ist auch ein einzelner Be¬ 
amter, der von Gefängnis oder Tortur erfährt. In diesem Balle findet ohne 
Grund durch ihn die Aufhebung der Haft statt, die andere große Menge 
aber leidet noch weiter. In dieser Sache müßt ihr den Wunsch haben: 
,Mögen wir das Mittlere ausführen/ 3 Der König hat zuerst den Ball her¬ 
vorgehoben, daß ein Beamter sich nicht genügend darum kümmere, ob 
die königlichen Absichten befolgt werden; jetzt bespricht er den Ball, daß 
ein Beamter zu weit geht und ohne genügenden Grund einen Verbrecher 
begnadigt, während andere, die vielleicht einen größeren Anspruch auf 
Gnade haben, noch weiter im Gefängnis schmachten. Daher empfiehlt er 
den Stadtrichtern zum Schluß, den mittleren Weg zu gehen. 

Das ekamunise, das in J das ekapulise von Dh vertritt, läßt sich na¬ 
türlich als der weitere Begriff verstehen; der r einzelne 5 schließt den ''ein¬ 
zelnen Beamten 5 ein. Wahrscheinlicher ist es aber doch, daß es einfach 
ein Beider für ekapulise ist, wenn man nicht etwa gar annehmen will, daß 
der Schreiber den Satz ekapulise bamdhanam vä palikilesam vä päpunäti 
falsch verstand und deswegen ab änderte. 

Der folgende Abschnitt über die Behler, vor denen sich der Beamte 
hüten muß, schließt in Dh etasa ca savasa niüle anäsulope atulanä ca nitiyam , 

_ i i 

in J savasa ca iyam müle anäsidope atulanä ca niii . . . Daß Senarts Über¬ 
setzung von nif/i (niti) durch f moral training 3 nicht richtig sein kann, 
ergibt sich schon daraus, daß diese Bedeutung weder zu atulanä noch zu 
anäsulope paßt, für das Morris, Grierson und Bühler 3 ) die Bedeutung 
‘’Breiheit von Jähzorn 3 festgestellt haben 4 ). Aber auch Bühlers Wieder¬ 
gabe des Wortes durch hiaxims of government 3 kann ich nicht gutheißen, 
da niti hier natürlich dieselbe Bedeutung haben muß wie vorher. Ich über¬ 
setze: r Die Wurzel aber von alledem ist (J Dies aber ist die Wurzel von 
allem): Brei lieft von Jähzorn und Nicht Übereilung in der Verhängung von 
Strafen. 5 Man wird ohne weiteres erkennen, wie viel besser die Warnung 


G Ganz ebenso ist der Ausdruck lajavacanika in Sep. II J gebildet. Er ist hie 
mit dem Wort des Königs zusammenhängende Verordnung’, der 'persönliche Erlaß 



2 ) Bühler kommt zu seiner Übersetzung, weil er bahuke in J als Variante von 
daviye betrachtet; aber vage bahuke entspricht doch offenbar dem bahujane von Dh. 

3 ) Siehe Beitr. S. 297. 

4 ) Senart verbindet allerdings nitiyam nur mit atulanä , was wenig wahrscheinlich 

ist, und gibt atulanä mit r perseverance’ wieder. Da er aber vorher selbst sagt, daß 
tulanä, Sk. tvaranä, r hurry’ sei, so kann doch auch atulanä nur f Nichtübereilung’ sein. 
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vor Jähzorn und Übereilung für den Richter paßt als für den Verwaltung^ 
beamten. 

An die Ermahnung zu angestrengter Tätigkeit schließen sich die 
schwierigen Sätze: Dh heva-mmeva e dakhiye tuphäka tena vataviye amnam 
ne dekhata hevam ca hevam ca devänam piyasa anusaihi, J mtiyam e ve 
dekheyi 1 ) amna ne i nijhapetaviye hevam hevam, ca devänam piyasa, anusaihi.* 
Senart übersetzt: 'So also it is wdth tlie supervision which ye should exer- 
cise. Eor this reason I command ye: — Consider ye rny Orders (J ye must 
call attention to my Orders) [saying], such and such are the instructions 
of the king dear unto the Devas/ Im wesentlichen stimmt Buhlers Über¬ 
setzung damit überein: r Even thus it is wiih respect to the affairs which 
you have to decide. He nee it is necessary for me to teil you : f Pay attention 
to my Orders . 3 Such, even such, are the instructions of the beloved of the 
gochä Senart wie Bühler beziehen also ne auf den König, was ich für aus¬ 
geschlossen halte, da Asoka weder in diesem Edikt noch sonst irgendwo 
von sich selbst anders als in der ersten Person des Singulars redet. Beide 



setzen ferner Dh amnam, J amna gleich Sk. äjnäim bzw. äjnä. w.oer m 
dem ganzen Edikt ist doch nirgends von einem 'Befehl 5 des Königs die 
Rede. Der König bezeichnet den Erlaß im Anfang selbst als eine anusaihi, 
und von dieser anusaihi wird ja offenbar auch hier in dem mit hevam (ca) 
hevam, ca beginnenden Satze gesprochen. Es ist aber auch kaum anzu¬ 
nehmen, daß der König seine Beamten auf fordern sollte, einen Befehl von 
ihm zu 'prüfen 5 ; denn das müßte doch die Bedeutung von dekhata in Dh 
sein. Noch größere Schwierigkeiten bereitet die Lesart von J amna ne 
nijhapetaviye. Hier muß man zunächst annehmen, daß sich das Masku¬ 
linum oder Neutrum nijhapetaviye auf das Femininum amna beziehe. Dann 
aber fragt man sich doch: wie sollen denn die Nagalaviyohälakas dazu 
kommen, die Untertanen zum Nachdenken über einen königlichen Befehl 
zu veranlassen, der doch nur der an sie selbst gerichtete sein könnte ? 
Bühler hat diese Schwierigkeit erkannt und meint, das Kausativ scheine 
hier im Sinne des Simplex zu stehen. Eine Interpretation, die zu solchen 

Annahmen ihre Zuflucht nehmen muß, ist sicherlich falsch. Ich sehe in 

_ „ '* * 

amnam, amna den Vertreter von Sk. anyat 2 ). Uber dekhata als Vertreter 
von Sk. drstam habe ich schon oben gesprochen. Ich übersetze daher den 
Text von Dh; ''Ebenso (müßt ihr euch bewegen, euch regen, tätig sein in 
dem), worüber ihr zu befinden habt. Daher müßt (ihr) sagen: Anders 
haben wir befunden, und so und so lautet die Unterweisung des Götter¬ 
geliebten . 5 In J ist samcaliiavye tu vajitaviya pi etaviye pi offenbar direkt 
mit dem folgenden zu verbinden: '(Ihr) müßt (euch) bewegen, (euch) 
regen, tätig sein bei der Verhängung von Strafen (in dem), worüber ihr 

1 ) Lies dekhiye,. 

2 ) Die Möglichkeit dieser Auffassung hat schon Senart erwogen; den im Zu¬ 
sammenhang damit geäußerten Vermutungen kann ich aber nicht zustimmen. 


http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0356 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 








Ep igraphische Beiträge. IV 


343 


zu befinden habt, (indem ihr sagt) 1 ): Auf etwas anderes müssen wir hin - 
weisen 2 ); so und so lautet die Unterweisung des Königs. 5 Auch hier müssen 
wir wieder von der Voraussetzung ausgehen, daß die Nagalaviyohälakas 
mit der Kevision der von den niederen Gerichtshöfen gefällten Urteile be¬ 
schäftigt sind; das ist die Tätigkeit, die durch daJchati bezeichnet wird. 
Nachdem der König sie zu eifrigem Dienst ermahnt hat, gibt er an, in 
welcher Weise sie ihre Pflicht erfüllen sollen: sie sollen auf eventuelle 
Fehler in den Entscheidungen aufmerksam machen und auf die anusathi 
des Königs verweisen, die die größte Milde anempfiehlt. Es zeigt sich 
wieder, wie gedanklich geschlossen und einheitlich die einzelnen Edikte 
sind; jedem liegt ein einziges Thema zugrunde, das nach verschiedenen 
Seiten hin ausgeführt ward. 

Die Konstruktion der Sätze in dem Schlüsse des Ediktes hat, wie mir 
scheint, bisher nur Kern richtig verstanden. Der Text lautet in Dh 3 ): 
Etäye athäye iyam lijyi UJchita hida ena nagalaviyohälakä sasvatam samayam 
yüjevü ti nagalajanasa akasmä palibodhe va akasmä palikilese va no siyä 
ti[.] Etäye ca athäye hakam dhammate pamcasu pamcasu vasesu nikhäma - 
yisämi e akhakhase acamde sakhinälambhe hosati etam atham jänitu . 

L/ t I * I < » (/ 

taihä kalamti atha mama anusathi ti[.] üjenite pi cu kumäle etäye va athäye 
nikhämayisa . . hedisammeva vagam no ca atikämayisati timni vasänif.] 
Hemeva Takhasiläte pi[.] Adä a ...... te mahämätä nikhamisamti anusa- 

yänam tadä ahäpayitu atane kammam etam pi jämsamti tarn pi tathä ka¬ 
lamti atha läjine anusathi ti .* Der Sinn des ersten Satzes ist, wie Kern ge¬ 
sehen hat: r Zu diesem Zweck ist dieser Erlaß hier geschrieben, damit die 
Nagalaviyohälakas allezeit sich darum kümmern, daß die Städter nicht 
ohne Grund Fesselung oder ohne Grund Tortur treffe. 5 Senart stellt un¬ 
richtig die beiden Sätze nebeneinander: Tn order that the officers . . . may 
display a persevering zeal, and that there may be no arbitrary imprison- 
ment and no arbitrary torture of the inhabitants 5 , und Bühler glaubte ein 
Taying 5 vor dem letzten Satz einschieben zu müssen: That the admini- 
strators of the town may ever fulfil their covenant saying: ,The citizens 
sh all neither without cause suffer imprisonment, nor without cause any 
other serious troubleV Das ti hinter siyä verleiht aber dem Satz finalen 
Sinn, wie deutlich die Vertretung dieses Satzes durch einen Dativ in dem 
entsprechenden Satz von Sep. II zeigt: etäye ca athäye iyam lipi likhitä 
hida ena mahämätä svasatam sama yujisamti asväsanäye dhamrnacalanäye 

f fj * u * t/ 

ca tesa amtänam (Dh). Daß das U auch hinter den Relativsatz treten kann, 
wenn er finalen Sinn hat, habe ich schon oben S. 295 bemerkt und an 
einem anderen Beispiel gezeigt. 


au 


x ) Baß ein Satz wie tena vataviye entweder durch ein Versehen des Kopisten 
sgefallen oder zu ergänzen ist, zeigt der Text von Dh zur Genüge. 

£ ) Wörtlich: r etwas anderes müssen wir bedenken machen. 5 

3 ) In J ist der Text hier ganz lückenhaft. 
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Ehe wir uns zu dem nächsten Satz wenden, wird es gut sein, den letzten 
Satz zu prüfen. Senart übersetzt ihn: r By attending the anusamyäna , 
without at the same time neglecting their other particular duties, my 
officers will learn these things. Let t hem act in accordance therewith, 
following the instructions of the king’, Bühler, der anusamyäna und mahä- 
mäta richtiger faßt: "When .... these officials go forth on tour, they will, 
without neglecting their own business, pay attention to this order of rnine , 
and will act in accordance with the instructions of the king. 5 Senart ist 
gezwungen, um einen Sinn herauszubringen, kalamti als Konjunktiv zu 
nehmen. Abgesehen davon, daß es sehr fraglich ist, ob die Sprache über¬ 
haupt noch einen Konjunktiv besaß, sehe ich nicht ein, inwiefern kalamti 
formell zu dieser Auffassung berechtigen könnte. Bühler übersetzt ka¬ 
lamti einfach als Futurum, w r as natürlich nicht angeht. Bei beiden Über¬ 
setzungen bleibt es auch völlig unklar, was denn unter dem etam eigentlich 
zu verstehen ist, und in beiden ist das am Schluß stehende ti außer acht 
gelassen. Kern hat die Bedeutung dieses ti richtig erkannt; er übersetzt; 
r they will . . . also ascertain whether one be acting in conformity to the 
Orders of the king. 5 Kern faßt also — unzweifelhaft richtig — die Wörter 
tarn pi bis ti als Fragesatz, der vorher durch etam zusammengefaßt ist. 
Was Senart gegen die Annahme solcher Sätze einwendet (a. a. 0. S. 93), 
scheint mir nicht stichhaltig. Eine genaue Parallele ist z. B. der oben be¬ 
sprochene Satz: dekhata hi tuphe etam suvihitä pi niti ; nur das ti fehlt hier 
wie öfter. Sachlich verstehe ich den Satz allerdings etwas anders als Kern. 
Er lautet ganz wörtlich übersetzt: r Wenn diese . . . Mahämätras auf die 
Rundreise ausziehen wurden, dann werden sie. ohne ihre eigenen Geschäfte 
hintanzusetzen, auch dieses in Erfahrung bringen: ,Führen sie dies auch 
so aus, wie die Unterweisung des Königs lautet V Es fragt sich, wer das 
Subjekt zu kalamti ist. Kern denkt offenbar an die Untertanen, aber die 
anusathi richtet sich doch, wie im Anfang des Ediktes ausdrücklich gesagt 
wird, an die Nagalaviyohälakas 1 ). Also müssen diese auch das Subjekt zu 
kalamti sein, und das stimmt durchaus zu dem Sprachgebrauch des Schluß - 
abschnittes. Während die Nagalaviyohälakas bis dahin stets in der zweiten 
Person angeredet werden, wird in dem Schluß ab schnitt von ihnen in der 
dritten Person gesprochen. Die von den Prinzen in Ujjayinl und Ta- 
ksasilä ausgeschickten Beamten haben also neben anderen Geschäften die 
Aufgabe, die Nagalaviyohälakas zu kontrollieren 2 ). 


1 ) Natürlich ist das auch ein Umstand, der gegen Senart und Bühler 
spricht. Die Mahämätras, von denen hier die Rede ist, haben gar keine anusathi 
empfangen. 

2 ) Daß sowohl die kontrollierenden Beamten als auch die Nagalaviyohälakas 
mahämäta genannt werden, beweist, daß dies ein allgemeiner Ausdruck für einen 
höheren Beamten ist. Über die Kontrolliorung der Beamten durch höhere Beamten 
vgl. die von Bühler angeführte Stelle Manu 7, 120f. 
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Ein ganz ähnlicher Sinn muß natürlich auch in den Worten etam atham 

mm 

P P 

jänitu ...... tathä kalamti atha rriama anusathi ti stecken. Gegen die Über¬ 
setzungen Senarts und Bühlers lassen sich dieselben Einwendungen machen 
wie bei dem letzten Satz. Dazu kommt noch, daß der Plural kalamti , 
wenn man das Wort mit Senart und Bühler auf den ausgeschickten Be¬ 
amten bezieht, nicht zu dem vorher gebrauchten Singular (e akhakhase . , . 
hosati) stimmt 1 ). Es ist mir aber auch sehr zweifelhaft, ob die Lesung 
Senarts und Bühlers richtig ist. Zwischen jänitu und tathä ist Raum für 
ungefähr drei aksaras , und tatsächlich sind Spuren wenigstens des ersten 
in der Phototypie erkennbar. Ich bin daher überzeugt, daß jänitave tarn 

_ i m 

pi tathä dagestanden hat, so daß sich die Übersetzung ergibt: r Und zu 
diesem Zweck werde ich in Übereinstimmung mit dem Gesetz alle fünf 
Jahre einen (J fügt hinzu: Mahämätra) aussenden, der nicht hart, nicht 
heftig, (sondern) milde in seiner Handlungsweise sein wird, um diese 
Sache in Erfahrung zu bringen: ,Führen sie dies auch so aus, wie meine 
Unterweisung lautet ? £5 So übersetzte im wesentlichen richtig schon Kern 2 ). 
Wer an der Lesung jänitu festhält, wird dies als ein Absolutiv erklären 
müssen, das wie in den späteren Pr akrits im Sinne des Infinitivs gebraucht ist. 

Das zweite Separatedikt ist im ganzen leichter als das erste. Miß¬ 
verstanden ist aber meines Erachtens der Satz, der in J lautet: amtänam 

/ a □ 

avijitänam kimchamde su läjä aphesü ti etäkä vä 3 ) me icha amte.su päpuneyu 
läjä hevam ichati anumgina 4 ) hveyu mamiyäye asvaseyu ca me sukhammeva 
ca laheyü mamate no kliam ä ). Das soll nach Senart bedeuten: ’What is, 
[you ask yourselves], the will of the king with regard to us relative to the 
independent frontier tribes ? Kow, this is my wish relative to the frontier 
tribes; that they may be assured that the king, dear unto the Devas, de- 
sires that they should be, as far as he is concerned, free from all disquietude; 
that they may trust in him and be assured that they will only receive at 
his hands happiness and not sorrow . 5 Bühler übersetzt: r If you ask what 
is the order of the king for us with respect to his unconquered neighbours, 
or what my desire here is with respect to the neighbours, viz. what I wi'sh 
them to linderst and, the answer is, the king desires that they should not 
be afraid of me, that they should trust me, and that they should receive 
from me happiness, not misery . 5 Die beiden Übersetzungen unterscheiden 
sich in der Auffassung der Silben etäkäva (oder -vä). Gemeinsam ist beiden 
die Annahme, daß der erste Eragesatz den Beamten, an die das Edikt ge¬ 
richtet ist, in den Mund gelegt sei. Allein das hätte doch irgendwie im 
Text angedeutet werden müssen. Kimchamde soll ferner mit dem Genitiv 
amtänam verbunden sein: f welchen Wunsch hegend in bezug auf die Grenz- 

2 ) Senart las allerdings kalati, aber der Anusvära ist deutlich. 

2 ) Er las aber jänita, das er Sk. jn&tä gleichsetzte, und bezog das kalamti wie¬ 

derum auf das Volk. 

Bühler etä kä va. 4 ) S. anuviginä. 5 ) S. kha; lies; dukham. 
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Völker 5 , während unmittelbar danach icha regelrecht mit dem Lokativ 
amtesu konstruiert ist. Bei Bühlers Auffassung von, etäkäva ergibt sich 
außerdem noch eine vollkommene Tautologie der beiden ersten Sätze. 
Bühl er macht dafür wieder die angebliche Vorliebe Asokas fiir die Breite 
verantwortlich, bei der oft ein Gedanke durch zwei Sätze ausgedrückt 
werde, wo einer genügt hätte. Ich glaube, daß die Lösung der Schwierig¬ 
keiten ganz wo anders liegt. Her vorhergehende Satz schließt nach Senart 
und Bühler: hevammeva me icha savamunisesu siyä. Das ist durchaus nicht 
im Stil des Königs; er sagt sonst: r so ist mein Wunsch 5 , nicht: c so dürfte 
mein Wunsch sein. 5 In Sep. I schließt außerdem der entsprechende Satz 
hemeva me icha savamunisesu . Also gehört das siyä zum folgenden Satz: 
siyä amtänam avijitänam kimchamde su läjä aphesü ti : C cs könnte den 
nicht zum Reiche gehörenden Grenz Völkern der Gedanke kommen: , welche 
Absichten hat der König gegen uns?' 5 Die Verbindung von as oder bhü 
mit dem Genitiv in der angegebenen Bedeutung ist so gewöhnlich, daß sie 
keiner Belege bedarf; in den Edikten selbst begegnet sie zweimal in S 7: 
esa me huthä . Ist der Satz kimchamde usw. die Rede der Grenz Völker, so 

am r 

kann natürlich der folgende Satz nicht mit Bühler etä kä vä me icha amtesu 
gelesen werden, sondern etäkä muß ein Wort und Schreibfehler für etakä 
sein, wie sampatipätayitäve am Schluß für sampatipätayitave 1 ), und der 
Satz muß die Antwort enthalten: Vlies ist mein Wunsch in bezug auf die 
Grenzvölker: sie sollen erfahren * 2 ), (daß) der König folgendes wünscht: sie 
sollen ohne Furcht vor mir sein und sollen mir vertrauen und sollen An¬ 
genehmes von mir erlangen, nicht Unangenehmes. 5 Zu dieser Auffassung 
stimmen auch die Reste von Dh, die etwa herzustellen sind: [hevamjmeva 
(oder / iyajmeva ) icha mama amtesu [hoti] . Seltsam ist, daß sowohl Senart 
wie Bühler mama te als zw T ei Wörter lesen, obwohl der Genitiv nicht zu 
konstruieren und das te ganz überflüssig ist. Kern hatte längst mamate 
als Ablativ = Sk. mattah erkannt. 


Setaketu. 

Der Held des Setaketu-Jätaka (377) ist der junge Brahmane (mänava) 
Setaketu. Er war zur Zeit, als Brahmadatta zu Benares regierte, der 
Schüler des Bodhisattva, der als berühmter Lehrer zu Benares lebte. 
Setaketu stammte aus einer nördlichen Brahmanen-Familie und war sehr 
eingebildet auf seine Kaste. Eines Tages trifft er auf einem Spaziergang 
mit anderen jungen Brahmanen einen Candäla, und da er fürchtet, der 
über den Körper des Candäla wehende Wind möchte ihn berühren, befiehlt 
er ihm mit barschen Worten, sich nach der dem Wind abgekehrten Seite 

*) Buhlers sampatipätayitäve in Buddh. Stup. S. 129 ist wohl nur Druckfehler. 

2 ) Dh fügt iti hinzu. Mit dem päpuneyu steht das hevarn ca päpuneyu in dem 
folgenden. Satz auf gleicher Stufe; daher steht in Dh wieder hevam [päpujnevü iti. 
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zu packen, und sucht selbst laufend diese Seite zu gewinnen. Der Candäla 
aber läuft noch, schneller und überholt ihn; die Folge ist, daß Setaketu 
noch mehr schimpft 1 ). r Der Candäla fragte: .Wer bist du? £ .Ich bin ein 
junger BrahmaneJ ,Das mag sein. Wirst du mir aber auch wohl eine 
Frage beantworten können, die ich dir vorlegen werde V , Gewiß werde ich 
das könnend ,Wenn du es nicht kannst, zwinge ich dich mir ganz nahe zu 
treten' 2 ). 4 ,Das kannst du tun 4 , sagte der andere, da er sich etwas zutraute. 
Der Candäla 3 ) bat die Umstehenden, sich wohl zu merken, was er gesagt 
hätte, und legte ihm dann die Frage vor: ,Junger Brahmane, welches sind 
die disäsV ,Die disäs sind die vier Himmelsgegenden, der Osten und die 
übrigend ,Nach dieser Art von disäs frage ich dich nicht; du weißt nicht 
einmal so viel und ekelst dich vor dem Winde, der über meinen Körper 
hingeweht ist? 4 sagte der Candäla und packte ihn an den Schulterblättern 
und beugte ihn vornüber und zwang ihn, ihm ganz nahe zu tretend Die 
Begleiter des Setaketu berichten den Vorfall dem Lehrer, und Setaketu 
bestätigt diesem auf Befragen ihre Erzählung und stößt dabei Drohungen 
gegen den Candäla aus. Da sagt der Lehrer (G. 1, 2): 

.Mein Lieber, zürne nicht, denn der Zorn ist nichts Gutes. Es gibt 
vieles, was du nicht gesehen und nicht gehört hast. Vater und Mutter, das 
ist eine disä 4 ), Setaketu; der Lehrer heißt die günstige unter den disäs 5 )d 

"Die Hausväter, die Speise, Trank und Kleidung spenden, die ein- 
laden 6 ), auch die nennt man disä ; das ist die höchste disä , Setaketu, durch 
deren Erlangung die Leidenden glücklich werden 7 ). 5 

Setaketu kann den ihm angetanenen Schimpf nicht verwinden und 
begibt sich nach Takkasilä, w t o er bei einem berühmten Lehrer alle Künste 


x ) sutthutaram akkosi paribhäsi. Dutoit: c Darauf schalt ihn dieser noch mehr 
. . . und schlug ihn/ Setaketu sollte den Candäla geschlagen haben, mit dem er 
nicht einmal dieselbe Luft atmen will! 

2 ) pädantare tarn gamemUi; Neil: "I will put you between my feet’; Dutoit: 
'setze ich meinen Fuß auf dich’. Die gewöhnliche Bedeutung von pädäntara und 
padäntara im Sk. läßt aber doch über den richtigen Sinn keinen Zweifel. 

3 ) (Jandälaputto ; Dutoit: 'der junge Candäla’. Da aber vorher nicht von der 
Jugend des Candäla die Rede gewesen ist, so steht putta hier im Sinne von Ange¬ 
höriger einer Kaste, eines Stammes usw,; vgl. ZDMG. 58, 693. 

4 ) Das Wortspiel, das hier vorliegt, läßt sich im Deutschen kaum wiedergeben. 
Die disäs sind, wenn sie auf die Eltern, Lehrer und Hausväter bezogen werden, na¬ 
türlich 'die Wegweiser’. 

5 ) äcariyam ähu disatam pasatthä. Anstatt disatam sollte man disänam er¬ 
warten, und so habe ich übersetzt. Der Annahme, daß disatam hier Gen. Plur. des 
Partizips, 'der Weisenden’, sei, widerspricht das pasatthä, das sicherlich mit dem 
Kommentar auf die disä zu beziehen ist und nicht 'die Weisen’ bedeutet, wie Dutoit 
übersetzt. 

fi ) avhäyikä wird vom Kommentar richtig erklärt: ettha deyyadhammam pati- 
ganhathä ti pakkosanakä. Dutoit: 'auch diese nennen Weltrichtung die Rufer!’ 

7 ) Vgl. Jät. 96, 1 patthayäno disam agatapubbam, worauf auch der Kommentar 
verweist. 
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erlernt. Nach Beendigung seiner Lehrzeit schließt er sich einer Schar 
von Asketen an und zieht mit ihnen nach Benares, wo der König sie freund¬ 
lich aufnimmt. Lines Tages kündet der König ihnen, an, er würde sie am 
Abend besuchen. Um dem König zu imponieren — denn "wenn man einmal 
die Gunst des Königs gewonnen hat, kann man zeitlebens behaglich leben" 
— sorgt Setaketu dafür, daß beim Eintreffen des Königs alle seine Genossen 
in voller Bußtätigkeit begriffen sind; er selbst sitzt, eine Handschrift in 
einem in fünf Farben prangenden Einschiagetuch auf einem bunten Pult 
vor sich, vor seiner Hütte und. unterrichtet ein paar junge Brahmanen. 
Der König ist von dem, was er sieht, befriedigt (te micchäta'pam karonte 
disvä tuttho) und wendet sich zu seinem Purohita mit den Worten (G. 3): 

U)ie hier in rauhen Fellen, mit Flechten, mit schmutzigen Zähnen, 
ungesalbt 1 ). Gebete murmeln, sind diese, die dies als Aufgabe des Menschen 
ansehen 2 ), von Not erlöst?" 

Der Purohita erwidert ihm (G. 4): 

"Wenn ein sehr gelehrter Mann, böse Taten begehend, o König, nicht 
den Dharma betreibt, wird er, auch wenn er tausend Veden kennt 3 * ), des¬ 
wegen nicht vom Leide erlöst, wofern er nicht den rechten Wandel führt/ 

"Als der König das hörte, fand er kein Gefallen mehr an den Asketen. 
Da dachte Setaketu: /Dieser König hatte an den Asketen Gefallen gefunden; 
das hat aber dieser Purohita gleichsam mit der Axt abgehauen. Ich muß 
einmal mit ihm sprechen/ So sagte er, mit jenem sprechend, die fünfte 





a: 


"Auch wenn er tausend Veden kennt, wird er deswegen nicht vom 
Leide erlöst, wofern er nicht den rechten Wandel führt, — dann bringen 
also, scheint mir, die Veden keinen Lohn und der Wandel unter Selbstbe- 
zwingung ist allein das Wahre V 

Als der Purohita das gehört hatte, sprach er die sechste Gäthä: 
"Nicht ist es so, daß die Veden keinen Lohn bringen und daß der 
Wandel unter Selbstbezwingung allein das Wahre ist, denn Ruhm erlangt 
man, wenn man die Veden studiert, zur Ruhe aber gelangt, wer sich be¬ 
zwingt, durch den Wandel/ 

r ) dummukkharüpä. dummukkha kann auf *durmrksa zurückgehen, mrksa 
gehört zu mraks; vgl. RV. 8, 66, 3 yah sakro mrkso asvyah, wo Säyana erklärt: yah 
sakra indrah stotrnäm mrksah sodhakah paricaranlyo vä I yas cäsvyah asvaku- 
solo ’svyah j atha väsvya iti svärthiko yat I mrkso ’ivah praksälito ’sva iti vartate ; 
mrksa ist hier aber c Striegel" (PW.). Die singhalesisehen Handschriften lesen statt 
dummukkha- rummakkha-, "was vielleicht doch das richtige ist; vgl. rumml (B s dumrm) 
Jüt- 489, 18; rummavasl (B d dummaväsi) Jat. 497, 12. «Tat. 487, 1. ist dummukharüpa 
nach unserer Stelle zu verbessern. 

2) w ie Neil (surely no human means to good they spare, they know the truth) 

* * 

und Dutoit (die streben, wie noch keiner, die Wissenden) zu ihren Übersetzungen 
kommen, ist mir unverständlich. 

3 ) . sahassavedo ist natürlich nicht der r Tausendwilsser 5 (Dutoit), sondern eine 
Bildung nach Analogie von dviveda, triveda , caturveda. 
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Nachdem der Purohita so die Behauptungen des Setaketu widerlegt 
hatte, machte er sie alle zu Hausvätern, ließ sie Schild und Waffen nehmen, 
machte sie zu Mahantatarakas und nahm sie in den Dienst des Königs 
auf. Daher rührt, wie es heißt, das Geschlecht der Mahantatarakas. 5 

Der Name, den der junge Brahmane in dieser Erzählung trägt, ist in 

_ X 

der Form Svetaketu in der brahmanischen Literatur hochberühmt. In 
der Jäbäla-Upanisad (6) wird, er unter den Paramahamsas genannt. Mbh. 
1, 53, 7 erscheint sein Name unter den Sadasyas beim Schlangenopfer des 
Janamejaya; Hariv, 9574 in der Liste der Rsis. 1 ) Äpastamba, Dharmasütra 

X 

1 , 2, 5, 6 , nennt ihn als Beispiel eines Srutarsi, d. h. eines durch seine Ge¬ 
lehrsamkeit den Rsis ähnlichen Weisen der späteren Zeit 2 ). Nach der Ein- 
leitung zum Kämasästra war es Svetaketu, der das tausend Kapitel um¬ 
fassende Lehrbuch der Liebe, das Nandin vorgetragen hatte, auf die Hälfte 
verkürzte. Er war zu dieser Arbeit besonders berufen, weil er es gewesen war, 
der der freien Liebe, die einst unter den Menschen herrschte, ein Ende be¬ 
reitet hatte. Die Umstände, die dazu geführt hatten, werden Mbh. 1, 122, 4ff. 
erzählt, und Yasodhara spielt in der Jayamangalä auf diese Geschichte 
an. Sehr häufig wird Svetaketu im Satapathabrähmana und in den älteren 
Upanisads genannt ; und in diesen zeigt sein Bild einen ganz charakteri¬ 
stischen Zug. Immer tritt er als der junge Brahmane auf, der auf sein 

Wissen stolz ist und der zu seinem Schmerz erfahren muß. daß er doch 

/ 

nicht das rechte Wissen besitzt, 

_ . _ x 

Deutlich zeigt sich das Chändogya-Up. 6,1,1 ff.: r Svetaketu warein 
Äruneya. Zu ihm sprach der Vater: ,Svetaketu, begib dich in die Brah- 
manenlehre. Ein Mitglied unserer Familie, mein Lieber, pflegt nicht, weil 
er nicht studiert hat, gleichsam ein Brahmane nur dem Namen nach zu 
sein/ Er ging mit zwölf Jahren in die Lehre und mit vierundzwanzig 
Jahren hatte er alle Veden studiert und kehrte hochmütig, von Wissens¬ 
dünkel erfüllt und aufgeblasen zurück. Der Vater sagte zu ihm : ,Svetaketu, 
da du, mein Lieber, so hochmütig, von Wissensdünkel erfüllt und aufge¬ 
blasen bist, so hast du wohl auch die Lehre erfragt, durcli welche auch das 
Ungehörte ein schon Gehörtes, das Unverstandene ein Verstandenes, das 

_ x __ 

Unerkannte ein Erkanntes wird 3 )‘3 Svetaketu muß zugeben, daß er eine 
solche Lehre nicht kennt und daß offenbar auch seine Lehrer sie nicht ge¬ 
kannt haben, da sie sonst sie ihm mit geteilt haben würden, und er bittet 
dann den Vater, ihn zu unterweisen. 

1 ) Auch Divyävad. 632 wird er als vedischer Lehrer genannt. Dagegen hat 
der r in der Himmelswelt wohnende’ große Muni Svetaketu, der in der Kädambarl 

(Bombay 1890, S. 288 und öfter) als Vater des Pundarlka erscheint, mit dem alten 

* ^ 

Svetaketu nur den Namen gemein, 

-) Bühler, SBE. II, S. XL ff., hat diese Notiz für die Zeitbestimmung Äpa- 
stambas benutzt. Ein irgendwie sicheres absolutes Datum für Svetaketu läßt sich 
aber vorläufig kaum gewinnen. 

a ) Vgl. Deussen, Sechzig Upanishads, S.I54. 
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In ähnlicher Lage erscheint Svetaketu in Chändogya-Up. 5, 3, 1 ff.: 
r Svetaketu Äruneya kam zu einer Versammlung der Pancälas. Zu ihm 
sprach Pravähana Jaivali: .Knabe, hat dich dein Vater unterrichtet ?‘ 
,Jawohl, Ehrwürdiger.' ,Weißt du, wohin die Geschöpfe von hier gehen?' 
,Nein, Ehrwürdiger.' ,Weißt du, wie sie wieder zurückkehren?' ,Nein, 
Ehrwürdiger.' ,Weißt du, wo sich die beiden Wege trennen, der Götterweg 
und der Väterweg?' .Nein, Ehrwürdiger.' ,Weißt du, wie es kommt, daß 
jene Welt nicht voll wird ?' Kein, Ehrwürdiger.' .Weißt du, wie es kommt, 
daß bei der fünften Spende das Wasser menschliche Rede annimmt?' 
.Nein, Ehrwürdiger/ ; Aber, wie konntest du dann von dir behaupten, daß 
du unterrichtet seiest ? Denn wer diese Dinge nicht weiß, wie kann der von 
sich behaupten, unterrichtet zu sein?' Aufgebracht 1 * * * ) kam er zum Vater 
und sagte zu ihm: ,So hast du also, Ehrwürdiger, ohne mich unterrichtet 
zu haben, behauptet, du hättest mich unterrichtet. Ein einfacher Räjanya 
hat mir fünf Fragen vorgelegt, und von denen habe ich, auch nicht eine 
einzige beantworten können'. 5 Der Vater gesteht dann, daß er sie selber 
nicht zu beantworten wisse, und begibt sich, zu dem König, um sich belehren 
zu lassen. Diese Erzählung findet sich, größtenteils wörtlich überein¬ 
stimmend, auch Brhadäranyaka-Up. 6, 2, Iff. 

Ein Seitenstück bildet die Geschichte Kausltaki-Up. 3, 1 : c Citra 
Gängyäyani wollte opfern und wählte den Aruni zum Priester. Der aber 
schickte seinen Sohn Svetaketu mit dem Auftrag, das Opfer zu vollziehen. 
Als er angekommen war, fragte ihn Citra: .Du Sohn Gau tarn as, gibt es 
einen verborgenen Platz in der Welt, an den du mich versetzen kannst, 
oder gibt es sonst noch einen Weg und kannst du mich in die Welt, zu der 
er führt, versetzen?' Er antwortete: ,Ich weiß das nicht; ich will aber 

7 J '/ 

meinen Lehrer fragen.' Er ging zum Vater und fragte ihn: ,So und so hat 
er mich gefragt; was soll ich antworten?'. 5 Auch hier erklärt der Vater die 
Frage nicht beantworten zu können, und beide gehen dann zum König, 

CD 7 CD O 7 

um die Lehre zu empfangen. 

Leise schimmert dieser typische Zug in dem Bild Svetaketus auch 

r / 

Sänkhäyana-Srautasütra 16, 29, 7 und sogar noch in der oben erwähnten 
Erzählung des Mbh. durch. Als seine Mutter von einem fremden Brah- 
manen weggeführt wird, gerät er in Zorn und muß erst von dem Vater 
belehrt werden, daß das so Brauch sei. In diesem Falle dringt er freilich 
nachher mit seiner Ansicht durch. 

Es kann nun keinem Zweifel unterliegen, daß der Setaketu des J ä- 
taka mit dem Svetaketu der Upanisads identisch ist. Genau wie in den 
Upanisads ward er in dein ersten Teil des Jätaka als ein junger, hochmütiger 

1 ) Ayastdh, eigentlich "erhitzt’. Böhtlingk gibt es im PW. und in seiner Über¬ 

setzung durch "niedergeschlagen’ wieder, aber die einheimischen Lexikographen 

(siehe PW.) geben für äyasta auch die Bedeutung kruääha, hupita an, und diese scheint 

mir hier besser zu passen. 
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Brahmane geschildert. Allerdings wird in der Prosaerzählung ausdrücklich 
gesagt, daß er auf seine Kaste eingebildet gewesen sei: tassa jäiim nissäya 
mahanto mäno ahosi . Allein daß die Jätaka-Prosa eine spätere, oft falsche 
und unverstandene Wiedergabe der ursprünglich zu den Gäthäs gehörenden 
Erzählungen ist, ist von anderen und mir selbst bereits durch so viele Bei¬ 
spiele erhärtet worden, — und es ließen sich ebensoviele neue hinzufügen 
—- daß auf diesen Widerspruch gar kein Gewicht zu legen ist. Beweisend 


sind allein die Gäthäs, und in diesen ist von irgendwelchem Stolze auf die 
Kaste keine Rede. Es wird da nur gesagt, daß er vieles noch nicht gesehen 
und gehört habe (bahum pi te adittham assutan ca), und daran knüpft sich 
die Belehrung über die disäs. Die Situation ist also genau die gleiche wie 
in den Upanisads. Setaketu hat sich, auf sein Wissen stolz, anheischig 
gemacht, die Frage zu beantworten; er hat es nicht gekonnt und wird nun 
nachträglich über die richtige Antwort belehrt. Aus dem ersten Päda von 
G. 1: mä täta kujjhi na hi sädhu kodho, geht weiter hervor, daß er über seine 
Niederlage in Zorn geraten ist. Auch das stimmt zu der Schilderung der 
brahmamschen Quellen. Dort kommt er, als ihm seine Unwissenheit ge¬ 
zeigt ist, äyasia zu dem Vater und macht ihm Vorwürfe, und im Mbh. sucht 
ihn der Vater fast mit denselben Worten zu beruhigen wie im Jätaka: mä 
täta kopam kärsis tvam (1, 122, 14). Da in der brahmanischen Literatur 
stets der Vater der Lehrer des Svetakctu ist. so ist es mir höchst wahr- 
scheinlich, daß auch der Sprecher der beiden ersten Gäthäs nicht ein be¬ 
liebiger disäpämokkhäcariyo in Benares ist, sondern der Vater, und daß 
hier wie so oft der Prosaverfasser nach der Schablone gearbeitet hat. Be¬ 
weisen läßt sich das freilich nicht, da die Anrede täta natürlich auch von 
dem nicht verwandten Lehrer gebraucht werden kann. Andererseits haben 
wir keinen Grund zu bezweifeln, daß der Fragensteller ein Candäla war. 
Das ist ein viel zu individueller Zug, als daß man dem Prosa Verfasser Zu¬ 
trauen könnte, ihn selbständig erfunden zu haben. Die Niederlage des 
Setaketu wird auch noch viel drastischer und empfindlicher, wenn er einem 
Angehörigen der niedrigsten Kaste unterliegt, und es ist zu beachten, daß 
es sich bei der Frage nicht um vedische Weisheit handelt, sondern um eine 
Sache, die auch ein Candäla wissen konnte. 

/ * V 

In dem zweiten Teil des Jätaka sieht der Prosaerzähler den Kernpunkt 
der Geschichte in der Heuchelei des Setaketu. Nach dem Paccuppanna- 
vatthu 1 ) und dem Samodhäna erzählt der Buddha das Jätaka in bezug 
auf einen Mönch (kuhakabhiickhu), der in heuchlerischer Absicht, um sich 
des Leibes Nahrung und Notdurft zu verschaffen, in den Orden eingetreten 
ist. Dieser Mönch war einst Setaketu, der sich damals schon ebenso betrug 
u T ie heute. Diese Tendenz der Erzählung tritt auch in der Prosa des Atita- 
vatthu hervor. Setaketu inszeniert darnach die Bußübungen nur, um den 

0 Die Geschichte wird im Paccuppannavatthu von Jät. 487 erzählt. Jät. 377 
wird auf jenes Jätaka verwiesen. 
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König für sich und seine Genossen günstig zu stimmen. Allein in den 
Gäthäs ist davon wiederum nicht das Geringste zu bemerken. G. 3 muß, 
wie aus der Anrede räja in der Antwort Strophe her vor geht, von einem 
König gesprochen sein, der sich erkundigt, ob die Bräuche, die er eine 
Anzahl von Brahmanen ausführen sieht, wirklich zur Erlösung führen. 
Eine zweite Person antwortet ihm in G. 4, daß irdisches Wissen nicht die 
Erlösung bringe, wenn es nicht mit gutem Wandel verbunden sei. Eine 
dritte Person — und die ist jedenfalls Setaketu — zieht daraus den Schluß 
(G. 5), daß das Vedastudium vollständig nutzlos sei und daß es einzig auf 
den rechten Wandel ankomme. Allein die zweite Person belehrt ihn, daß 
diese Ansicht falsch sei: Vedastudium wie rechter Wandel führen zu einem 
Ziel, aber es ist nicht das gleiche, und höher ist der Lohn, den rechter 
Wandel bewirkt. Es findet sich also auch, nicht die leiseste Andeutung eines 
heuchlerischen Benehmens des Setaketu. .Die Rolle, die er hier spielt, ist 
vielmehr genau die gleiche wie in der Candäla-Geschichte und in den brah- 
manischen Erzählungen. Setaketu zeigt auch hier, daß er nicht die rich¬ 
tige Erkenntnis besitzt und muß es sich gefallen lassen, daß seine Ansichten 
widerlegt werden. Ich halte daher die ganze Geschichte von der Heuchelei 
des Setaketu für spätere Erfindung. Auch der Aufenthalt des Setaketu 
in Takkasilä ist sicherlich unursprünglich; dieses Studium in Takkasilä 
gehört zu den ständigen Requisiten des Prosa Verfassers. Zweifelhaft ist 
es ferner, ob der König, dem die Gäthä 3 in den Mund gelegt ist, der König 
von Benares ist; da im Anfang gesagt ist, daß sich die Begebenheit zutrug, 
als Brahmadatta zu Benares regierte, müßte es dieser Märchenkönig sein, 
der überall einspringt, wo der Prosa Verfasser einen König braucht. In den 
brahmanischen Quellen tragen Setaketus fürstliche Bekanntschaften 
individuellere Kamen. Pravähana Jaivali und Citra Gängyäyani sind 
schon erwähnt; Sät. Br. 11. 6 , 2, 1 kommt er mit Janaka von Videha zu- 

/ j / / / 

sammen, und zu diesem geht er zusammen mit seinem Keffen auch in der 
Erzählung Mbh. 3, 132. Der strikte Nachweis, daß hier eine bestimmte 
Persönlichkeit durch den farblosen Brahmadatta ersetzt ist, läßt sich aller¬ 
dings nicht führen, dagegen läßt sich tatsächlich zeigen, daß der Sprecher 
von G. 4 und 6 nicht ein beliebiger Purohita des Königs, sondern der Vater 
des Setaketu ist, der hier also genau wie in der Chändogya- und Brliad- 
äranyaka-Upanisad als Lehrer des Sohnes auftritt. Den Beweis liefert das 
Uddälaka-Jätaka (487) Q. 

Der Inhalt dieses Jätaka ist wie folgt 2 ). Als Brahmadatta zu Benares 
regiert, ist der Bodhisattva sein Purohita. Eines Tages erblickt er auf 
einem Spaziergang im Park eine schöne Hetäre. Er verliebt sieh in sie 
und wohnt ihr bei. Die Hetäre ist sich sofort darüber klar, daß sie emp- 




: ) .Der interessanten 
>n. 


Notiz über die Mahantatarakas weiß ich leider nichts 



* i- 

2 ) Eine Übersetzung des Jätaka auch bei Eick, Sociale Gliederung, S.13ff. 
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fangen hat, und teilt dem Purohita mit, sie würde dem Kinde den Namen 
des Großvaters geben 1 ). Dem Purohita behagt der Gedanke nicht, daß 
das Kind der Hetäre seinen Pamiliennamen tragen sollte, und er befiehlt 
ihr, das Kind Uddälaka zu nennen, da sie es unter einem Uddälabaum 
empfangen habe. Außerdem gibt er ihr seinen Siegelring mit der Weisung, 
ihn, wenn sie eine Tochter gebären würde, zu verkaufen und aus dem 
Erlös das Kind aufzuziehen; wenn sie aber einen Knaben gebären sollte, 
so solle sie ihn, wenn er herangewachsen sei, mit dem King zu ihm schicken. 
Die Hetäre bringt einen Knaben zur Welt und nennt ihn Uddälaka. Als 
er herangewachsen ist, fragt er die Mutter nach seinem Vater, und als er 
hört, daß es der Purohita sei, faßt er den Entschluß, die Veden zu stu¬ 
dieren. Die Mutter übergibt ihm den Ring und das Lehrgeld, und er begibt 
sich zu einem weltberühmten Lehrer nach Takkasilä. Von hier ab ist der 
Gang der Ereignisse derselbe wie im Setaketu-Jätaka. Uddälaka schließt 
sich einer Schar von Asketen an, und da er alle an Wissen überragt, wird 
er bald ihr Oberhaupt. Er überredet sie, aus dem Walde in die Nähe mensch¬ 
licher Ansiedlungen zu ziehen, und endlich kommen sie nach Benares, 
wo Uddälaka die Gunst des Königs durch die Vorführung der Bußübungen 
zu gewinnen sucht. Es entwickelt sich dann dasselbe Gespräch zwischen 
dem König, dem Purohita und dem Asketenlehrer; die ersten vier Gäthäs 
sind mit G. 3—6 des Setaketu-Jätaka identisch. Aber das Gespräch geht 
hier weiter. Es heißt: r Als Uddälaka das hörte, dachte er bei sich: ,Ieh 
kann diesem nicht feindlich gegenüberstehen. Es ist unmöglich, daß er 
nicht Liebe empfinden sollte, wenn ihm gesagt ist: r Das ist dein Sohn.’ 
Ich werde ihm mitteilen, daß ich sein Sohn bin/’ Und so sprach er die 
fünfte Gäthä: 

bhaccä mätäpitä bcmdhü yena jäto sa yeva so 
uddälako aharn bhoio sotthiyäkulavamsako ■ 

i * 3 

Zu erhalten sind Vater und Mutter, Verwandte; von wem man erzeugt 
ist, der ist man selbst. Ich, Uddälaka, gehöre dir 2 ), ich, der ich aus der 
Familie von Veda-Gelehrten stamme. 5 

Der Purohita sagte: r Bist du wirklich Uddälaka? 5 'Ja’, sagte er. Tch 
habe deiner Mutter ein Erkennungszeichen gegeben, w r o ist das V ''Hier, 
Brahmane 5 , und damit gab er ihm den Siegelring in die Hand. Der Brali- 
mane erkannte den Siegelring und sagte: 'Du bist- sicherlich ein Brahmane; 
kennst du aber auch die Eigenschaften eines Brahmanen? 5 , und nach den 
Eigenschaften eines Brahmanen fragend, sprach er die sechste Gäthä: 

AVie ist denn einer ein Brahmane? Wie ist er ein Vollendeter? Und 
wie findet die vollkommene Erlösung statt- ? Warum wird er tugendhaft 
genannt V 

P ayyakassa nämam karomUi, aber das birmanische MS. liest assä kirn, sodaß 
die richtige Lesart vielleicht doch assa kirn nämam karomUi ist. 

2 ) Der Kommentar scheint bhoti statt bhoto gelesen zu haben. 

6402 Luders, Kleine Schriften 23 
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Uddälaka antwortet (G. 7); 

'Das Dotier beiseite werfend und wieder nehmend 1 ), Wasser spren¬ 
gend, opfernd, errichtet der Brahmane den Opferpfosten. Ein Brahmane, 
der so handelt, hat Frieden. Darum nannte man ihn den tugendhaften. 5 

Der Purohita wendet sich, gegen diese Ansicht (G. 8): 

'Durch Besprengen entsteht nicht Reinheit 2 ); nicht dadurch wird der 
Brahmane ein Vollendeter ; nicht dadurch entsteht Langmut und Sanft¬ 
mut 3 ); ein solcher ist nicht vollkommen erlöst. 5 

Nun gibt Uddälaka die an ihn gestellte Frage dem Purohita zurück 
(G. 9) und erhält die Antwort (G. 10): 

'Ohne Feld und Verwandtschaft, ohne Habe, ohne Verlangen, frei von 
der Sünde der Begierde, frei von Begierde nach dem Sein — ein Brahmane, 
der so handelt, hat Frieden. Darum nannte man ihn den tugendhaften. 5 

Uddälaka erwidert (G. 11): 

Mvsatriyas, Brahmanen, Vaisyas, Südras, Candälas und Pulkasas, 
sie alle sind sanftmütig, sich selbst bezwingend, sie alle sind vollkommen 
erlöst — gibt es unter all diesen, wenn sie zur Ruhe gelangt sind, einen, 
der besser, oder einen, der schlechter wäre V 

Der Purohita verneint, daß solche Unterschiede beständen (G. 12); 
da wendet sich Uddälaka gegen ihn (G. 13): 

C K satriyas. Brahmanen. Vaisyas, Südras. Candalas und Pulkasas, 

t y ? 7 ? 7 » „ 7 

sie alle sind sanftmütig, sich selbst bezwingend, sie alle sind vollkommen 
erlöst; unter all diesen, wenn sie zur Ruhe gelangt sind, gibt es keinen, der 
besser oder der schlechter wäre -—- dann ist cs also nichts mit dem Brah¬ 
manen tum, zu dein du dich bekennst, nichts mit der Herkunft aus einer 
Familie von Veda-Gelehrten ? 5 

Der Purohita belehrt ihn (G. 14, 15): 

'Ein Vimäna ist mit verschieden gefärbten Tüchern bedeckt, aber die 
Farbe haftete nicht an dem Schatten dieser Tücher. 5 — 

'Ebenso ist es bei den Menschen. Wenn die Menschen rein sind 4 ), 
fragen die Frommen, ihre Tugend erkennend, nicht nach ihrer Kaste. 5 

'Uddälaka aber konnte darauf nichts erwidern und setzte sich ohne 
Gegenrede nieder. Da sagte der Brahmane zu dem König: ,Großer König, 
alle diese sind Heuchler; sie werden noch ganz Jambudvlpa durch ihre 
Heuchelei zugrunde richten. Befiehl dem Uddälaka, das Asketentum 


0 niramhatvä aggim ädäya. Die Worte scheinen sich auf die Manipulationen 
beim Opfer zu beziehen, sind aber wahrscheinlich verderbt. Der Kommentar erklärt 
nirantaram Jcatvä aggim gahetvä paricarati; diese Erklärung von niramhatvä ist aber 
natürlich unmöglich. So urteilt auch Fick, der übersetzt: 'von sich stoßend (alle 
weltlichen Gedanken), das Feuer mit sich nehmend 1 . 

2 ) suddhi; da die Handschriften suddhim, suddhi haben, ist wohl suddhi zu lesen. 

3 ) na khanti na pi soraccam; der Text ist vielleicht nicht in Ordnung. 

4 ) evamevam manussesu sadä sujjhanti mänavä; ich lese evameva und yadä, wie 
auch der Kommentar gelesen zu haben scheint. 
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aufzugeben, und mache ihn zum Unterpurohita; den übrigen befiehl das 
Asketentum aufzugeben und gib ihnen Schild und Waffen und mache sie 
zu Dienern/ .Gut, Lehrer % sagte der König und tat so. Seitdem dienten 
die dem Könige. 3 

Lassen wir die Geburtsgeschichte und alles, was damit zusammen¬ 
hängt, zunächst einmal beiseite, so sind die Ähnlichkeiten zwischen diesem 
und dem Setaketu-Jätaka unverkennbar. Das Gespräch zwischen Uddälaka 
und dem Purohita bewegt sich, auch abgesehen von den direkt identischen 
Strophen, genau in denselben Bahnen wie das zwischen Setaketu und dem 
Purohita. Uddälaka beantwortet die Frage nach dem wahren Brahmanen 
falsch (Gr. 6, 7). Wie der Purohita ihn vorher (G. 1—4 = Setaketu-Jätaka G. 3 
bis 6) belehrt hat, daß vedische Gelehrsamkeit nicht das höchste Ziel sei, so 
setzt er ihm hier auseinander (G. 8, 10), daß auch vedischer Werkdienst 
nicht den Seelenfrieden bringe, sondern allein Freiheit von Leidenschaften 
zur Erlösung führe. Und als Uddälaka auf seine Frage (G. 11) hören muß, 
daß es unter den Tugendhaften und Erlösten keine Kastenunterschiede 
mehr gebe (G. 12), da hält er dem Purohita vor, daß dann sein Brahmanen- 
tum wertlos sei. Allein wieder wird ihm gezeigt, daß seine Ansicht falsch 
ist. Die Kastenunterschiede sind vorhanden und notwendig, aber für die, 
die reinen Wandels sind, sind sie belanglos; das scheint der Sinn der beiden 
letzten Gäthäs des Purohita zu sein. Uddälaka spielt hier also genau die¬ 
selbe Rolle wie Setaketu, und die Bedenken, die sich gegen die Unur¬ 
sprünglichkeit der Prosa des Setaketu-Jätaka erheben, drängen sich auch 
hier auf. Von irgendwelcher Heuchelei des Uddälaka, auf die der Prosa¬ 
verfasser den Nachdruck legt und auf die auch in der schon erwähnten 
Erzählung des Paccuppannavatthu hingewiesen wird, ist in den Gäthäs 
wiederum nichts zu spüren. In beiden Jätakas wird vielmehr ein junger, 
streng vedagläubiger Brahmane von der Irrigkeit seiner Ansichten über¬ 
zeugt. Zieht man nun weiter in Betracht, daß tatsächlich vier Gäthäs 
der beiden Jätakas identisch sind, und daß diese nicht etwa nur aus 
Formeln, wie sie in der Gäthä-Poesie üblich sind, bestehen, sondern 
wesentliche Momente der Erzählung enthalten, so muß man zu der 
Vermutung kommen, daß die beiden Jätakas überhaupt ursprünglich 
ein zusammenhängendes Ganzes bildeten. Dem scheint nun G. 5 zu wider¬ 
sprechen. 

Die erste Hälfte dieser Strophe ist so, wie sie dasteht, in diesem Zu¬ 
sammenhang völlig unverständlich, wenn auch die Verderbnis verhält¬ 
nismäßig alt sein muß, da der Verfasser des grammatischen Kommentars 
offenbar ebenso las wie unsere Handschriften. Es kann keinem Zweifel 
unterliegen, daß die erste Hälfte des Verses identisch ist mit der ersten 
Hälfte der ersten der beiden Strophen, die die himmlische Stimme zu 
Dusyanta sprach, als er sich weigerte, den Sohn der Sakuntalä als seinen 
Sohn anzuerkennen (Mbh. 1 , 74, llOf.): 

23* 
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hkasträ mäta pitith putro yena 1 ) jatah so, eva sah I 
bhara svaputram dusyanta mävamamslhäh sakuntaläm I 

Das ist eine alte berühmte Strophe. Sie findet sich noch Mbh. 1, 95, 30, 
wo sie als anuvamsasloka bezeichnet wird; Harivamsa 1724; Väyupu- 
räna 2, 37, 131; Matsyap. 49; Visnup. 4, 19; Bhägavatap. 9, 20, 21 2 ). Es 
ist also auch in der Gäthä zu lesen: 

bhastä 3 ) mäiä pitä bandhu yena jäto sa yeva so \ 
uddälako aham bhoto sotthiyäkulavamsako 

'Ein Schlauch ist die Mutter, der Vater der Verwandte; von wem man 
erzeugt ist, der ist man selbst. Ich, Uddälaka. gehöre dir 4 ), ich, der ich 
aus der Eamilie von Vedagelehrten stamme/ 

Der junge Brahmane heißt hier also Uddälaka, nicht Setaketu. Allein 
nach den brahmanischen Quellen ist Svetaketu der Sohn des Uddälaka, 
des Sohnes des Aruna, aus dem Gotra der Gautamas 5 ). Er führt daher die 
Patronymika Auddälaki (Sat. Br. 3, 4, 3, 13; 4, 2, 5, 15; Karaas. 1; Mbh. 
3, 132, 1) und Äruneya (Sat, Br. 10, 3, 4, 1; 11, 2, 7, 12; 11, 5, 4, 18; 13, 6, 
2, 1; 12, 2, 1, 9 6 ); Chändogya-Up. 5, 3, 1; 6, 1, 1; Brhadär.-Up. 6, 2, 1). 
Darnach kann es wohl als vollkommen sicher gelten, daß Uddälaka in G. 5 
als Patronymikon zu fassen ist, mit der bekannten prakritischen Vertretung 
von o durch u 1 ), und daß die Person, die die Gäthä spricht, eben Setaketu, 
der Sohn des Uddälaka, ist. Dann ist es aber auch nicht mehr zu bezweifeln, 
daß tatsächlich ursprünglich die Gäthäs des Setaketu-Jätaka und des Ud- 
dälaka-Jätaka zu einer einzigen Erzählung gehören. Ist das aber der Fall, 
so bestätigt sich, worauf andere Tatsachen führten, daß im Setaketu-Jätaka 
der Brahmane, der den Setaketu belehrt, nicht ein beliebiger Purohita, 
sondern der Vater des Setaketu ist. 


*) C falsch tena. 

2 ) In der nachepischen Literatur beginnt der Vers stets mäta bhasträ (V äyup. 
falsch bharttä), was durch die Gäthä als jüngere Lesart erwiesen wird. Die übrigen 
Lesarten, sind für unseren Zweck belanglos. 

3 ) bhastä ist in. der Abhidhänappadlpikä überliefert und kommt z. B. Thera- 
gäthä 1151 vor. Unmöglich ist es aber nicht, daß es die ArdhamägadhI-Form des 
Wortes ist, und daß die echte Pali-Form, aus der bhaccä entstellt ist, anders lautete. 

4 ) Vgl. pituh putro in der Sanskrit-Strophe. 

5 ) Brhadär.-Up. 6, 5, 1; Mbh. 1, 122, 9f. Der Vater beißt Uddälaka Äruni, 
Alt. Br. 8, 7; Chändogya-Up. 3, 11, 4; 5, 11, 2; 5, 1.7, 1; 6, 8, 1; Brhadär.-Up. 3, 7, 1; 
6, 3, 7; 6, 4, 4. Eaciketas (Näeiketa) ist nach Käth.-Up. 1, 10; 11 der Sohn des Gau- 
tama Auddälaki Äruni, nach Mbh. 13, 71, 2f. der Sohn des Uddälaki. 

6 ) Dieser Unterschied in der Benennung im Sat. Br. ist natürlich kein Zufall. 
Es zeigt sieh auch hier wieder, daß die Bücher 1—Ü von anderer Hand herrühren 
als 10-—-14. 

7 ) Vgl. Uddälaki für Auddälaki in Mbh. 13, 71, 2f. Zu beachten ist auch, daß 
der Name des Kometen, der Brhatsamhitä 11, 37 Svetaketu ist, bei Paräsara Uddä¬ 
laka- Svetaketu lautet; siche Kern, JRAS. N. Ser. V, S.71. 
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War Uddälaka garnicht der Name des jungen Brahmanen, sondern 
vielmehr des Vaters, so muß natürlich auch die ganze Geschichte von der 
Benennung nach dem Baume, unter dem er empfangen wurde, auf das 
Konto des Prosaverfassers gesetzt werden. Die brahmanische Tradition 
über die Entstehung des Namens lautet denn auch ganz anders. Nach 
Mbh. 1,3, 22ff. war Äruni Päncälya der Schüler des Dhaumya Äpoda. Er 
erhielt von seinem Lehrer den Auftrag, eine lecke Stelle in einem Damm 
zu verstopfen, und. tat das mit seinem eigenen Leibe. Als der Lehrer ihn 
rief, verließ er die Stelle und öffnete dadurch das Loch (kedärakhandam 
vidäryotthitah ); daher nannte ihn der Lehrer Uddälaka. 

Aber auch das, was in dem Jätaka eng mit der Namensgebung zu¬ 
sammenhängt, die Übergabe des Siegelringes an die Mutter usw., ist sicherlich 
unursprünglich. Die Erzählung beruht hier offenbar auf dem Katthahäri- 
Jätaka (7) 1 ), wo sie wiederum eine Reminiszenz an die Sakuntalä-Sage ist. 
Daher erklärt es sich auch, daß die Erkennungsszene, die zu der G. 5 er¬ 
zählt wdrd, so völlig im Sande verläuft ; irgendwelche Änderung in der Be¬ 
handlung des Setaketu durch den Vater tritt ja gar nicht ein. Wie die Prosa¬ 
erzählung zwischen G. 4 und 5 des Uddälaka-Jätaka ursprünglich lautete, 
läßt sich natürlich nicht mit Sicherheit feststellen; wahrscheinlich berief 
sich Setaketu einfach auf seine Abstammung, um zu beweisen, daß er ver¬ 
pflichtet sei, am Veda-Studium festzuhalten. Daran knüpfte sich dann das 
Gespräch über den wahren Brahmanen. Eines geht allerdings aus der 
Gäthä hervor, wovon die brahmanischen Quellen nichts berichten: die 
Mutter des Setaketu gehörte offenbar nicht der Brahmanen-Kaste an. Ob 
sich dieser Zug der Sage erst später unter dem Einfluß der Sage von der 
freien Liebe, die ja bis auf Setaketu unter den Rsis bestand, gebildet hat, 
oder ob hier alte Tradition vorliegt, ist kaum zu entscheiden 2 ). Bemerken 
will ich nur, daß in Amitagatis Dhar map ariksä 14, 92 ff. 3 ) erzählt wird, 
wie Candramati, die Tochter des Königs Raghu, auf übernatürliche Weise 
von dem Asketen Uddälaka einen Knaben, Nägaketu oder Näkaketu, 
empfängt, den Uddälaka als seinen Sohn erkennt. Nägaketu scheint eine 
Vermischung aus Näciketa 4 ) und Svetaketu zu sein. Hier schimmert also 

* i < 

vielleicht die Überlieferung von der illegitimen Abkunft des Svetaketu 
noch durch. 

Die vollkommene Unwissenheit des Prosa Verfassers über das Ver¬ 
hältnis von Setaketu zu Uddälaka gibt uns aber auch einen Fingerzeige 
wie man bei der Sammlung der Jätakas dazu kam, die Geschichte in ztvei 


] ) Die Ähnlichkeit zwischen den beiden Erzählungen hat auch Dutoit erkannt. 
“) Daß auch die brahmanische Überlieferung Beispiele unehelicher Abkunft 
berühmter Lehrer kennt, zeigt die Geschichte des Satyakäma Jäbäla, Chändogya- 
XJp. 4, 4, 1 ff. 

3 ) Mironow, Die Dharmapariksä des Araitagati, S. 30, 

4 ) Siehe S. 356, Anm. 5. 
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Jätakas zu zerlegen. Der Sammler wußte offenbar ebensowenig wie der 
Prosa Verfasser, daß der Uddälaka der siebenten Gäthä (487, 5) mit dem 
Setaketu der beiden ersten Gäthäs (377, 1. 2) identisch sei. Um den Wider¬ 
spruch zwischen den beiden Namen zu beseitigen, zerschnitt er die Gäthäs 
und zwar genau da, wo es allein möglich war, einmal vor der Gäthä, die 
den Namen des Uddälaka enthielt, und das andere Mal hinter der letzten 
Gäthä, die den Setaketu nannte. 

Wenn aber schon die Sammler der Jätakas diese Gäthäs nicht mehr 
richtig verstanden, so muß es als höchst wahrscheinlich bezeichnet werden, 
daß uns hier sehr alte Strophen vorliegen. In dieselbe Richtung weisen 
inhaltliche Einzelheiten. Lehrreich ist der Vergleich der beiden ersten 
Gäthäs mit einem Text, der sicherlich nicht zu den jüngeren Erzeugnissen 
des Pali-Kanons zu rechnen ist, dem Singälovädasutta (31) des Dlghani- 
käya. Hier wird der Gedanke von den disäs, der den Gäthäs zugrunde 
liegt, ausführlich behandelt. Die zusammenfassenden Strophen lauten (34): 

mätäpitä disä pubbä äcariyä dakkhinä disä 

i hä miUämaccä ca uttarä 




nra 


u 



n samanabrahmanä 


eiä disä n-amasseyya alarn attho leide giln 1 ) 

Man wird sich dem Eindruck nicht entziehen können, daß die Verse des 
Sutta in ihrer pedantischen Systematik jünger sind als die Gäthäs des 
Jätaka. Schon die Erweiterung der Zahl der Himmelsgegenden auf sechs 
durch die Hinzufügung von Nadir und Zenith weist auf späteren Ursprung. 
Die Verteilung der verschiedenen Kategorien von Personen auf die Himmels¬ 
gegenden beruht hier auf Wortspielen und Symbolik. Der Kommentator 
zu Jät. 377 wird recht haben, wenn er sagt, daß die Eltern die östliche 
(puratthimä) Himmelsgegend seien, weil sie früher als die Kinder geboren 
seien (puttänam purimataram uppannattä ), und daß der Lehrer als südliche 
(dakkhinä) Himmelsgegend gelte, weil er würdig sei, Gaben zu empfangen 
(dakkhineyyattä). Wenn die Eltern die östliche Himmelsgegend waren, so 
mußten natürlich die Kinder die westliche sein, und bei der Zuweisung der 
Sklaven und Diener an den Nadir, der Samanas und Brahmanen an den 

/ i 

Zenith ist die Symbolik ohne weiteres klar. Die Gäthäs des Jätaka haben 
von alledem noch nichts. Dort werden ganz heterogene Dinge zusammen¬ 
gestellt : die Eitern, der Lehrer, die Hausväter und die Erlösung. Es wird 
gar nicht der Versuch gemacht, der eigentlich nahe genug liegt, die einzelnen 
Himmelsgegenden zu spezialisieren, und der Lehrer ist dort sicherlich nicht 
der Süden, denn seine Himmelsgegend wird pasatthä genannt. Dies Beiwort 
gebührt aber der südlichen Himmelsgegend gewiß nicht; prasastä ist, wie 
Rgveda-Prätisäkhya 15, 1 zeigt, der Osten, Norden oder Nordosten; 
adhyäsino disam ekäm prasastäm präcim udlcim aparäjitäm vä. 


) Von dem Kommentar unter Jät. 96 und 377 angeführt. 
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Unter diesen Umständen ist die Frage nicht unberechtigt, ob denn die 
Gäthäs überhaupt buddhistischen Ursprunges sind. Auf einen buddhi¬ 
stischen Verfasser scheinen gewisse Ausdrücke in 487, 6—13 hinzuweisen, 
die der buddhistischen Terminologie angehören, wie parinibbäna, parini- 
bbuta 1 ), soracca, sorata , sltibhüta; auch apäya in G. 1 würde hierher ge¬ 
hören, wenn es wirklich mit dem Kommentar in dem speziell buddhistischen 
Sinne verstanden werden müßte 2 ). Allzuviel beweisen freilich gerade diese 
Ausdrücke nicht, sie können auch Gemeingut der religiösen Terminologie 
der Zeit gewesen sein. Auf keinen Fall darf man für den buddhistischen 
Ursprung geltend machen, daß in den Gäthäs eine Geringschätzung ve- 
dischen Wissens hervortrete, die sich nur aus der Feindschaft der Buddhisten 
gegen den Veda erklären lasse. In Wahrheit wird hier nur der Veda als 
das Niedrigere dem carana als dem Höheren gegenübergestellt. Diese 

t t 

Überlegenheit des Wandels kommt aber auch in streng brahmanischen 
Schriften zum Ausdruck. Man vergleiche z. B. mit den Gäthäs die Verse, 
die im Anfang des sechsten Kapitels von Vasisthas Dharmasästra stehen: 

1. Der Wandel (äcära) ist sicherlich die höchste Pflicht für alle. Wessen 
Selbst mit schlechtem Wandel behaftet ist. der geht in dieser und in jener 
Welt zugrunde. 

2. Nicht Kasteiungen, nicht das Brahman, nicht das Agnihotra noch 
fromme Gaben können je den erretten, der einen schlechten Wandel führt, 
wenn er von hier abgeschieden ist. 

3. Den, der es an gutem Wandel fehlen läßt, können die Veden nicht 
reinigen, wenn er sie auch samt den sechs Angas studiert hat. Die Veden 
verlassen ihn zur Zeit des Todes wie Vögel das Nest verlassen, wenn ihnen 
die Schwingen gewachsen sind. 

o O 

4. Dem Brahmanen, der es an gutem Wandel fehlen läßt, können alle 
Veden samt den sechs Angas und den Opfern so wenig Freude bereiten wie 
dem Blinden die Schönheit der Gattin. 

5. Nicht retten die Veden vor der Sünde den, der trügerisch Trug übt, 
aber zwei Silben, in rechter Weise studiert, sind ein Brahman. das reinigt 
wie Wolken im Isa. 

4 

Oder man vergleiche das Gespräch zwischen Dhrtarästra und Sanatsu- 
jäta im SanatsujätTya, Mbh. 5, 43, 3ff. Dhrtarästra fragt: AVer die Res 
und die Yajus kennt und wer den Sämaveda kennt, wird der, wenn er 
Böses tut (päpäni kurvan) 3 ), von dem Bösen befleckt oder nicht befleckt V 
Sanatsujäta antwortet: 'Nicht die Sämans noch die Res und auch nicht 
die Yajus schützen den Toren vor böser Tat (karmanah päpät) ; ich sage 
dir gewißlich die Wahrheit. Nicht retten die Veden, vor Sünde den, der 

3 ) Hier in dem Sinne von c Erlösung’, r erlöst’ gebraucht; vgl. Franke, Dlghani- 
käva, S. 179, Anm. 2. 

2 ) In der Antwortstrophe (G. 2) tritt aber einfach duJclcha für apäya ein. 

:J ) Vgl. Jät. 377, 4: päpäni kammäni karitväna. 
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trügerisch Trug übt. Zur Zeit des Todes verlassen ihn die Veden wie Vögel 
das Kost verlassen, wenn ihnen die Schwingen gewachsen sind. 5 Da zweifelt 
Dhrtarästra ähnlich wie Setaketu an dem Wert des Veda überhaupt: 
'Wenn die Veden ohne den Dharma nicht zu schützen vermögen, o Weiser, 
warum dann dies ewige Geschwätz der Brahmanen V In der Antwort 
werden dann allerdings andere Punkte hervorgehoben als in den Gäthäs. 

Es soll keineswegs geleugnet werden, daß Buddhisten und Brahmanen 
mit dem carana oder äcära aus den ihnen vertrauten Gedankenkreisen 

m 

heraus etwas verschiedene Vorstellungen verbanden. Gewiß schließt der 
äcära , wie Bühler bemerkt 1 ), auch die Beobachtung der vorgeschriebenen 
Bräuche des täglichen Lebens ein; Sitte und Sittlichkeit sind natürlich in 
dieser Zeit überhaupt nicht streng geschieden. Und wie der Buddhist den 
Begriff des carana von dem Standpunkt seiner Dogmatik aus einzuengen 
geneigt ist, zeigt die Erklärung des Kommentars: caranam saha silena 
atiha samäpattiyo : sUasaniäpaUisamkhätam caranam . usw. Mir scheint, daß 

* * JL U J JL * + » * * * 

man hier neuen Wein in alte Schläuche gegossen hat. Mir scheint es un¬ 
verkennbar, daß Brahmanen und Buddhisten hier auf gemeinsamem Boden 
stehen. Jene Verse sind der Niederschlag der großen ethischen Bewegung, 
die, sicherlich als Reaktion auf das immer mehr erstarrende vedische 
Opfer- und Formelwesen, alle Kreise des Volkes ohne Unterschied des Be¬ 
kenntnisses ergriff, und die für uns den greifbarsten Ausdruck in dem 
Dharma des Asoka gefunden hat. 

Da, wie wir sahen, die Buddhisten schon in früher Zeit unsere Gäthäs 
nicht mehr richtig verstanden, und da an anderen Stellen unzweifelhaft 
vorbuddhistische Gäthäs in die Sammlung aufgenommen sind, so bin ich 
geneigt, wenigstens die ersten sieben Gäthäs, die den Grundstock der Er¬ 
zählung bilden, als vorbuddhistisch anzusehen; der Schluß mag spätere 
Erweiterung sein. Aber auch wer an dem buddhistischen Ursprung sämt¬ 
licher Gäthäs der Svetaketu-Geschichte festhält, wird ihre nahen Bezie¬ 
hungen zu der brahmanischen Literatur zugeben müssen. Der Held der 
Geschichte ist nicht eine Gestalt der epischen Sage, sondern eine Persön¬ 
lichkeit, deren Andenken in der vedischen Tradition lebt. Gleichwohl wird 
er hier genau so gezeichnet wüe in der vedischen Literatur; nur ist die Auf¬ 
fassung in der Geschichte der Begegnung mit dem. Candäla derber und 
leise humoristisch. Ähnliches läßt sich bei anderen Jätakas nach weisen. 
Auch die Umgebung, in der er auftritt, ist die gleiche wie im Veda; hier 
wie dort ist es ein König und der Vater, der zugleich sein Lehrer ist. Die 
äußere Einkleidung der vorgetragenen Lehren ist, wenn wir von dem 
Unterschied zwischen Gäthäs und fortlaufenden Versen absehen, die des 
epischen Samväda; wie hier Setaketu und sein Vater, so unterhalten sich 
im Epos Könige und Rsis über Fragen des Dharma. Die Formeln sind 
zum Teil die des vorepischen Akhyäna; dem kharäj-inä jatilä panka- 

*) SBF. XIV, S. 34. 
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dantä dummakkharüpä ye 'me japanti (377, 3; 487, 1) vergleicht sich Su- 
parnädhyäya 16, 5; rajasvalo jatilali pankadanta unnltasikho vadati 
satyam eva J ). So scheint mir auch das Setaketu- und Uddälaka-Jätaka zu 
beweisen, daß wir in der Gäthä-Dichtung der Jätakas das Bindeglied zwischen 
vedischem Äkhyäna und epischer Poesie erkennen dürfen. 


Zu den Upanisads. 

I. Die Samvargavidyä. 


Auffahrend sagte er zu dem 


P r 

1. Übersetzung von Chändogya-Upanisad 4, 1—3. 

1. 1. Jänasruti Pauträyana war ein Mann, der aus gläubiger Eingabe 
spendete, viel schenkte, viel kochen ließ. Er ließ überall Speisehallen 
bauen, in der Hoffnung, daß die Leute überall bei ihm essen würden. 

2. Nun flogen einmal in der Nacht Gänse vorüber. Da sagte eine 
Gans zu einer (anderen) Gans so : "Aufgepaßt! Du Bärenauge! Du Bären- 
auge! Ein Licht gleich dem des Jänasruti Pauträyana hat sich über den 
Himmel verbreitet. Streife nicht daran, damit es dich nicht verbrenne! 5 

3. Da erwiderte ihr die andere: r Was ist denn der, daß du von ihm als 
einem solchen redest, wie wenn er der Vereiniger Raikva wäre! 5 "Was nun 
(diesen Raikva. betrifft), inwiefern ist er der Vereiniger Raikva ? 5 4. "Gleich¬ 
wie dem Krta, wenn man mit ihm gesiegt hat, die niedrigeren Würfe zu¬ 
gerechnet werden, so wird ihm alles das zugerechnet, was immer die Ge¬ 
schöpfe Gutes tun; wer das weiß, was der weiß, den habe ich so bezeichnet. 5 

5. Das hörte Jänasruti Pauträyana. 

* 

Truchseß: "Heda, sagst du, wie wenn er der Vereiniger Raikva wäre V 
"Was nun (diesen Raikva betrifft), inwiefern ist er der Vereiniger Raikva V 

6. "Gleichwie dem Krta, wenn man mit ihm gesiegt hat, die niedrigeren 
Würfe zugerechnet werden, so wird ihm alles das zugerechnet, was immer die 
Geschöpfe Gutes tun; wer das weiß, was der weiß, den habe ich so bezeichnet. 5 

7. Der Truchseß kehrte, nachdem er (ihn) gesucht hätte, zurück: 
"Ich habe (ihn) nicht gefunden. 5 Da sagte (Jänasruti) zu ihm: "Wo man 
einen Brahmanen sucht, da suche ihn auf. 5 8. Jener setzte sich zu einem, 
der sich unter einem Lastwagen den Grind kratzte. Er redete ihn an: 
"Ehrwürdiger, bist du etwa der Vereiniger Raikva? 5 "Der bin ich 5 , ant¬ 
wortete er. Der Truchseß kam zurück: "Ich habe (ihn) gefunden. 5 

2. 1. Da nahm Jänasruti Pauträyana sechshundert Kühe, einen 
Niska (Goldes und) einen Wagen mit weiblichen Maultieren und ging damit 
wieder (zu Raikva) hin. Er redete ihn an: 2. "Raikva, hier sind sechs¬ 
hundert Kühe, hier ist ein Niska (Goldes), hier ist ein Wagen mit weiblichen 
Maultieren. Lehre mich, Ehrwürdiger, die Gottheit, die du als Gottheit 

1 ) Auch, das rajasvalah kehrt in den Gäthäs wieder; Jät, 495, 17 parülhakaccha- 
nakhalomä pankadanta rajassirä ; Jät. 496, 9: parülhakacchanakhalomam panka- 
dantarn rajassiram. 
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verehrst! 3 3. Da erwiderte ihm der andere: r Ich lache über dich, du Südra. 
Behalte (das nur) mitsamt den Kühen. 5 

Da nahm Jänasruti Pauträvana zum anderenmal tausend Kühe, 
einen Niska (Goldes), einen Wagen mit weiblichen Maultieren und seine 
Tochter und ging damit wieder (zu Raikva) hin. 4. Er redete ihn an: 
"Raikva, hier sind tausend Kühe, hier ist ein Niska (Goldes), hier ist ein 
Wagen mit weiblichen Maultieren, hier ist eine Gattin (für dich), hier ist 
das Dorf, in dem du weilest. Lehre mich doch. Ehrwürdiger! 5 5. Da sagte 
er, indem er ihr Gesicht emporhob: "Ich lache über diese (Kühe), du Südra. 
Mit diesem Gesicht allein würdest du dir Beachtung erschwindelt haben. 5 
Raikvaparna heißt jener (Ort) im Land der Mahävrsas, wo er bei ihm 
wohnte. Er verkündete ihm: 

3. 1 . Der Wind fürwahr ist ein Zusammenbringer. Wenn das Feuer 
ausgeht, so ist es der Wind, in den es eingeht. Wenn die Sonne untergeht, 
so ist es der Wind, in den sie eingeht. Wenn der Mond untergeht, so ist 
es der Wind, in den er eingeht. 2. Wenn das Wasser austrocknet, so ist 
es der Wind, in den es eingeht. Denn der Wind ist es, der alle diese zusam¬ 
menbringt ; so in bezug auf die Gottheiten. 3. Nun in bezug auf das Selbst: 
Der Atem fürwahr ist ein Zusammenbringer. Wenn man schläft, so ist es 
der Atem, in den die Rede eingeht; in den Atem geht das Auge ein, in den 
Atem das Ohr, in den Atem das Denkorgan. Denn der Atem ist es, der 
alle diese zusammenbringt. 4. Diese beiden so beschriebenen sind die zwei 
Zusammenbringer, der Wind unter den Göttern, der Atem unter den 
Lebens außer ungen. 

5. Nun bettelte einmal ein Brahmanen-Schüler den Saunaka Käpeya 
und den Abhipratärin Käksaseni an, während sie sich auf tischen ließen. 
Sie gaben ihm nichts. 6. Da sagte er: 

"Vier Großmächtige verschlingt ein einziger Gott, der Hüter der 
— wer ist das ? Ihn schauen die Sterblichen nicht, Käpeya, obwohl 


er vielfach wohnt, Abhipratarin. 

Wem diese Speise zukommt, dem ist sie nicht gegeben worden/ 

7. Das widerlegend trat Sannaka Käpeya heran: 

/Die Seele der Götter, der Erzeuger der Geschöpfe, der goldzahnige 
Kauer, der Herr des Atems — groß, sagen sie, ist seine Größe, weil er, 
ohne gegessen zu wurden, ißt, was nicht Speise ist. 

Daher verehren wir, o Brahmanen-Schüler, nicht dieses (Irdische). 
Gebt ihm (die Speise), um die er bettelt. 5 8. Und sie gaben ihm. 

Jene so beschriebenen, fünf auf der einen, fünf auf der anderen Seite, 
die (zusammen) zehn ausmachen, die sind das Krta. Daher sind die zehn, 
das Krta, die Speise in allen Himmelsgegenden. Jene so beschriebene 
Viräj ist die Speiseverzehrerin. Von ihr ist alles dies mit den Zähnen ge¬ 
packt. Alles dies ist für den mit den Zähnen gepackt, der ist ein Speise¬ 
verzehrer, wer solches weiß. 
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2. Erläuterungen. 

4,1.1 Jänasrutir ha Pauträyanah . Jänasruti wird von Sankara 
richtig als r Sohn des danasruta 5 (J anasrutasyäpatyam) erklärt; vgl. Pan, 
4, 1, 95. Pauiräyana bezeichnet ihn, wie ebenfalls Sankara richtig be¬ 
merkt, als Enkel oder noch entfernteren Nachkommen des Putra (Pu- 
trasya pautrah Pauträyanah) ; vgl. Pän. 4, 1, 100. Putra ist hier Eigen¬ 
name 1 ). Daß pauiräyana , wie Deussen annimmt 2 ), ein Zusatz sein sollte, 
um Jänasruti als Enkelsohn des Janasruta zu bezeichnen, halte ich für ganz 
unwahrscheinlich. Mit der Person des Jänasruti beschäftigen sich die 
Brahmasütras 1, 3, 34 und 35. Das zweite 3 ): ksatriyatvagates cottaratra 
caitrarathena lingät besagt nach Sankara, daß Jänasrutis Zugehörigkeit zur 
Ksatriya-Kaste daraus hervorgehe, daß er nachher (4, 3, 5) mit Abhipratlrin 
zusammen erwähnt werde, der ein Mitglied der Eamilie des Ksatriya 
Citraratha sei. Allein erstens wird nirgends direkt gesagt, daß Abhipratärin 
ein Caitrarathi 4 ) war, und die Gründe, die Sankara dafür anführt, sind 
etwas fadenscheinig. Zweitens aber besteht zwischen Jänasruti und jenem 
Abhipratärin auch nicht der geringste innere Zusammenhang, der hier 
natürlich allein beweiskräftig sein könnte. Rämänuja, der das Sütra teilt 
(34 ksatriyatvagates ca; 35 uttaratra caitrarathena lingät ), gibt für die zweite 

_ . h" - 

Hälfte dieselbe, nur besser formulierte Erklärung wie Sankara, und so 
mag das in der Tat der Sinn sein, den Bädaräyana mit den Worten ver¬ 
band 5 ). Überzeugend ist aber diese Beweisführung nicht. Anders steht es 
mit den Gründen, die nach Rämänuja in den Worten ksatriyatvagates ca 
angedeutet sind, nämlich, daß Jänasruti freigebig spendet (4, 1, 1), daß 
er einen Truchseß hat 6 ) (4. 1, 5ff.) und dem Raikva ein Dorf schenkt 


p Vedesa sagt in seiner Padärthakaumudi: Puträyanagoträpatyam Pauträyanah. 

.f 

Ich habe dieses Werk (Bombay Saka 1826) und die Chändogyopanisatprakäsikä des 
Ranga-Rämänuja (Änandäsra-ma-Samskrtagranthävali 63) gelegentlich für Wort- 
erklär urigen zitiert, wenn sie von Sankara abweichen. Bin näheres Eingehen auf die 
Auffassungen der Yisistädvaitva- und der Dvaita- Schule lag außerhalb des Planes 
dieser Arbeit. 

-) Sechzig TJpanishad’s des Veda, Leipzig 1897, S.117. Dieses Werk ist im 

folgenden stets gemeint, wenn nicht nähere Angaben gemacht sind. Ebenso bezieht 

* * 

sieh M. Müller stets auf die Übersetzung in Bd. 1 der Sacred Books of the East, 
Oxford 1879, Böhtlingk auf Khändogjopa-nishad, kritisch herausgegeben und über¬ 
setzt von Otto Böhtlingk, Leipzig 1889. Die späteren Auflagen der Arbeiten Müllers 
(1900) und Deussens (1905) bieten, wenigstens für den hier behandelten Abschnitt, 
nichts Neues, ebensowenig (mit Ausnahme der sicher verfehlten Konjektur pramän - 
kslh in 4, 1, 2) die Bemerkungen Böhtlingks, Ber. Sachs. Ges. Wiss. 49, 85. 

3 ) Auf das erste werden wir später zurückkommen. 

4 ) Diese Form müßte man eigentlich im Sütra erwarten. 

5 ) Ganz anders, aber völlig unbefriedigend, ist Madhvas Erklärung des Sütra. 
e ) Das wird auch von Sankara im Kommentar zu Up. 4, 2, 3 und nebenbei im 

Kommentar zum Vedäntasütra geltend gemacht. 
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(4, 2, 4). Da ,s letztere ist für sein Ksatriyatum beweisend ; derartige Land¬ 
seh enkungen kann natürlich nur der König machen. 

4, 1,1 sraddhädeyah. Das Wort ist nur hier belegt. Schon im PW. 
wird vermutet, daß es ein Fehler für das in der Brähmana-Literatirr öfter 

vorkommende sraddhädeva sei und Böhtlingk hat in seiner Ausgabe in der 

* ■■ 

Tat sraddhädevah in den Text gesetzt. Die Änderung ist aber von vorn¬ 
herein bedenklich, da man nicht recht einsieht, warum das gewöhnliche 
sraddhädevah zu sraddhädeyah verderbt sein sollte. Sraddhädeva ^gläubig 31 ) 
paßt aber weiter auch durchaus nicht in den Zusammenhang. Auf die 
Gläubigkeit des Jänasruti kommt es hier gar nicht an, sondern einzig und 
allein auf seine Mildtätigkeit. Daß Gaben aus sraddhä gegeben werden, 
ist schon vedische Anschauung; RV. 10, 151, 2: 

priydm sraddhe dädatah priyäm sraddhe didasatah j 
priyäm bhojesu ydjvasv iddm ma uditäm krdhi || 

Taitt. Up. 1,11,3 wird die Vorschrift gegeben; sraddhayä deyam j 
asraddhayädeyam. Vor allem gilt die sraddhä, von den Gaben beim. Sräddha- 
opfer, das danach seinen Kamen hat, wie die im PW. angeführte Erklärung 
zeigt: 

pretam pitrms ca nirdisya bhojyam yat priyäm ätmanah 
sraddhayä dlyate yatra tac chräddham parikirtitam 2 ) |j 
Aber auch in der buddhistischen Literatur tritt die Anschauung öfter 
zutage. Mahäv. 8, 22 wird eine Gabe ein saddhädeyyam genannt. Saddhä- 
deyyäni bhojanäni genießen die Samaras und Brahmanen nach Dlgh. 1,1,11 ff. 
Jät. 424,4 wird die Verheißung gegeben: appam pi ce saddahäno dadäti 
ten' eva so hoti sukhl paraitha. Ich hege danach keinen Zweifel, daß 
Sankara recht hat, wenn er sraddhädeyah erklärt sraddkäpurahsaram eva 
brähmanädibhyo deyam asyeti sraddhädeyah . 

4, 1, 1 sarvata eva me Hsyantiti. Sankara ergänzt annam: sarvata eva 
me mamännam tesv ävasathesu vasanto 'tsyanti bhoksyante. In der Ausgabe 
des von Rahga-Rämänuja kommentierten Textes steht me 5 nnam atsyanti 
sogar wirklich da. Das ist aber sicherlich eine spätere Änderung auf Grund 
der Erklärung Sahkaras 3 ). Böhtlingk liest vatsyantlti statt me tsyantiti; 

x ) Die Verfasser des P W. geben als Bedeutung für sraddhädeva r Gott vertrauend 5 , 
'‘gläubig 5 , und sehen darin ein Kompositum mit verbalem Vorderglied, eine Ansicht, 
der sich Wackemagel, Altind. Gr. II 1 S. 316 angeschlossen hat. Ich bezweifle, daß 
sie richtig ist. Die Kommentare geben, wie das PW. bemerkt, sraddhädeva durch 
sraddhävat oder sraddhälu wieder. Sie finden darin also nur die Bedeutung "gläubig 3 , 
und das ist vollkommen richtig. Sraddhädeva ist ein Bahuvnhi, "der, dessen Gott (das 
Höchste) die sraddhä ist/, gebildet wie änrtadeva (RV. 7, 104, 14), r dessen Gott die 
Lüge ist 3 , "der Lüge ergeben 5 , müradeva (RV. 7, 104, 24) "dessen Götter die Wurzeln 
sind 5 (Geldner, Glossar). Vgl. auch aus der späteren Sprache Taitt. Up. 1, 11, 2 
mätrdevo bhava | pitrdevo bkava | äcäryadevo bhava j atithidevo bhava , und aus dem 
Pali Jät. 489, 21; Samyuttan. Bd. I, S. 86 sassudevä patibbatä. 

2 ) Vgl. Oldenberg, Rel. des Veda, S. 565, Anm, 3. 

) Vgl. die Änderung von pradhäksir zu. pradhäJcsld in 4, 1,2. 


o 
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er nimmt an der Ellipse Anstoß, da der Genitiv bei ad sonst stets der par- 
titive sei und es überdies natürlicher erscheine, die Herbergen zunächst als 
Nachtasyle, nicht als Verpflegungsanstalten anzusehen. Ob ad in der 
vedischen Prosa noch mit dem partitiven Genitiv verbunden wird, bezweifle 
ich; jedenfalls ist mir ein Beleg nicht bekannt. Aber auch der zweite von Böht- 
lingk angeführte Grund ist nicht stichhaltig; ävasatha wird in der älteren 
Literatur gerade von den Gebäuden gebraucht, in denen Speisungen statt¬ 
finden. So wird z. B. AV. 9, 6, wo die Bewirtung mit Speise und Trank, 
um ihre Verdienstlichkeit zu empfehlen, als ein Opfer ausgedeutet wird, 
zunächst von der Herstellung von ävasaihas gesprochen, die der Herstellung 
des Opferschuppens und der Havirdhänas gleichkommt (V. 7 yäd äva- 
sathdn kalpayanti sadohavirdkänany evd tat Jcalpayanti) 1 ). So spricht ge¬ 
rade im Gegenteil der Ausdruck ävasathän mäpayämcakre für die Richtigkeit 

■ 

des atsyanti. Böhtlingks Konjektur ist aber noch aus einem anderen Grunde 
ganz unwahrscheinlich. Wenn in dieser sonst so überaus knapp gehaltenen 
Erzählung ausdrücklich erwähnt wird, daß Jänasruti ävasathas errichtete 
und sogar angegeben wird, warum er das tat, so geschieht das sicherlich 
nicht ohne Absicht. Und mir scheint es völlig klar, daß hier schon auf den 
Gegensatz hingewiesen wird, in dem Jänasrutis Denken zu der Sam varga¬ 
lehre steht, die ihm später mitgeteilt wird. Diese Lehre gipfelt in dem Satz, 
daß der Wissende ein Speiseverzehrer ist, daß er alles hier ißt, während 
Jänasruti mit seiner Wohltätigkeit nur erreicht, daß alle von ihm essen. 
Schließlich läßt sich zeigen, daß der Ausdruck me Hsyanti auch sprachlich 
richtig ist. Ait. Br. 2, 9, 6 heißt es: sarväbhir vä esa devatäbhir älabdho 
bhavati yo di&sito bhavaii tasmäd äJinr na diksitasyäsnlyäd iti. Säyana sagt 
richtig: dihsiiasya grhe näsmyät. As und ad mit dem Genitiv einer Person 
heißen also c in jemandes Hause, bei jemandem essen’ 2 ). 

4, 1, 2 hamsäh. Sahkara versteht darunter Rsis oder Götter, die die 

•f / ■ * * * J 

Gestalt von Gänsen angenommen haben: rsayo devatä vä räjno ’nnadäna - 
gunais tositäh Santo hamsarüpä bhütvä 3 ). Das ist rationalistische Deutung, 
wenn auch im Grunde das Wunder nur durch ein noch größeres Wunder 
erklärt wird. Die Gänse sind hier natürlich genau solche Vögel wie die 
goldenen Gänse, die der Dam a vantI von dem schönen Nala erzählen. Die 
Upanisad-Dichtung verschmäht solche Märchenmotive noch nicht: Baka 
Dälbhya hört die hungrigen Hunde den Udgitha singen (1, 12, lff.), und 
dem Satyakäma Jäbäla müssen ein Stier, das Feuer, eine Gans und ein 
Taucher die Geheimnisse des Brahman verkünden (4, 5, lff.). 


x ) Vgl. auch Sat. Br. 2, 3, 1, 8f.; 3, 9, 2, 7; Brh. Är. Up. 4, 3, 37. 

2 ) Vgl. Delbrück, Altind. Syntax, S. 9. 

3 ) R. Jcecanct mahätmäno ' nnadänädigunais tositä bhütvä hamsarüpäh santak; 
V, devahamsäh. Die Vorstellung ist dem Mittelalter geläufig; vgl. z, B, Mbh. 5, 36, 2: 

carantam hamsarüpena maharsim samsüavratam I 

« p jl * ■ * p | 

sädhyä devä mahäpräjnam paryaprcchanta vai purä \ 
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4, 1. 2 bhallaksa. Böhtlingk übersetzt das Wort nicht : Deussen gibt es 
durch "Blödaugige’ wieder; M. Müller sagt "Bhallaksa (shortsightcd friend)’. 

jT 

Die Bedeutung ''blödäugig’ beruht auf Sahkaras Erklärung: bmlläkseti 
mandadrsiitvam sücayann äha 1 ). Ein Wort bhalla "blöde’ gibt es nicht; 
bhalla wird aber Trik. 118 als Synonym von bhadra, auf geführt (bhadram 
bhallam sivam tathä). Wer "blödäugig’ übersetzt, muß also annehmen, daß 
bhalläksa eigentlich "scharfäugig’ bedeute und hier ironisch gebraucht sei. 
wie Anandagiri bemerkt: bhalläksasabdo bhadräksavisayah san viruddhala- 
ksanayä mandadrstitvasücakah. Ich habe gegen diese Deutung große Be¬ 
denken. Daß bhalla für bhadra stehen könnte, ist allerdings rein theoretisch 
möglich, da schon im AV. (2, 32, 5) ksullaka für das gewöhnliche ksudraka 
erscheint. Bhalla im Sinne von bhadra ist im Apabhramsa auch tatsächlich 
belegt (Hem. 4, 351) 2 ), und Fortsetzer dieses bhalla liegen in den meisten 
modernen indoarischen Sprachen vor 3 ). Allein bhalläksa kann nicht die 
angenommene Bedeutung haben. Bhadra ist doch "gut’ nur im Sinne von 
"glücklich, günstig, lieb’, aber nicht in dem Sinne, in dem es hier verstanden 

werden müßte. Wenn Bhadräksa Kathäs. 69, 77 als Karne eines Märchen- 

■ * 

königs erscheint, so bedeutet es gewiß ebensoviel wie Piliyakkha, der 
Mägadhi-Name des Käslkönigs im Säma-Jätaka (540, 4ff.). Bhalläksa 
könnte daher auch hier, wenn bhalla so viel wie bhadra sein soll, höchstens 
als Eigenname gefaßt werden, ohne irgendwelche Beziehung auf die be¬ 
sondere Situation. Wahrscheinlich ist das nicht. Es ist aber weiter auch 
sehr fraglich ob bhalla = bhadra im Sanskrit überhaupt jemals existiert 
hat. Schon Zachariae hat in seinen Beiträgen zur ind. Lexikographie, 
S. 7 9, die Vermutung ausgesprochen, daß bhallam im Trik. ein Fehler für 
bhandam sei, das Hem. an. 2, 227 (bhandam kalyäne saukhye ca), Medinl 
d 11 ( bhandam kalyänasarmanoh) , und im Prakrit Päiyalacchl 236 {bliam- 
dam sivam) aufgeführt wird. Im Kommentar der Bombay er Ausgabe des 
Amar. 1, 4, 25 lautet die Stelle aus dem Trik., w r ie Zachariae bemerkt, in 
der Tat: bhandam bhadram sivam tatheti Trihändasesah. Mir scheint, daß 

i mm a « * * ■' 

rmter diesen Umständen die Erklärung des bhalläksa durch bhadräksa auf- 
gegeben werden muß, und ich halte es für das einfachste, bhalla in der gut 
bezeugten Bedeutung "Bar’ zu nehmen. Die Kleinheit der Augen des Bären 
ist ebenso auffällig wie die der Schweinsaugen, von denen wir in ähnlichem 
Sinne sprechen. Völlige Sicherheit ist hier natürlich nicht zu erzielen. 

4, 1, 2 Jänasruteh Patdräyanasya samam divä jyoiir ätatarn . Die 

■- * 

Übersetzer verbinden samam mit divä ; M. Müller: "The light (glory) of 
Jänasruti Pauträyana has spread like the sky’; Böhtlingk: "Das von J. P. 
ausstrahlende Licht erstreckt sich weit hin wie das Tageslicht’; Deussen: 


1 ) Die weitere Erklärung, die auf der Annahme beruht, daß die Gänse Rsis 
seien, ergibt für die Übersetzung nichts. 

2 ) Vgl. Pischel, Materialien zur Kenntnis des Apabhramsa S. 11. 

3 ) Siehe Pischel zu Hem. 4, 351. 
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"Dem Himmel gleich ist Jänasrutis, des Enkelsohnes, Glanz ausgebreitet. 5 
Sahkara konstruiert ebenso, stellt aber für divä zwei Erklärungen zur 
Wahl: Jänasruteh Pauträyanasya samam tulyam divä dyulokena jyotih 
prabhäsvaram annadänädijanitaprabhävajam ätalam vyäptam dyulokasprg 
ity arthah \ divähnä vä samam jyotir ity etat. 

Wenn samam divä überhaupt einen Sinn haben soll, könnte es doch 
nur, wie Böhtlingk richtig gefühlt hat, r dem Tageslicht gleich 3 bedeuten. 
In der Bedeutung "Helle, Glanz 3 wird aber das Wort im RV. nur im Plural 
gebraucht, vielleicht ausschließlich im Instrumental dyubhih. Aus der 
späteren Literatur verzeichnet das PW. überhaupt keine Belege für div 
in dieser Bedeutung außer aus dem Bhägavatapuräna. Es ist aber gewiß 
kein Zufall, daß in diesem, in archaisierender Sprache abgefaßten Werk 
im Sinne von Glanz wiederum nur der Instr. dyubhih vorkommt. Ich halte 

mm 

daher die Übersetzung "dem. Tageslicht gleich 3 für unmöglich 1 ). Samam 
ist mit Jänasruteh Pauträyanasya , divä mit ätalam zu verbinden. Da sama 
ebensogut mit dem Genitiv wie mit dem Instrumental konstruiert werden 


kann (Pän. 2, 3, 72), so kann man in Jänasruteh Pauträyanasya samam 
jyotih eine Aus drucks weise sehen, wie sie im klassischen Sanskrit ganz 
gewöhnlich ist, z. B. Buddhacar. 1, 68 svalpäntaram yasya vapuh surebhyah ; 
3, 27 drstvä narebhyah prthagäkrtim tarn: 5, 18 anyajanair atulyabuddhih ; 
10, 3 vapus ca diptam purusän atitya , usw. Der Genitiv kann aber auch 
von einem fortgelassenen jyotisä ab hängen, und da die Sprache der Upa- 
nisad die Ellipse liebt, so ist diese Erklärung wohl vorzuziehen. Divä 
entspricht natürlich ved. divä, nicht divä; die Bedeutung ist genau die 
gleiche wie z. B. RV. 1 . 161. 14 divä yänti marüto bhumyägnih . Woher der 
Lichtschein, vor dem die Gans warnt, herrührt, wird im Text nicht gesagt ; 
ein Stern oder ein Feuer, das auf der Erde brennt, mag die Ursache sein. 
Daß der Glanz des Jänasruti zunächst nur im Vergleich herangezogen wird, 
zeigt auch die Antwort der zweiten Gans. Sie bestreitet ja gerade, daß es 
mit diesem Glanze des Jänasruti viel auf sieh habe; das könnte sie gar- 
nicht tun, w T enn tatsächlich der Glanz des Jänasruti taghell leuchtete. 

4, 1 , 2 tat tvä mä pradhäksir iti . Sankara nimmt Vertauschung der 
Personalendungen an: tatprasahjanena taj jyotis tvä tväm mä pradhäksir 
mä dahatv ity arthah j purusavyalyayena mä pradhähsid iti . Im Text des 
Panga-Rämänuja steht tatsächlich pradhäksid iti , aber im Kommentar 
tat tvä mä pradhäksir iti \ tat tejas tväm mä dahed ity arthah , woraus her¬ 
vorgeht, daß pradhähsid erst später, vielleicht sogar erst von den Heraus- 

# 

gebern, eingesetzt ist. Böhtlingk hat dieselbe Änderung vorgenommen, 
da im Sanskrit "verbrenne dich nicht 5 nicht durch mä tvä pradhäksih wieder¬ 
gegeben werden könne. Der Gebrauch von tvä wäre hier aherdings sehr 


1 ) Meinem Gefühle nach würde der von Böhtlingk angenommene Sinn auch 
eine andere Wortstellung verlangen; etwa divä samam Jänasruteh Pauträyanasya 
jyotir ätatam. 
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Speyer, Sanskrit Syntax, § 267, führt nur ein ähnliches Beispiel 
aus dem Räm. an. (3, 62, 3 tvarn asokasya säkhäbhih . . , ävrnosi sariram te) 1 )„ 
Da sich ferner die Verderbnis leicht durch das vorhergehende prasänksih 
erklären, auch das tat sich besser als Nominativ denn als Adverb fassen 
laßt, so glaube ich, daß Böhtüngk das Richtige getroffen hat. 

4, 1, 3 kam v ara enam etat santam sayugvänam iva Raikvam ättheii. 
Sahkara erklärt : are nikrsto 'yam räjä varäkas tarn kam u enam santam 

* * * * tj * 4 q 

kena mähätmyena yuktam santam iti kutsayaty enam evam sabafmmänam 
etad vacanam ättha raikvam iva. Sahkara will offenbar etat mit ättJia ver¬ 
binden, was mir wegen der Stellung der Worte unmöglich erscheint 2 ). Etat 
kann nicht von santami getrennt werden 3 ). Böhtlingk verändert kam in 
katham: "Woher sprichst du denn von ihm, dem so unbedeutenden Mann, 
wie vom verbrüderten Raikva V Die Textänderung ist ganz ungerecht¬ 
fertigt; die Verbindung ko ’ yam ist doch ganz gewöhnlich. Man kann 
höchstens schwanken, ob man etat santam als Attribut zu enam ziehen oder 
als Prädikat mit sayugvänam iva Raikvam auf gleiche Stufe stellen soll. 
Im ersteren Fall müßte etat santam allerdings, wie Böhtlingk sagt, den 
Sinn von "so unbedeutend’ haben. Ich verstehe aber nicht, wie das etat 
zu dieser Bedeutung kommen sollte. Im zweiten Fall ist etat santam "den, 
der so ist’, nämlich "wie du beschrieben hast’, und da die erste Gans den 
Jänasruti gerühmt hat, so nähert sich der Ausdruck gerade umgekehrt der 
Bedeutung "so bedeutend’. Das Verächtliche liegt nur in dem kam. 

Raikva , wofür die Handschriften zum Teil auch Rayikva bieten, ist 
offenbar der Name; 4, 2, 2. 4 gebraucht Jänasruti nur dies als Anrede. 
Sayugvä wird von Sahkara saha yugyayä 4 ) gantryä vartata iti erklärt. Daraus 
ist dann bei M. Müller der "Raikva with the car’, bei Deussen der "Raikva 
mit dem Ziehkarren’ geworden. Die ganze Erklärung beruht darauf, daß 
nach 4, 1, 8 Raikva unter einem Wagen ( sakata ) sitzt, wobei noch nicht 
einmal gesagt ist, daß es sein eigener Wagen ist; sie scheitert, abgesehen 
von allem anderen, schon daran, daß es ein Wort yugvan "Wagen’ gar 
nicht gibt. Sahkara sieht sich daher ja auch genötigt, in seiner Erklärung 
yugyä für yugvan einzusetzen. Sayugvan ist vielmehr eine Bildung wie ved. 
sajitvan, saydvan , sasthdvan. denen Wackernagel, KZ. X IAT, 272 auch sahdvan 
angegliedert hat. Sa~ ist hier überall die Schwachform von sam. Sayugvan 
kommt einmal in RV. 10, 130, 4 vor: 


a ) Das zweite Beispiel, Kathas. 36, 102, scheint mir auf einem Irrtum zu be¬ 
ruhen. 

2 ) Deussen scheint ihm zu folgen: 'Wer ist denn der, von dem du redest, als 
wäre er ein Raikva mit dem Ziehkarren!’ M. Müller hat den Sinn ganz verfehlt: 
'How can you speak of hirn, being what he is (a räjanya, noble), as if he were like 
Raikva with the car V 

3 ) Daß santam, nicht etwa zu dem folgenden sayugvänam iva Raikvam, gehört, 
beweist das Fehlen des Wortes in 4, 1, 5. 

4 ) So lesen nach den Herausgebern in der A. S. S. sämtliche Handschriften. 
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agner gäyatry äbhavat sayügvosnihayä savitd säm babhüva 

anustubhä soma ukthair mähasvän b fhaspäter brhati vdcam ävat |j 

* i * m 

Über die Übersetzung kann hier kein Zweifel bestehen: r Die Gäyatrl war 
die Genossin des Agni, Savitr war mit der Usnihä zusammen, der durch 
Preislieder mächtige Soma mit der Anustubh, die Brhati unterstützte die 
Rede des Brhaspati." Die Bedeutung Vereint, Genosse" stimmt zu dem 
Gebrauch von sam yuj in Stellen wie 8, 62, 11: ahäm ca tvdm ca, vrtrahan 
säm yujyäva sanihliya ä. Böhtlingk hat dem Rechnung getragen, indem 
er sayugvan durch Verbrüdert" übersetzt; er bemerkt aber, daß nach 
seinem Dafürhalten sayugvan ein euphemistischer Ausdruck für sapäman 
sei. als.o f mit der Räude verbrüdert". Das beruht wiederum darauf, daß 
in 4, 1, 8 erzählt wird, Raikva habe sich, als er unter dem Wagen saß, die 
Krätze geschabt. Im übrigen braucht man diesem Einfall wohl nicht 
weiter nachzugehen. Es ist eigentlich seltsam, daß man den Ausdruck so 
mißverstanden hat, denn was er besagen soll, wird im folgenden doch aus¬ 
führlich auseinandergesetzt. Zunächst versteht die erste Gans den Aus- 

j-' 

druck nicht. Sie fragt daher yo nu katham sayugvä Raikvah. Aus Sankaras 
Erklärung yo nu katham tvayocyate sayugvä Raikvah läßt sich nicht viel 
entnehmen. M. Müller und Deussen übersetzen frei: f How T is it with this 
Raikva with the car of whom thou speakest V ; ? Wie ist denn das, mit 
Raikva mit dem Ziehkarren V Böhtlingk setzt einfach ko nu sayugvä 
Raikva iti in den Text: Wer ist der verbrüderte Raikva?" Ich halte es 
für ganz unstatthaft, in dieser Weise mit dem überlieferten Text umzu¬ 
springen; warum sollte denn das einfache ko nu zu yo nu katham verderbt 
sein? Daß aber auch davon abgesehen Böhtlingks Änderung nicht richtig 
sein kann, ergibt sich aus der Antwort der zweiten Gans, die über die 
Person des Raikva gar nichts sagt, sondern ganz im allgemeinen erklärt, 
was ein sayugvan ist: r Den habe ich so (d. h. als sayugvan) bezeichnet, wer 
das weiß, was der weiß, dem alles zugerechnet wird, was immer die Ge¬ 
schöpfe Gutes tun." Der Relativsatz yo nu ist also ein elliptischer Satz 
für yo nu Raikvah , und in dem Hauptsatz liegt der Nachdruck auf sayugvä : 
c Was nun den Raikva betrifft, inwiefern ist er ein sayugvan Raikva V Eür 
sayugvan aber ergibt sich daraus, daß es entweder dieselbe oder doch eine 
ganz ähnliche Bedeutung haben muß wie im RV. Man kann meines Er¬ 
achtens nur schwanken, ob es Vereinigt" oder Vereinigend" bedeutet; der 
sayugvan ist infolge seines Wissens mit allem Verdienst Vereinigt", das 
sich die anderen durch gute Werke erwarben, oder f er vereinigt" bei sich 
all dieses Verdienst. Eür die erste Auffassung spricht, daß sayugvan im 
intransitiven Sinn im RV. tatsächlich bezeugt ist 1 ). Die Erklärung, die in 
der Upanisad selbst gegeben wird, legt aber die Vermutung nahe, daß 

a ) Man vergleiche auch svayügvan Verbündet 3 in RV. 9, 111, 1 visvä dvesärnsi 
tarati svayugvab hih • Transitive Bedeutung liegt anderseits in abhiyugvana ngreifend’ 
vor; RV* 6 ? 45, 15 räthena , . . ahhiyügvanä . 

6402 Lüders, Kleine Schriften 24 


UNIVER3ITÄTS 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0383 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 







370 


Zu den 



IbctUH. 


I 


sayugvan als technischer Ausdruck beim Würfelspiel gebraucht wurde und 
eigentlich den bezeichnet©, der bei dem Spiel nach der angegebenen Me¬ 
thode die Gewinne 'zusammenbringt\ Das hat mich bestimmt, das Wort 
in der Übersetzung durch "Vereiniger’ wiederzugeben. 

4. 1, 4 yathä Jcrtäya vijifäyädhare 'yäh samyanty evam ena-ni sa/rvam lad 
abhisamaiti yat kimca pro jäh sädhu kurvanti. Auf die Erklärungen der 
Kommentare und die Übersetzungen gehe ich hier nicht ein, da ich die 
Stelle in meiner Abhandlung über das Würfelspiel im alten Indien, S. 143. 
166f., ausführlich besprochen habe. Hier sei nur ein Wort über die auf 
Grund der Angaben Kilakanthas ermittelte Spielmethode gestattet, da 
ihre Kenntnis für das Verständnis des Folgenden notwendig ist. Der Ein¬ 
satz wird in zehn Teile zerlegt; beim Kali-Wurf gewinnt man einen Teil, 
beim Dväpara-Wurf drei, beim Tretä-Wurf sechs und beim Krta-Wurf alle 
zehn Teile, da stets der Gewinn der niedrigeren ayas dom höheren aya zu¬ 
gerechnet wird. Im Grunde damit identisch ist die Methode, die in dem 

Ö J 

Fall befolgt wird, daß jeder der beiden Spieler die Hälfte des Einsatzes 
deponiert hat. Dann gewinnt der Spieler beim Kali-Wurf einen Teil des 
eigenen Einsatzes, beim Dväpara-Wurf außerdem noch zwei Teile des Ein¬ 
satzes des Gegners, also im ganzen wie vorher drei Teile. Beim Tretä- 
Wurfe gewinnt er drei Teile des gegnerischen und drei Teile des eigenen 
Einsatzes, also wie vorhin im ganzen sechs Teile. Beim Krta-Wurf endlich 
gewinnt er wie vorhin alle zehn Teile. Ich habe a. a. 0. schon bemerkt, 
daß der Verfasser offenbar diese letztere Spielmethode im Sinne hatte, da 
er in 4, 3, 8 sagt: "diese, fünf auf der einen, fünf auf der anderen Seite, die 
zusammen zehn ausmachen, die sind das Krta.’ Hier werden also die zehn 

3 , 

dem Krta gleichgesetzten Dinge wie bei der letztgenannten Methode in 
zwei Gruppen zu je fünf zerlegt 1 ). Böhtlingks Konjektur vijitvaräya für 
vijitäya ist, wie a. a. 0. bemerkt, abzulehnen. Für abhisamaiti lesen eine 
Reihe von Handschriften abhisameti. Böhtlingk hat cs auf genommen, 
weil es besser zu dem vorhergehenden sam/yanli stimmt, wie ich glaube, 
mit Recht. Der Gegensatz zwischen Jänasruti und Raikva, der schon in 
4,1,1 angedeutet war, wird hier deutlicher hervorgehoben: Jänasruti 
genießt nur das Verdienst seiner eigenen Guttaten, Raikva das der ganzen 



4, 1, 5 sa ha samjihäna eva Icsattaram uväca. Sahkara erklärt die 
Situation wie folgt: lad u ha lad etad iärsam hdmsaväkyam ätmanah kul- 

O * * » t/ ® 

särüpam anyasya viduso Raikvädeh prasamsärüpam upasusräva srutavän 
harmyatalastho räjä Jänusrutih Pauträyanah \ tac ca hamsaväkyam smarann 

t/ 4 *_/ ■ ■ [ v V * 

eva paunahpunyena rätrisesam aiivähayämäsa [ tatah sa bandibhi räjä stuti- 

x ) Eine andere Erklärung hat Kcith, JRAS. 1909, S. 209, Anm. 2 vorgebracht. 
Er sagt selbst von ihr: r The sense may seern not very good, but it is quite adequate 
for an Upanisadd Der ersten Hälfte dieses Satzes stimme ich vollkommen bei; über 
die UpanLsads selbst urteile ich allerdings anders als Keith. 
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yuktäbhir vägbhih pratihodhyamäna uväca ksattäram, samjihäna eva sayanmn 
nidräm vä parityajann eva he 5 nga vatsäre ha sayugvänam iva Raikvam ättha 
kirn mäm \ sa eva stuiyarho näham ity abhipräyah . Danach befindet sich 
also Jänasruti auf dem Dach seines Palastes und hört das Gespräch der 
Gänse mit an. Den Rest der Nacht denkt er darüber nach. Als er am 
Morgen von den. Bandins mit Preisliedern geweckt wird, sagt er, während 
er das Lager (oder den Schlaf) verläßt, zu seinem Ksattr: r Sprichst du von 
mir, als ob ich der sayugvan Raikva wäre 1 )? 5 M, Müller schließt sich dem 
an; '"and as soon as he had risen in the morning, he said to his door-keeper; 
'Friend, dost thou speak of (me, as if I were) Raikva with the car ?”; ähnlich 

jr 

Deussen, der das, was Saiikara von den Bandins sagt, auf den Ksattr 
überträgt : f Sobald er aufgestanden war, sprach er zu seinem Truchseß [der 
ihn pries, in der Art, wie später die Vaitälikas zu tun pflegen]: ,Du redest 
ja [von mir], als wäre ich ein Raikva mit dem Ziehkarrent Böhtlingk setzt 
mäm sogar für ha in den Text, da ha hier nicht am Platz sei und ein mäm 
vermißt werde, und übersetzt: r Als J. P. dies vernahm, sprang er von 
seinem Lager und sagte zum Kämmerling: ,Du sprichst, mein Lieber, von 
mir wie vom verbrüderten Raikva ?‘ 5 Wie mäm zu ha werden konnte, ist 
aber völlig unbegreiflich. Gegen die Erklärung Sankaras, M. Müllers und 
Deussens spricht zunächst das samjihänah , das nicht r aufstehend 5 oder gar 
"als er aufgestanden war 5 bedeutet, sondern "aus dem Schlafe auffahrend 5 . 
Daß die durch sam hä bezei ebnete Tätigkeit dem Auf stehen vorausgeht, 
zeigt deutlich Ait. Br. 7, 15, 4: 

kalih sayäno bhavati samjihänas tu dväparah 
uitisthams tretä bhavati krtam, sammadyate caran 

* * * * » * r v 

Ebenso RV. 2, 38, 4 ut samhäyästhät. was Geldner, Rigveda in Ausw. II, 
S. 43, auf Grund der Brähmana-Stelle richtig erklärt hat 2 ). Wie aber soll 
dann weiter Jänasruti zu der Frage kommen, ob der Ksattr von ihm als 

O 1 J 4 * 

_ ** 

einem sayugvan Raikva gesprochen habe ? Bei Sankara preisen den König 
die Bandins; er müßte also doch an diese die Frage richten und nicht an 
den Ksattr. Die Annahme Deussens, daß der Ksattr jemals die Geschäfte 

■ * J -f i 

der Bandins verrichtet habe, ist durch nichts gerechtfertigt. Die Situation 
ist meines Erachtens eine ganz andere: Jänasruti liegt in der Nacht auf 
dem Dach seines Hauses, neben ihm sein Ksattr. Da hört er im Schlaf 
das Gespräch der Gänse. Er fährt auf und fragt in der Verwirrung den 


1 ) Sankara gibt von den Worten des Jänasruti noch eine zweite Erklärung, bei 
der iva im Sinne von eva oder als bedeutungslos gefaßt werden muß. Da beides 
natürlich unmöglich ist, gehe ich darauf nicht ein. Ranga-Rämänuja: sa kathamapi 
nisäm ativähya samjihäna eva talpam tyajann eva ksattäram uktavän . . . are ’nga vatseti 
tarn ksattäram räjä sambodhya räträv evam hamsayoh samläpah samajaniti sayugvänam 
iva Raikvam ätthetyädihamso ktipratyuktvväikyänuvädapürvakam Raikvasya eihnam 
uktavän ity arthah. Ättha kann aber bei der Wiederholung kaum zu der Rede der 
Gans gehören. 

2 ) Vgl. auch Chänd. Up. 1, 10, 6 sa ha prätah samjihäna uväca. 

24* 
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Ksattr, ob er c sayugvänam iva Raikvarn gesagt habe. Dem Ksattr fällt 
wiederum, genau wie der Gans, der unverständliche Ausdruck sayugvan 
auf; er fragt danach, und Jänasruti gibt ihm die Erklärung genau in der 
Form, wie er sie von der Gans gehört hat. 

4, 1, 7 yaträre bräJmianasyänvesanä tad enam archeti. Böhtlingk liest 
iccheti für archeti 1 ). Das mag richtig sein, wenn man auch nicht recht 
einsieht, warum iccha zu archa verderbt sein sollte, besonders da anvesanä 

J ' t * 

unmittelbar vorhergeht. Ich möchte eher an accha denken, das im RV. 
mit Ergänzung des Verbums gebraucht wird: c dahin (begib dich) zu ihm/ 
Daß das in nachvedischer Zeit ungebräuchliche accha zu archa wurde, 
würde durchaus begreiflich sein. Formell w r äre schließlich auch gegen 
archa nicht viel einzuwenden; archati findet sich auch im Epos, und die 
Neubildung läßt sich aus dem Imperf. ärchat und Formen, wo die Wurzel 
mit Präpositionen verbunden ist, wie ärchati, prärchati usw., leicht erklären. 
Der Bedeutung nach paßt aber archa nicht hierher. 

Auch die Bedeutung von brähmanasya macht Schwierigkeiten. Als 
Bezeichnung der Kaste läßt es sich hier kaum verstehen. Wenn der Ksattr 

Q ■* * 

den Raikva nachher unter einem Lastwagen findet, wie er sich den Grind 
kratzt, so ist das nicht gerade die Situation, in der die Brahmanen ge¬ 
wöhnlich erscheinen. Nach dem ganzen Zusammenhang muß brähmana 
hier mehr den Mann bezeichnen, der der Welt entsagt hat, um. dem Nach¬ 
denken über die höchsten Fragen zu leben, also etwa in dem Sinn stehen, 
wie es Brh. Ar. Up. 3, 5, 1; 3, 8, 10 2 ) und in dem Brähmana-Vagga des 
Dhammapada gebraucht wird. Wenn Sahkara brähmana hier direkt als 
brahmavid erklärt, so trägt er in das W r ort mehr hinein, als es enthalten 
kann. Jänasrutis an Raikva gerichtete Bitte: "Lehre mich. Ehrwürdiger, 
die Gottheit, die du als Gottheit verehrst’ (4, 2, 2), beweist, daß er keine 
Ahnung hat, daß Raikvas Wissen im Wissen des Rrahman besteht. Und 
darin besteht es auch gar nicht; in der Lehre, die Raikva nachher ent¬ 
wickelt, ist vomBrahman nirgends die Rede. Ebensowenig kann ich Sankaras 
Erklärung billigen, daß der Ort, wo der Ksattr dem Raikva nahen soll, eine 
abgelegene Gegend, eine einsame Stelle, ein Wald oder eine Sandbank in 
einem Flusse sei 3 ) (ekänte 'ranye nadipulinädau vivikte dese). Sie steht mit 
den nachher erzählten Tatsachen in Widerspruch. In 4,2,4; 5 wird aus¬ 
drücklich gesagt, daß Raikva sich in einem Dorfe auf hält. Jänasruti kann 
also mit seinen Worten höchstens meinen, daß man den Raikva unter den 
Heimatlosen zu suchen habe. Ich muß allerdings bekennen, daß alles das 
im Grunde nicht befriedigt, und ich hege den Verdacht, daß der Text hier 
verderbt oder gar absichtlich in sein Gegenteil verkehrt ist. Ich verzichte 


x ) Vedesa hat rccha gelesen. 

► ■ 

2 ) Auf diese Stellen verweist Deussen in seiner Übersetzung. 

{ mm 

3 ) Ich erwähne das, weil Deussen diese Erklärung in seine Übersetzung auf¬ 
genommen hat. 
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aber auf weitere Erörterungen, da ich über Vermutungen nicht hinaus¬ 
komme. 

* * * 

4,1,8 aham hy arä 3 iti. Uber die Schreibung vgl. Wackernagel, 
Altind. Gr. I, § 257 d und die dort angeführte Literatur. 

4, 2, 3 tarn u ha parah pratyuväcähahäre tvä südra tavaiva saha gobhir 
astv iti. Sankara zerlegt ahahäretvä in aha häretvä; aha soll bedeutungslos 
sein, häretvä soll ein mit einer Kette (hära) verbundener Wagen (itvan) 
sein; häretvä wird dann als Subjekt zu astu gefaßt [ahety ayam nipäto 
vinigrahärthiyo ’nyatreha tv anarthakah \ evasabdasya prthakprayoyät j 
häretvä härena yuktetvä gantri seyam häretvä gobhih saha tavaivästu tavaiva 
tisthatu). Ein Kompositum häretvä ist geradezu unmöglich. ILära ist 
überdies stets eine ‘‘Perlenschnur 5 und kann daher niemals ein Synonym 
von niska sein 1 ), und die Bedeutung 'Wagen 5 für itvan ist einfach eine Er¬ 
findung Sankaras. Ob das Epitheton ‘‘scharfsinnig 5 , das Böhtlingk dieser 
Erklärung beilegt, berechtigt ist, möchte ich bezweifeln; mir erscheint 
jedenfalls Böhtlingks eigene Erklärung als ahaha are viel scharfsinniger 
und evident richtig, obwohl sie zu der Annahme zwingt, daß das Subjekt 
von astu , der niska oder der Wagen, zu ergänzen ist. Eine solche Ellipse 
entspricht aber durchaus dem Stil der Upanisad in den Dialogpartien. 
W enn Böhtlingk den letzten Satz übersetzt: "Mit den Kühen sich abzu¬ 
geben, sei dein Geschäft! 5 , so kann ich ihm nicht folgen. Tavaiva astu 
kann nur den Sinn haben "es sei dein, behalte 5 . Man vergleiche die Worte 
Cb. Up. 5, 3, 6, mit denen Gautama den irdischen Reichtum zurück weist, 
den ihm Pravähana Jaivali anbietet: tavaiva räjan mänusam vittam. Ge- 

■ y • * 

nauer noch stimmt mit unserem Text die Abweisung Mbh. 5, 35, 19 überein : 
hiranyam ca gaväsvam ca tavaivästu 2 ) Virocana. 

Das Wort südra hat den einheimischen Erklärern die größten Schwie¬ 
rigkeiten bereitet, da Jänasruti dadurch scheinbar als ein Angehöriger der 
niedrigsten Kaste hingestellt wird, die doch nach der späteren Lehre vom 
Studium des Vedanta ausgeschlossen ist. Bädaräyana 1,3, 34, hat zu dem 
verzweifelten Mittel gegriffen, südra im e etymologischen 5 Sinn zu nehmen: 
sug asya tadanädarasravanät tadädravanät sücyate hi. Danach soll Raikva 
den Jänasruti hier als südra anreden, weil er infolge seiner Seherkraft 
weiß, daß Jänasruti wegen der Mißachtung seitens der Gans 'in Kummer 
lief 5 (sucam abhidudräva ), oder daß ‘‘Kummer ihn überlief 5 , oder daß er 
r aus Kummer zu ihm, dem Raikva, lief 5 , wie Sankara erklärt. Solche 
Deutungen zeigen, wie w^enig man schon zu Bädaräyanas Zeit den eigent¬ 
lichen Wortsinn verstand. In diesem Fall haben übrigens andere und sogar 

_ 

Sankara selbst das Unsinnige jener Erklärung empfunden, denn in seinem 
Kommentar zur Up. fügt er der Erklärung der äcäryah hinzu: südravad 

: ) Wenn Vedesa niskam durch muktähäram wiedergibt, so tut er es, weil er 

häretvä wie Sankara erklärt. 

* 

2 ) C falsch tathaivästu« 
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Zu den Upanisads. I 


va dhanenaivainam ridyagrahanayopajagama na ca susrusayä \ na tu 
jätyaiva südra iti I apare punar ähur alpam dhanam ährtam iti rusaivainam 


’an 


r ) 


Ungarn ca bahvaharana upädänam dhanasyeti. In der 
Tat ist südra in der späteren ve dis eben Zeit einfach ein Schimpfwort. 
Jaim. Up. Br. 3 } 7, 5 schimpfen (äkrosanli) Präcmasäli und die beiden 
Jäbälas ihren Mitschüler Sudaksina Ksaimi, der sie mit Fragen über die 
einfachsten Dinge stört, einen südro duranücänah, und ebenda 3, 9, 9 
spricht der jüngere Jäbäla von ihm als einem südralca. 

4, 2, 5 uväcäjahäremäh südra. Sankara erklärt äjahärährtavän b'havän 
yad imä gä yac cänyad dhanam tat sädhv iti väkyasesah 2 ). Deussen übersetzt 
im Anschluß daran: c I)a schleppt er jene da [die Kühe] herbei 3 ). 5 Aber 
Böhtlingk hat schon darauf hingewiesen, daß das Perfekt hier garnicht 
stehen dürfte, und es kann auch, davon abgesehen, kaum zweifelhaft sein, 
daß hier ursprünglich dieselben Worte standen, wie im Anfang der ersten 
Rede des Raikva, also ahahära imäh , wie Böhtlingk liest. 

4, 2, 5 anenaiva muhhenäläpayisyathä iti. Sankara erklärt aläpa/yi- 
syathäh durch äläpayasi . . . mäm bhänayaslty arthah, und Böhtlingk wie 
Deussen übersetzen demgemäß 'du hättest mich zum Sprechen gebracht 5 . 
Böhtlingk, der einsieht, daß das Wort das nicht bedeuten kann, setzt 
mäläpayisya iti in den Text. Aber wie hätte daraus die jetzige Lesart ent¬ 
stehen sollen ? Daß Böhtlingk das Richtige nicht erkannt hat, ist. um so 
auffallender, als er selbst in den Anmerkungen auf die Stelle verweist, die 
den Schlüssel zum Verständnis liefert. Pänini lehrt 1, 3, 70, daß U im Kau¬ 
sativ, wenn es pralambhana , sammänana und sälimkarana bedeute, die 
Endungen des Atmanepada nehme. Die Käsikä erklärt sammänanam 
durch püjanam und gibt als Beispiel jatäbhir äläpayate j püjäm samadhi - 
gacchatUy arthah. Im Värttika zu Pan. 6, 1, 48 wird die Substitution von 
ä für i im Kausativ von li gelehrt, wenn es den Sinn von pralambhana und 




säUnikarana habe. Patanjali gibt jatäbhir äläpayate sr 
hier als Beispiele für die Bedeutung pralambhana. Äläpayate muß also die 
Bedeutung haben, "auf betrügerische Weise durch etwas Ehre erlangen 5 , 
und diese Bedeutung paßt an unsrer Stelle vorzüglich. 

4, 2, 5 yairäsmä uväsa. Der Dativ bei vas ist schwierig. Unmöglich 
ist jedenfalls Sankaras Erklärung: yatra yesu grämesüväsositavän Raikvas 
tän asau grämän adäd asmai Raikväya räj ä 4 ). Aber auch Böhtlingks Kon- 

f) Diesen Sinn hat auch der Verfasser des von Vedesa zitierten Gltämähätmya 
in dem Wort gefunden: tato vilokya tat sarvam raikvo räj ne cuhopa ha 

re südra mämakam vittam na jänäsi durtsvara 

2 ) Ranga-Rämänuja: äjahartha | äjahäreti vyatyayas chändasah; Vedesa: ajahära 
apahara. 

i » 

3 ) Müllers Übersetzung von 4, 2, 5 (tasyä ha mukham upodgrhnan "opening her 
moutli 5 ; ajahära ’you have brought*; äläpayisyathäh tüd you make me speak’) enthält 
so offenbare Fehler, daß ich verzichte, darauf einzugehen. 

4 ) Dein Sinn nach ebenso Ranga-Rämänuja. Vedesa erklärt asmai räjärtham 
tadupadesürtham eva. 
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jektur uvaca für uvasa befriedigt nicht.* Baikvaparnäh scheint, da vorher 
nur von einem Dorf die Rede ist, ein Name wie Varanäh usw. zu sein; vgl. 
Pan. 4. 2, 82. 

4. 3, 1 väyur väva samvargah . Das Deutsche besitzt kein Wort, das 
dem väy-u genau entspräche. Väyu ist Wind und zugleich Luft, was wegen 
des Eingehens von Sonne und Mond in den väyu zu beachten ist. Sam¬ 
vargah wird von Sankara erklärt samvargah samvarjanät samqrahanät 

t/ * * 1/ * < 1/ * O m- 

samgrasanäd vä samvargah j vaksyamänä agnyädyä devatä ätmabhävam 
äpädayallty atah samvargah j samvarjanäkhyo guno dhyeyo väyuvat I 
krtäyäntarhhävadrstäntät. Sankara erklärt das Wort also zuerst (sam- 

* t_s • * ■ \ ü 

grahanät) im Sinne von graha , das wir in älterer Zeit an Stelle des samvarga 
finden werden; bei seiner zweiten Erklärung ( samgrasanät ) scheint er 
durch die folgende Lehre von dem "Esser’ beeinflußt zu sein. Nun hat aber 
der Verfasser der Upanisad, wie wir später sehen werden, den Ausdruck 
samvarga nicht etwa einer älteren Quelle entnommen ; er stammt vielmehr 
von ihm selber, und da er bei der Eormulierung seiner Lehre sonst mit 
Ausdrücken des Würfelspiels operiert, so liegt die Annahme nahe, daß 
auch samvarga ein solcher technischer Ausdruck ist. Diese Vermutung 
hat schon Mauss, Mel. Sylvain Levi, S. 339 ausgesprochen. In der Tat 
begegnet uns sam vrj im Rgvecla in Verbindung mit dem Würfelspiel. 
Deutlich ist vor allem 10, 43, 5; krtäm na svaghni v% cinoti devane sam- 
värgam ydn maghdvä süryam jdyat. 8, 75, 12 wird Indra zugerufen : sam- 
vdrgam sam rayim jaya. 2, 12, 3, wo Indras Heldentaten gepriesen werden, 
wird er am Schluß samvrk samätsu genannt. Ebenso schließen die beiden 

* « o 

nächsten Strophen jedesmal mit einem Bilde, das dem Würfelspiel ent¬ 
nommen ist; 4: svaghntva yo jiglvdm laksäm ddad arydh pustani ; 5; so 
arydh pustlr vija ivd minäti. Eine Beziehung auf das Würfelspiel scheint 
auch in den Mantras vorzuliegen, mit denen Kausitaki nach Kaus. Up. 2, 7 
am Morgen, am Mittag und am Abend die Sonne verehrte; vargo ’si päp- 
mänam me vrngdhi , udvargo ’si päpmänam ma udvrngdhi , samvarga 5 si 
päipmänam me samvrhgdhi P: es ist kaum ein Zufall, daß dieser Kausitaki 
Sarvajit "der Allgewinner’ genannt wird 1 2 ); vgl. den Eigennamen Sani- 


1 ) Daß sarn vrj der eigentliche Ausdruck ist, der in den ersten beiden Formeln 
nur der Abwechslung wegen modifiziert ist, zeigt der Schluß, wo nur sam vrj erscheint: 
tad yad ahoräträbhyäm päpam akarot sam tad vrnkte tatho evaivam vidvän etayaivä- 
vrtädityam upatisthate yad ahoräträbhyäm päpam karoti sam tad vrnkte. Vgl. auch 
samvargo ’si unter den Sprüchen an den Rührtrank, Brh. Är. Up. 6, 3, 4. 

2 ) Ebenso läßt sich sam vrj auch an anderen Stellen verstehen: Taitt. S. 7, 3, 
11, 2 sam te vrhje sukrtam sam prajäm pasün; 7, 3, 9, 1 (von Mauss angeführt) te devä 
akämayantobhayam sam vrhjlmahi brahma cännam ca, ta ubhayam sam avrhjata brahma 

JTw 

cännam ca; Sat. Br. 1, 2, 5, 7 evam ha vä imäm sarväm sapatnänärn samvrnkte nirbha- 
jaty asyai sapatnän ya evam etad veda; 1, 7, 2, 24 sarvam eva tad devä asuränäm sa- 
mavrhjata sarvasmät sapatnän asurän nirabhajant sarvam v evaisa etat sapatnänärn 
samvrnkte sarvasmät sapatnän nirbhajati ya evam etad veda; 1, 9, 2, 35 deväh j sarvam 
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Zu den Upanisads, I 


vargajit und die Samvarga jita Gotamas. Ist aber samvarga ein Spielaus¬ 
druck, so kann er kaum etwas anderes bezeichnen als den, der nach der 
oben S. 370 beschriebenen Methode die Gewinne r zusammenbringt 5 . 
Samvarga würde dann mit dem oben besprochenen sayugvan im Grunde 
identisch sein, und in diesem Zusammentreffen darf man wohl eine Be¬ 
stätigung der unabhängig voneinander gewonnenen Bedeutungsansätze 
für beide Wörter sehen 1 ). 

4, 3, 2 adhidaivatam. Böhtlingk, S. 4; 97 bemerkt selbst, daß die 
Chänd. Up. ebenso wie die Kanva-Rezension der Brh. Ar. Up. stets adhi¬ 
daivatam liest, während die Mädhyamdina-Rezension adhidevatam hat. 
Ich halte es nicht für gerechtfertigt, solche charakteristischen Unterschiede 
dadurch zu verwischen, daß man das unzweifelhaft ältere und richtigere 
adhidevatam in den Text setzt, wie Böhtlingk es tut. 

4, 3, 3 samvrhkta iti. Böhtlingk streicht das iti mit Unrecht. Adh/y- 
äimam . . . iti entspricht genau dem vorhergehenden ity adhidaivatam. 

4, 3, 6. 7 Die beiden Strophen werden später besprochen werden. 

4, 3, 7 iti vai vayarrt brahmaeärin nedam upäsmahe. Sankaras Er¬ 
klärung lautet: vä iti nirarthakah j vayam he, brahmaeärin ä idam evam 


yajham samvrjya; 5, 1, 1, 14 sa yo väjapeyenestvä samräd bhavati ! sa idam sarvam 
samvrnkte; 12, 4, 4, 3 atho ha yo dvisato bhrätrvyät samvivrkseta tatkäma etayä yajeta 
sam haiväsmäd vrnkte usw. Ygl. auch sdmvrktadhrsnum von Sorna RV, 9, 48, 2. Aber 
hier kann samvrj natürlich auch in dem allgemeinen Sinn Vollständig an sich ziehen 5 
genommen werden, wie er in anderen Stellen vorliegfc; so RV. 7, 3, 4 vi yäsya te prthi - 
vydm pajo äsret trsü yäd ännä samävrkta jämbhaih (vgl. den. Agni samvarga, Taitt. 
S. 2, 4, 3, 3; Ait. Br. 7, 7; Sat. Br. 12, 4, 4, 3); RV. 10, 61, 17 sam yän miträvdrunä 
vrnjä ukthaih. 

J ) Natürlich bedingt diese Erklärung von samvarga die Annahme, daß sam vrj 
schon im Rgveda die Bedeutung hat, Vach der beschriebenen Spielmethode den Ge¬ 
winn zusammenbringen 5 , und ich möchte nicht unterlassen, auf ein rgvedisches Wort 
hinzuweisen, das unter dieser Annahme eine befriedigende Erklärung finden würde 
und somit geeignet ist, die Geltung jener Spielmethode für die rgvedischo Zeit wahr¬ 
scheinlich zu machen. Dies Wort ist vijah, das uns außer in der angeführten Strophe 
2, 12, 5 in 1, 92, 10 begegnet: svaghniva krtnür vija äminäna märtasya devi jardyanty 
ayuh. Ich habe schon oben, S. 114, Anm. 4, die Ansicht geäußert, daß vijah nur 
der "Einsatz 5 sein könne; arydh pustih als upameya in 2, 12, 5 und der offenbar pa¬ 
rallele Ausdruck laksä in 2, 12, 4 (vgl. oben, S. 108, Anm. 1) scheinen mir das 
vollkommen sicher zu machen. Auffällig ist aber, daß auch in 1, 92, 10 der Plural 
gebraucht ist, obwohl das upameya ayuh im Singular steht. Verständlich würde der 
Plural sofort, wenn vijah die zehn "Teile 5 bedeutete, in die der Einsatz zerlegt wurde. 
Di ese Bedeutung läßt sich aber auch etymologisch begründen. Der Dhätupatha 
führt 25, 12 eine Wurzel vij ( vevekti ) "abgesondert sein’ an (vijir prthagbhäve), und 
wir haben um so weniger Grund, an der Realität dieser Wurzel zu zweifeln, als sie in 
den drei nij bei Pan. 7, 4, 75 (nijäm trayänäm gunah Mau) einbegriffen sein muß und 
Patanjali sie im Kommentar zu Pan. 7, 2, 10 erwähnt. Daß sie eigentlich nur eine 
Variante von vic (vinakti; Dhp. 29, o vicir prthagbhäve) ist, ist sehr wahrscheinlich; 
auf das Schwanken zwischen Media und Tennis im Auslaut der Wurzel in den indo¬ 
germanischen Sprachen hat Wackernage], Altind. Gr. I, S. 116, im Anschluß an Osthoff, 
PBr. ßeitr. 8, 269ff., hingewiesen. 
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yathoktalaksanam brahma vayam ä upäsmahe \ vayam iti vyavahitena 
sambandhah. M. Müller und Denssen folgen ihm offenbar, da sie übersetzen: 
r thus do we meditate on that Being 5 ; 'so verehren wir dieses [wovon du 
redest] 5 . Aber die Zerlegung von brahmacärinnedam in °cärinn ä idam ist 
grammatisch unmöglich. Böhtlingk will daher einfach brahmacärinn idam 
lesen: c auf diese Weise verehren wir diese (die Speise) 1 ). 5 Allein die Rede 
des Saunaka Käpeya steht doch im Gegensatz zu der des Brahmacärin 
und unzweifelhaft haben in der grammatischen Auffassung des Satzes die 
anye recht, die nach Sankara erklären: na vayam idam upäsmahe kirn tarhi 
param eva brahmopäsmahe. Zu den letzteren gehört auch Ranga-Rämä- 
nuja: ato vayam na tvayoktam prajäpatirüpam samvargam upäsmahe | api 
tu param ätmänam eva. Auf die Bedeutung des idam werden wir später 
eilige hen. 

4, 3. 8 saisä viräd annädi tauedam sarvam drstam sarvam asyedam 

S J * 1 D * t I 1 t t J W 

drstam bhavati. Wegen des ersten Satzes verweise ich auf die Bemerkungen 
S. 387f. Sankara erklärt drstam durch upalabdham, und keiner der euro¬ 
päischen Erklärer hat an dem Wort Anstoß genommen. Mir ist es unbe¬ 
greiflich, was das Erblicken oder das Sichtbarwerden der Welt durch die 
Viräj in diesem Zusammenhang bedeuten sollte. Der Gedankengang er¬ 
fordert meines Erachtens mit absoluter Notwendigkeit einen Begriff, der 
in der Bedeutungssphäre von c Essen’ liegt, und ich habe es daher gewagt, 
drstam durch dastam zu ersetzen. Daß das verhältnismäßig seltene dastam 

i ■ i ■ * ■ e 

durch das gewöhnliche drstam verdrängt werden konnte, erscheint mir 
begreiflich genug. Zu der Konstruktion des zweiten Satzes vergleiche man 
Brh, Ar. Up. 6, 1,14 na ha vä asyänannam jagdham bhavati . . . ya evam etad 
annasyännam veda , zur Bedeutung von dasta Mbh. 12, 88, 6 vyäghriva ca 
haret puträn samdasen na ca pidayet ; Jät. 2, 176, wo das Backen des Stockes 
durch die Gänse und durch die Schildkröte durch dams ausgedrückt wird 
(ekam dandakam kacchapena dasäpetvä sayam tassa ubho kotiyo dasitvä äkä- 

\ * i V * X 4 JL y » » t/ ■ 

sam pakkhandimsu , usw.); Jät. 1, 222, wo der Reiher zu dem Krebs sagt, 
er Wolle ihn dasitvä, d. h. mit dem Schnabel, packen; Jät. 3, 52, wo die 
Otter die auf eine Rute gezogenen Fische valliyam dasitvä, indem sie die 
Rute mit den Zähnen packt, und der Schakal zwei Bratspieße und eine 
Eidechse mukhena dasitvä fortträgt. 

4, 3, 8 ya evam veda \ ya evam veda . Böhtlingks Änderung von veda 
zu vedeti scheint mir überflüssig zu sein. 


3. D ie Lehre im Jaiminiya-Upanisad-Brähmana. 

Das Kapitel, das die Lehre des Raikva enthält, hat eine Parallele in 
Jaim. Up. Br. 3, 1—2, w T ie zuerst Oertel, JAOS. XV, 234, gesehen hat. 
Von dem ersten Abschnitt gebe ich eine Übersetzung mit Hervorhebung 

d Diese Textänderung ist auch in Indien gemacht worden; Madhva hat so 
gelesen. 
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Bi D 4 4 

der wörtlichen Übereinstimmungen. Der Übersetzung des zweiten Ab¬ 
schnittes, wo diese Übereinstimmungen zahlreicher werden, schicke ich 
den Text mit Gegenüberstellung des Upanisad-Textes voraus 1 ). 

„Es gibt fürwahr nur eine einzige ganze Gottheit — die übrigen sind 
Halbgott heilen — (nämlich) dieser, der hier reinigt (der Wind). Er (stellt) die 
Ergreifer aller Götter (dar). Er hat den Namen f Untergang’. 'Untergang’ 
nennt man hier die Ergreifer im Westen. Wenn (man sagt): ülie Sonne ist 
untergegangen 5 (sa yad ädityo 5 stam agäd ili), so ist das soviel wie daß sie zu 
den Ergreifern gegangen ist. Darum ist sie nicht vollständig. Sic geht in 
jenen ein (sa etam eväpyeli). Der Mond geht unter (astam candramä eti). 
Darum ist er unvollständig. Er geht in jenen ein (sa etam eväpyeti). Die 
Sterne gehen unter. Darum sind sie unvollständig. Sie gehen in jenen ein. 
Das Feuer geht aus (anv agnir gacckati). Darum ist es unvollständig. Es 
geht in jenen ein ( 5 « etam eväpyeli). Der Tag geht, die Nacht geht. Darum 
sind sie unvollständig. Sie gehen in jenen ein. Die Himmelsgegenden 
werden trübe, sie sind während, der Nacht nicht zu erkennen. Darum sind 
sie unvollständig. Sie gehen in jenen ein. Parjanya regnet und hört wieder 
auf. Darum ist er unvollständig. Er geht in jenen ein. Das Wasser schwin¬ 
det dahin (ksiyanta äpah). ebenso die Kräuter, ebenso die Bäume. Darum 
sind sie unvollständig. Sie gehen in jenen ein. Darum, weil dies alles in 
den Wind eingeht, darum ist es der Wind, der das Säman ist. Der ist ein 
Sämanwisser, der kennt das ganze Säman, wer solches weiß. Nun in bezug 
auf das Selbst (athädhyätrnam) . Während man schläft, spricht man nicht 
mit der Hede (na vai svapan väicä vadati). Dieselbe geht in den Atem ein 
(seyam eva pränam apyeti). Man denkt nicht mit dem Denkorgan (manasä ). 
Dasselbe geht in den Atem ein. Man sieht- nicht mit dem Auge (caksusä). 
Dasselbe geht in den Atem ein. Man hört nicht mit dem Ohre (srotrdjia). 
Dasselbe geht in den Atem ein. Darum, weil dies alles zusammen in 
den Atem geht, darum ist es der Atem, der das Säman ist. Der ist ein 
Sämanwisser. der kennt das ganze Säman. wer solches weiß. Darum, wenn 

' O 7 7 

man sagt: "ach, heute weht es nicht 5 , so hält es sich im Innern des 

o ■■ 

Menschen auf; der sitzt da, voll, schwitzend/ £ 

Brähmana. Upanisad. 

tad dha Saunakam ca Käpeyam atha Im Saimakam ca Käpeyam 


Abhhpratärinam ca [Käksasenim] brä- 
hmanah parivevisyamänä upäva- 
vräja 


tau ha bibhikse 

m 

dadräte ko vä ko veti manya/mänam 
tau hopajagau 

mahätmanas caiuro deva ekah 

4 

kah so jagära bhuvanasya gopäh \ 


Abhipratarinam ca Raksasenim pari- 

visuamänau hrahmacäri bibhikse las- 
* * * 

tarn ha nä- mä u ha na dadatuh sa hoväca 


mahatmanas caiuro deva ekah 

m 

kah so jagära bhuvanasya gopäs 


1 ) Oertel hat schon vor der Gesamtausgabe des Brähmana (JAOS. XVI) Text 
and Übersetzung der Stelle JAOS. XV, 249ff, veröffentlicht. 
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tarn Käpeya na vijänanty eke 
’bhipratärin bahudhä nivistam 
iti || sa hoväcäbhipratärimam väva 
prapadya pratibruhiti I tvayä vä ayam 
pratyucya iti I tarn ha pratyuväc- 
äimä devänäm uta maHyänäm 
hiranyadanlo rapaso na sünuh j 
mahäntam asya mahimänam ähur 
anadyamäno yad adantam atti 

-ti 


tarn Käpeya näbhipasyanti mariyä 
Abhipratärin bahudhä vasantam 
yasmai vä etad annam tasmä et an na 
dattam iti II tad u ha Saumakah Kä- 



praUmanvavbah pratyeyay - 
äimä devänäm janitä prajänäm 
hiranyadamstro babhaso ’nasürir 

* t/ ■ * 6 

mahäntam asya mahimänam ähur 
anadyamäno yad anannam atti 
-ti vai vayarn brahmacärin nedam 
upäsmahe dattäsrnai bhiksäm iti 


mä u ha daduh. 

m 

_ jr ^ 

,,Es kam einmal ein Brakmane zu Saunaka Käpeya und Abhipratärin 
Käksaseni. während sie sich auf tischen ließen. Er bettelte sie an. Sie be- 

i ^ 

achteten ihn nicht, indem sie dachten, er sei irgendein gleichgültiger Mensch. 
Da sang er sie an: 

'Vier Großmächtige verschlingt ein einziger Gott, der Hüter der 
Welt — wer ist das ? Den kennen einige nicht, Käpeya. obwohl er vielfach 
sich, niedergelassen hat, Abhipratärin. 5 

Da sagte Abhipratärin: f Tritt vor und erwidere diesem. 5 f Du mußt 
diesem erwidern. 5 Er erwiderte ihm: 

M)er Odem der Götter und Menschen, goldzahnig wie der Sohn der 
Gewalt — groß, sagen sie, ist seine Größe, weil er, ohne gegessen zu werden, 
den Essenden ißt. 511 £ 

Es folgt noch ein Kommentar zu den beiden Strophen, auf den wir 
nachher zurückkommen werden. 

Der erste Abschnitt des Brähmana über den Wind und den Präna 

* ■ 

bedarf kaum der Erklärung; schwieriger ist es, die genaue Bedeutung der 
Strophen des kleinen Äkhyäna zu ermitteln, das uns in dem zweiten Ab¬ 
schnitt vorliegt. Wichtig ist zunächst, daß wir feststellen können, daß die 
Strophen älter sind als das Brähmana selbst. Den Bevreis liefert die Sprache. 

In der zuzeiten Strophe wdrd der Esser hiranyadanto rapaso na sünuh 
genannt. Handschriftliche Lesarten sind pjaraso und rapase im Kommentar. 
Oertel übersetzt die Worte f wdth golden teeth, defective (?), not a son 5 . 
Dem läßt sich kaum ein Sinn abgewinnen. Mir erscheint aber auch jeder 
andere Versuch, rapaso zu verstehen, aussichtslos. Die Upanisad hat dafür 
babhaso , eine grammatisch unmögliche Eorm, die aber auf den richtigen 
Weg führt. Unzweifelhaft ist für rapaso rabhaso zu lesen 1 )- Der Fehler 
ist in Grant ha-Handschriften nicht selten, da in der Sprache der Schreiber, 
dem Tamil, die Aspiraten fehlen und in der Schrift b durch das Zeichen 
für p ausgedrückt wdrd. Dann aber kann es weiter nicht zweifelhaft sein, 


a ) So hatte richtig schon Oertel, JAOp. XV, 250, konjiziert 
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daß die Worte zu übersetzen sind "goldzahnig wie der Sohn der Gewalt’. 
Dieser Vergleich geht auf Agni. Agni ist schon im RV. der Esser (KV. 1, 
65, 7 ibhyan nd rdjä vänäny atti ; 1, 143, 5 agnir jämhhais tigitair atti bhdr- 
vati ; 6, 4, 5 nüikti yd väranam dnnam atti ; 8, 43, 29 tübhyam ghet te jänä 
ime . . . dhäsim hinvanty ättave; 10, 4, 4 cärati jihvdyäddn; 10, 15, 12 adähi 
tväm deva prdyatä havlmsi ; 10, 79, 1 ndnä hdnü vibhrte sdm bharete dsinvati 
bdpsali bhüry attah ; 2 dsinvann atti jihvdyä vdnäni \ äträny asmai padbhih 
sdm bharanti ; 4 jdyamäno mätdrä gdrbho atti usw.). Jaim. Up. Br, 2, 15, 1 
wird er der gefräßigste der Götter genannt (esa u ha väva devänäm mahä- 
sanatamo yad agnih). Er ist Mranyadanta (RV. 5, 2, 3) und sahasah sünu , 
sähasah putrd (RV. passim), sünuh sdvasä (RV. 1, 27, 2), ürjdh puträ (RV. 
1, 96, 3). Man bezieht die Bezeichnung Agnis als r Sohn der Kraft 5 auf die 
Hervorbringung durch das Reiben der Hölzer. Ursprünglich ist das sicher¬ 
lich so gemeint, aber auch Indra ist sävasah sünu (RV. 4, 24, 1), putrd 
sdvaso mahdh (RV. 8, 90, 2), und Indra kann nur deshalb so genannt sein, 
weil das savas seine Haupt eigens chaft ist. In demselben Sinn kann auch 
rabhasah sünuh von Agni verstanden sein, denn Agnis charakteristische 
Eigenschaft ist das rabhas : RV. 1. 145, 3 ädatta sdm rdbhah ; 2, 10. 4 rabha- 
sdm ; 6, 3, 8 rabhasänö adyaut ; 10, 3, 7 äsvai rabhasvadbhi rdbhasväm ehd 
gamyäh. Ob der Brähmana-Kommentator den vollen Sinn der Worte noch 
verstanden hat, ist nicht sicher, da er zu dem Päda nur bemerkt; na hy 
esa sünuh | sünurüpo hy esa san na sünuh. Er gibt damit aber jedenfalls die 
sprachwissenschaftlich richtige Erklärung des na als Vergleichungspartikel. 
Die Verwendung von na in dieser Bedeutung ist aber sicherlich, ein Anzeichen 
hohen Alters, da sie schon im AV. selten zu werden beginnt. 

In die gleiche Richtung weist ein anderes Wort in der ersten Strophe, 
ja,gara . Alle Übersetzer geben es freilich durch ein historisches Tempus 
wieder 1 ). Daß das falsch ist, braucht aber kaum gesagt zu werden. Jagära 
steht selbstverständlich mit dem atti der zweiten Strophe auf gleicher 
Stufe und ist ein im präsentischen Sinn verwendetes Perfekt. Der Gebrauch 
des Perfekts in diesem Sinn ist in der Sprache der Brähmana® schon im 
Schwinden begriffen, und Wackernagel, Altind. Gr. I, S. XXX, urteilt: 
prasentisch gebraucht, beweist das Perfekt frühen, narrativ gebraucht, 
späten Ursprung des betreffenden Textes. 

Altertümlich ist auch der Ausdruck gopäh. Außerhalb der vedischen 
Mantras ist gopä jedenfalls selten 2 ); die spätere Sprache gebraucht für 
gopä gopa , und die Upanisads insbesondere ersetzen gopä gern durch goptr 3 ). 

] ) Oertel Vwallowed up 5 ; in der Up an is ad M. Müller 'swallowed’, Böhtlingk 
r verschlang 1 , Deussen 'herabschlang 5 . 

2 ) Belege ans der Upanisad-Literatur sind Svet. Up. 3,2 sanisrjya visvä bhuvanäni 
gopäh; Nrsimhapürvatäp. Up. 2, 4 bhuvanasya gopäh; Mahänär. Up. 20, 14 visnur 
gopä adäbhyah. 

3 ) Vgl. besonders S vet. Up. 4, 15 bhuvanasya goptä ; 6, 17 bhuvanasyäsya gopm; 
Mund. Up. 1, 1, 1 bhuvanasya goptä; Mahänär. Up. 5, 9 esa, sarvasya bhütasya bhavye 
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Vor allem fallen hier aber weiter die durch das Metrum erwiesenen 
Lesungen vijänanti eke abhipratärin und martiyänäm ins Gewicht. Die 
Strophen halten sich also auch, was den Sandln betrifft, durchaus im 
Rahmen der altvedischen Sprache. Ebenso entspricht das Metrum dem 
rgvedischen Typus. Und schließlich spricht doch auch der Umstand, daß 
der Verfasser des Brähmana es für nötig befunden hat, die Strophen durch 
einen Kommentar zu erläutern, dafür, daß sie älter sind als das Bräh¬ 
mana selbst. 

■ 

Für das Verständnis der Strophen ergibt dieser Kommentar nicht 
allzu viel, da er im allgemeinen nur in der unbehilflichen Weise der ältesten 
Kommentare Umschreibungen gibt, die für den eigentlichen Sinn belanglos 
sind. Zur ersten Strophe bemerkt er: mahätmanas caturo [deva] eka Ui [ 
väg vä agnih j sa mahätmä devah \ sa yatra svapiti tad väcam präno girati | 
manas candramäh sa mahätmä devah \ sa yatra svapiti tan manah präno 
qirati 1 caksur ädityah sa mahätmä devah j sa yatra svapiti tac eaksuh 

l/ | * Cf * * \ Cf I • » 

präno girati j srotram disas tä mahätmäno deväh [ sa yatra svapiti tac 
chrotram präno girati \ lad yan mahätmanas caturo deva eka ity etad dha 
tat || kah so jagäreti prajäpatir vai kah \ sa haitag jagära \ bhuvanasya 
gopä iti | sa u väva bhuvanasya gopäh | I tarn Käpeya na vijänanty eka iti \ 
na hy etam eke vijänanti || Abhipratärin bahudhä nivistam iti | bahudhä 
hy evaisa nivisto yat pränah ||. Der unbekannte Gott, den der Brahmane 

(_/ » » * «_-/ jL .«II ' 

als den höchsten kennt, ist danach also der individuelle Präna, der, wenn 

* # * r 

der Mensch schläft, Rede, Denkorgan, Auge, Ohr und die damit identischen 
Gottheiten Feuer, Mond, Sonne und Himmelsgegenden verschlingt. Wir 
haben nicht den geringsten Grund, die Beziehung der Strophen auf den 
individuellen oder, genauer gesagt, den in den Lebewesen individuali¬ 
sierten Präna zu bezweifeln. Die Ausdrücke, in denen hier von diesem 
Präna gesprochen wird, deva ekah. bhuvanasya gopäh , bahudhä nivistam , 
kehren größtenteils wörtlich in der Schilderung des Präna Taitt. Är. 3, 14 
wieder: eko devo bahudhä nivistah, tarn bhartäram tarn u qoptäram ähuh . 
Zu dem bhuvanasya gopäh vergleiche man auch die Äußerung in dem Lied 
des Dlrghatamas, RV. 1, 164, 21: inö visvasya bhuvanasya gopäh sä mä 
dhlrah päkam äträ vivesa, f da ging der Herr des Alls, der Hüter der Welt, 
der Weise, in mich Toren ein 1 )’. Dagegen glaube ich nicht, daß der Dichter 

bhuvanasya goptä; Atharvasir. Up. 4 samsrjya visvä bhuvanäni goptä (gegenüber gopäh 
in Svet. Up.). 

0 In den späteren Upanisads werden dieselben oder ganz ähnliche Ausdrücke 
natürlich auch auf andere als höchste erkannte Begriffe übertragen. So heißt z. B. 
Svet. Up. 4, 15 das als Rudra personifizierte Brahman sa esa hole bhuvanasyäsya 
goptä visvädhipah sarvabhütesu güdhah, 4, 16 sarvabhütesu güdham. Ebd. 6, 17 scheint 
mit dem jhah sarvago bhuvanasyäsya goptä der persönliche Brahman gemeint zu sein. 
Ebd. 3, 2 heißt es von dem als Rudra aufgefaßten Ätman: pratyan janärris tisthati 
sameukopäntakäle samsrjya visvä bhuvanäni gopäh. Mund. Up. 1, 1, 1 wird Brahma 
visvasya kartä bhuvanasya goptä genannt usw. 
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der Strophe die Identifizierung der vier von dem Präna verschlungenen 
Organe mit den außerhalb befindlichen vier Göttern beabsichtigt hat, 
wenn auch diese Identifizierung an und für sich alt ist. In dem Text ist 
sie jedenfalls nicht angedeutet; im Gegenteil, wenn sie beabsichtigt war, 
müßte, genau genommen, nicht von vier, sondern von acht mahätmänah 
die Rede sein. Es ist auch zu beachten, daß in dem vorhergehenden Ab¬ 
schnitt von einer Gleichsetzung der Organe und Götter nichts gesagt wird. 
Bindend kann die Erklärung des Kommentators schon deshalb nicht sein. 

C_? j 

weil die Strophen, wie wir sahen, aus einer früheren Zeit stammen als der 
Text des Brähmana, und wir haben um so mehr Berechtigung, an seiner 
Zuverlässigkeit zu zweifeln, als er noch ein anderes Wort sicherlich falsch 
erklärt, nämlich kah. Kah ist nach ihm Prajäpati 1 ). Nun wird allerdings 
Prajäpati schon früh mit dem Präna identifiziert. AV, 11, 4, 12 heißt es 
geradezu präna1 ® ähuh prajäpatim. AV. 10, 8, 13 wird von Präjapati wie 
von Präna gesprochen: prajdpaüs carati gärbhe anlär ädrsyamäno hoJvudhd 
vi jäyate (Väj. S. 31, 19; Taitt. Ar. 3, 13. 1 mit der Variante äjäyamäno). 
Ix aus. Up. 4, 16 sagt Ajätasatru, daß er den Geist, der im Leibe sei (ya 
evcdsa sarlre purusah), als Prajäpati verehre. Aber es wird kaum bestritten 
werden, daß hier die Deutung des kah auf Prajäpati verfehlt ist. Der Brah- 
mane stellt doch eine Frage an Käpeya und Abhipratärin, um sie zu prüfen, 
ob sie den Gott kennen, c den einige nicht kennen’. Dazu kommt eine 
sprachliche Tatsache. Sämtliche Handschriften des Brähmana wie der 
Upanisad lesen kah (kas) so jagära , und es ist hei der Übereinstimmung 
beider Werke nicht daran zu denken, «so zu sa zu verändern, wie Ocrtel und 
Böhtlingk es tun 2 ). Kah sah ist offenbar ein eingeschobener Satz, und 
daher sprach man das letzte Wort in der Pausaform. Später, als man den 
Vers niederschrieb, wurde dann, wie überall, äußerlich der Sandhi herge¬ 
stellt, was zu einem «so führen mußte. Die richtige Übersetzung kann also 
nur Aver ist das V sein. Daß es auch, einheimische Erklärer gab, die das 
kah sah so verstanden, bezeugt Sankara, der in seinem. Kommentar zur 
Upanisad, nachdem er selbst kah als Prajäpati erklärt hat, bemerkt: kah 
sa jagäreti prasnam elce B ). 

Für die zweite Strophe ergibt der Kommentar nichts 4 ); wir sind also 

p Diese Auffassung beruht im letzten Grunde bekanntlich auf der Umdeutung 
von KV. 10, 121 Jcäsmai devdya havisä viclhema. 

2 ) In den Ausgaben der Upanisad in der Anaridasrama-Samskrtagranthävali 
(14 und 63) steht allerdings auch sa; die Änderung stammt sicherlich erst von den 
Herausgebern. 

3 ) Auch Vedcsa sagt richtig sa kah kimnämä kimmahimä ca. 

4 ) Um Mißverständnissen vorzubeugen, möchte ich betonen, daß aus der Er¬ 
klärung des Kommentars zum ersten Päda: ätmä hy esa devänäm uta martyänäm 
nicht etwa hervorgeht, daß er ätmä auf den unmittelbar vorher genannten präna 
bezieht. Esa bedeutet in diesen Erklärungen nichts weiter als hier in Rede stehende’; 
vgl. z. B, 1, 44, 7, im Anfang des Kommentars: rüpam rüpam maghavä bobhavitui, 
rüpam rüpam hy esa maghavä bobhavlti. 
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für die Deutung durchaus auf innere Kriterien angewiesen. Aus der ganzen 
Situation und insbesondere aus dem letzten Päda geht hervor, daß Abhi¬ 
prat ärins Strophe einen Gegensatz zu der des Brahmanen bildet. Abhi¬ 
prat är in ist sich einer Gottheit bewußt, die höher steht als die von dem 
Brahmanen erkannte, weil sie auch diese verschlingt 1 ). Die einzigen Worte, 
die uns einen Anhaltspunkt für das Wesen dieser Gottheit geben, sind 
ätmä devänäm uta martyänäm . Wir müssen sie, da es sich hier, wie oben 
gezeigt, um sehr alte Strophen handelt, nach Maßgabe älterer Texte inter¬ 


pretieren. Nun finden wir RV. 10, 168, 4 Väta, der dort im Anschluß an 
10, 121 als höchster Gott gepriesen wird 2 ), als ätmä devänäm bhüvanasya 
gärbhah bezeichnet 3 ). Es muß also auch ätmä devänäm uta martyänäm 
der Wind sein. Wenn er hier als der Esser des Präna hingestellt wird, so 
beruht das sicherlich in erster Linie auf der Anschauung, daß beim Tode 
des Menschen, wie seine übrigen leiblichen Bestandteile in verschiedene 
Elemente, so sein Atem in den Wind eingehe; so heißt es schon RV. 10, 


16, 3: 

suryam cäksur gacchatu vätam ätmä dyäm ca ; gaccha prthivim ca dhärmanä 
a/pö vä gaccha yadi tätra te hitäm osadhisu präti tisthä särlraih | 

Eür den Ausdruck ätman tritt in der Brähmana-Zeit dann präna ein ; z. B. 
8at. Br. 10, 3, 3, 8; sa yadaivamvid asmäl lokät praiti väcaivägnim apyeti 
caksusädityam manasä candram srotrena disah pränena väyum. 

■ * t/ * «■ * # Ä. m t/ 

Die Lehre, die in dem Akhyäna vorgetragen wird, ist also der Lehre 
des vorhergehenden Abschnittes insofern ähnlich, als in beiden Väyu und 
Präna als höchste Prinzipien hingestellt werden. Während aber dort Väyu 
und Präna über das Säman hinüber miteinander identifiziert werden, wird 
hier der Väyu dem Präna übergeordnet. Ein innerer Zusammenhang 
zwischen den Abschnitten besteht nicht. Es sind zwei durchaus selbständige 
Stücke, die im Brähmana offenbar nur deshalb nebeneinandergestellt sind, 
weil sie ein ähnliches Thema behandeln. 


4. D as Verhältnis der Lehre der Upanisad zu der des Brahmana. 

Daß die Darstellung der Upanisad jünger ist als die des Brähmana, 
darf wohl von vornherein als sicher gelten; Einzelheiten, die es beweisen, 
werden im folgenden, zur Sprache kommen. Ereilich läßt es sich, da ein 
großer Teil der vedischen Literatur verloren gegangen ist, nicht mit ab¬ 
soluter Gewißheit behaupten, daß der Verfasser der Upanisad gerade diesen 
Text des Brähmana für seine Arbeit benutzt hat. Allein, da die Chändogya- 

x ) In der Upanisad ist dieser Gegensatz in der Prosa deutlich zum Ausdruck 
gebracht ( nedam upäsmahe). 

2 ) Siehe den Schluß der Strophe täsmai vdtäya havisä vidhema. 

3 ) In dem älteren Liede RV. 7, 87, 2 ist Väta der ätman Varunas (ätmä te vätah). 
Neben väta steht ätman RV. 10, 92, 13 ätmdnam väsyo abhi vätam, arcata; 1 , 34, 7 
ätmeva vätah svdsaräni gacchatam. 
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TJpanisad wie das Brahmana zum Sämaveda gehört und da sich auch 
andere Stücke des Brahmana in der TJpanisad wiederfinden, so kann das 
Brahmana doch mit höchster Wahrscheinlichkeit als die direkte Quelle der 
TJpanisad bezeichnet werden, und ich halte daher den Versuch für berech¬ 
tigt, die Geschichte der Entstehung der Sam vargavidya, wie sie uns in der 
TJpanisad vorliegt, auf dieser Grundlage aufzubauen. 

Die einleitende Erzählung von Jänasruti und Raikva erweist sich als 
ein Zusatz des Verfassers der TJpanisad. Schon das spricht nicht gerade 
für ihre historische Wahrheit, und mehr noch wird sie durch ihren tenden¬ 
ziösen Charakter als freie Erfindung gekennzeichnet. Ich habe schon oben 
S. 365 her vor gehoben, daß sich der Verfasser in dieser Erzählung von 
Anfang an bemüht, den Gegensatz herauszuarbeiten zwischen dem werk¬ 
tätigen Manne, von dem alle Nutzen ziehen, und dem wissenden, der von 

• m- 

allen Nutzen zieht. Diese scharfe Betonung der Überlegenheit des Wissens 
über die Werktätigkeit ist für die spätvedische Zeit charakteristisch; erst 
die folgende Periode hat das Verhältnis zwischen Wissen und Werk aus¬ 
zugleichen gesucht und für eine Weile sogar in das Gegenteil verkehrt. 
Die ganze Geschichte von Jänasruti und Raikva ist meiner Auffassung 
nach Sage, und die Äußerung über den Namen des dem Raikva geschenkten 
Dorfes läßt weiter darauf schließen, daß es eine Lokalsage war, die sich 
an den Namen Raikvaparna im Lande der Mahävrsas knüpfte. Eür die 
Lokalisierung der TJpanisad selbst ist diese Benutzung einer Sage des 
nordwestlichen Indiens von großem Wert. 

Die Lehre ist in der Form, wie sie die TJpanisad darbietet, ein Versuch, 
die beiden selbständigen Stücke des Brahmana zu einer Einheit zu ver¬ 
schmelzen. Der Verfasser der TJpanisad hat daher die Identifizierung von 
Väyu und Präna, die im Brahmana das erste Stück abschließt, fallen ge¬ 
lassen. 

Er hat ferner von den in den Wind eingehenden Naturmächten, bei 
deren Aufzählung das Brahmana eine gewisse Vollständigkeit zu erreichen 
sucht, vier ausgewählt und so die in den Wind eingehenden und die in den 
Präna eingehenden Objekte, wenigstens der Zahl nach, in ein Kongruenz- 
verhältnis gebracht. Auffällig ist, daß er bei dieser Auswahl von dem üb¬ 
lichen Schema abgewichen ist, nach dem die Rede dem Agni, das Auge 
dem Aditya, das Denkorgan dem Candramas, das Ohr den .Disas entspricht 
wie der Präna dem Väyu, Diese Gleichsetzung, die uns schon in dem 
Brähmana-Kommentar entgegentrat, findet sich z, B. auch Sat. Br. 10, 3, 
3, 7, und sie geht bis in die rgvedische Zeit zurück, wie das Purusasükta, 
RV. 10, 90, 131, zeigt: 

candrämä mänaso jätäs cäksoh süryo ajäyata j 
mükhäd indras cägnis ca prändd väyur ajäyata \ 

nähhyä äisld antäriksam sirsnö dyauh säm avartata I 

* ■* * * - 

padbhydm bhümir disah sröträt tdlhä lokdm akalpayan 
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Was den Verfasser der Upanisad veranlaßt hat, von der traditionellen 
Gleichsetznng abzugehen, laßt sich mit Bestimmtheit nicht sagen. Wahr¬ 
scheinlich war es aber doch das Streben nach größerer Anschaulichkeit, 
das ihn das Wasser anstatt der Himmelsgegenden wählen ließ; man sehe, 
wie gequält die Begründung des Eingehens der Himmelsgegenden in den 
Wind im Brähmana ist. Anderseits scheint der Verfasser der Upanisad 
das Eingehen von Sonne und Mond in den Wind als ohne weiteres ein¬ 
leuchtend betrachtet zu haben, da er auf eine Wiedergabe der gewundenen 
und mit mythologischen Vorstellungen operierenden Erklärung des Bräh¬ 
mana verzichtet. Wenn bei den letzten Gliedern der Reihe ( candra , ap — 
srotra , manas) das yathäsamkhyam , auf das der Inder im allgemeinen 
großes Gewicht zu legen pflegt, nicht beachtet ist, so ist das vielleicht ab¬ 
sichtlich geschehen, um nicht den Gedanken auf kommen zu lassen, daß 
etwa zwischen dem Ohr und dem Wasser ein inneres Verhältnis bestehe. 

Der Upanisad eigentümlich ist endlich die durchgängige Verwendung 
der Ausdrücke des Würfelspiels, zu denen ich auch, wie oben bemerkt, 
samvarga rechne. Man hat das offenbar als so charakteristisch empfunden, 
daß man danach die ganze Lehre als die Samvargavidyä bezeichnet hat, 
obwohl sie gar nicht in der Sam vargas chaft des Väyu und Präna, sondern 
in der Annädaschaft der Viräj gipfelt. 

In dem zweiten Abschnitt verrät schon die Sprache, daß die Fassung 
der Upanisad jünger ist als die des Brähmana. Das parivisyamänau und 
das uväca ist sicherlich jünger als das parivevisyamänau und das upajagcm 
des Brähmana 1 ). Die seltene Perfektform nädadräte 2 ) ist in der Upanisad 
vermieden (hier na dadatuh). Vor allem aber tritt das Streben nach Mo¬ 
dernisierung des Textes in den Strophen zutage. Man mag hahudJiä va- 
santam und hiranyaäamstrah für ebenso alt halten wie bahudhä nivistam 

t |/ 4 ■ ■ *• * * 

und hiranyadantah , obwohl die oben angeführten alten Parallelstellen auch 
hier für die Priorität der Brähmana-Lesungen sprechen. In allen übrigen 
Varianten ist der Text der Upanisad zweifellos jünger. Der vedische 
Sandhi ist vollkommen beseitigt, offenbar, weil man ihn als fehlerhaft 
ansah: na vijänanty ehe 'bhipratärin ist durch näbhipasyanti martyä abhi - 
pratärin ersetzt ; für uta martyänäm ist janitä prajänäm eingetreten. Am 
schlimmsten sind die Veränderungen von rabhaso na sünah zu babhaso 
y nasürih und von adantam zu anannam. Bei der ersten ist der Grund wohl 

m 

das na gewesen, dessen wahre Bedeutung vielleicht schon der Brähmana- 
Kommentator nicht mehr kannte. Weil man dem scheinbaren 'nicht ein 
Sohn’ keinen Sinn ab ge winnen konnte, wurde aus dem na sünuh ’nasürih 
und aus dem Genitiv rabhaso die sprachliche Unform babhaso. Schwerer 

T ) Dem auffallenden pratyeyäya der Upanisad stellt im Brähmana pratyuväca 
gegenüber, aber die Lesung ist nicht ganz sicher, da die Handschriften pratyuyäca 
haben. 

2 ) Die Handschriften nädräte, aber die Oertelsche Lesung kann als sicher gelten. 

6402 Luders, Kleine Schriften 25 
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ist es, für die Änderung von adantam zu anannam einen Grund zu finden. 
Anannam hat überhaupt nur einen Sinn, wenn man es übersetzt '"auch 
das, was eigentlich nicht Speise ist 3 ; ursprünglich, ist das gewiß nicht. So 
verderbt aber auch der Text der Strophen in der Upanisad ist, so würde 
ich doch Bedenken tragen, die richtigen Lesarten einzusetzen. Wir haben 
jedenfalls keine Gewahr, daß der Verfasser die Strophen nicht schon in 

der jetzt vorliegenden Form auf genommen und vielleicht sie gar selbst 

_ 

umgestaltet hat. Damit ist dann freilich auch Sahkaras Erklärung von 
anasüri, die alle modernen Erklärer wiederholen, das Urteil gesprochen. 
Anasüri kann gar nicht "nicht unweise’ bedeuten, wie Sahkara sagt {ana¬ 
sürih sürir medhävi na sürir asüris talpraiisedho ’nasürih sürir evety arthah ), 
weil süri zur Zeit der Abfassung der Upanisad noch gar nicht die Bedeu¬ 
tung "weise’ hatte. Süri ist in der alten Sprache nur der "Herr’, und diese 
Bedeutung müßte es auch hier haben, wenn ana wirklich doppelte Negation 
ist. Viel wahrscheinlicher ist es aber doch, daß man anasürih als "der Herr 
des Atems’ auffaßte; ana "Hauch, Atem’ ist mehrfach in der Brh. Är. Up. 
und in der Chänd. Up. selbst in 5, 2, 1 belegt 1 ). 

Die übrigen Abweichungen in der zu den Strophen gehörenden Prosa¬ 
erzählung haben insofern ein allgemeineres Interesse, als sie zeigen, wie 
wenig man sich scheute, die Prosa des Äkhyäna nach eigenem Geschmack 
zu gestalten. Von Einzelheiten sei hier auf die Ersetzung des Brahmanen 
durch einen Brahmacärin hingewiesen. Sie ist kaum zufällig. Die Nieder¬ 
lage, die der Frager erfährt, erschien dem Standesgefühl des Späteren 
offenbar erträglicher, wenn es kein Brahmane, sondern nur ein Schüler 
war. Daß das wirklich der Grund der Änderung ist, ist um so wahrschein¬ 
licher. als sich noch eine zweite Änderung aus demselben Motiv erklären 
läßt. Im Brähmana fordert Abhipratärin Käksaseni den Saunaka Käpeya 
auf, dem Brahmanen zu entgegnen (sa hoväcäbhiprata/n/mam väva prapadya 
pratibrühiti). Die folgenden Worte tvayä vä ayam pratyucya iti können 

y 

nach dem Stil dieser Werke nur die Antwort des Saunaka sein 2 ). Wenn 
der Text dann fortfährt: tarn ha pratyuväca , so kann das Subjekt des Satzes 
nur Abhipratärin sein. Abhipratärin Käksaseni, der seinem Namen und 
der Tradition nach ein Ksatriya- ist 3 ), widerlegt hier also den Brahmanen. 
In der Upanisad ist es vielmehr der Brahmane Saunaka Käpeya, der den 
Schüler übertrumpft. Hier liegen also Änderungen vor, die ganz an die Um¬ 
gestaltungen der ursprünglichen Prosaerzählung in den Jätakas erinnern. 

In die Strophen selbst mußte der Verfasser der Upanisad natürlich, 
wenn er die beiden Stücke des Brähmana zur Einheit verschmelzen 


*) Auch Vedesa hat ana r Atem: in dem Wort gesucht: anas casau süris ceiy 
anasürih. 

a ) Oertel legt sie mit Ignorierung des ersten iti fälschlich dem Abhipratärin bei. 

y 

3 ) Siehe die im PW. unter Kaksasena angeführten Stellen und Sahkara zu 
Bralrmasütra 1, 3, 3o. 
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wollte, einen ganz anderen Sinn hineinlegen, als ihnen ursprünglich zukam. 
Sankaras Erklärung des ganzen zweiten Abschnittes ist meines Erachtens 
in der Hauptsache verfehlt. Er versteht unter dem in der ersten Strophe 
genannten einen Gott, der die Ader verschlingt, den Väyu, der Agni und 
die übrigen verschlingt, und den Präna, der die Rede und die übrigen 
A-er schlingt (agnyädm väyur vägädin pränah). Dagegen ist nichts zu sagen. 
Falsch ist es aber, Avie schon oben bemerkt, wenn er kalt als Prajäpati er¬ 
klärt, Avährend Vorgänger von ihm in kah sah richtig eine Frage sahen. 
Für die Worte ätmä devänäm janitä prajänäm in der zAveiten Strophe stellt 
er uns zAvei Erklärungen zur Wahl. Entweder ist ätmä vom Folgenden ab¬ 
zutrennen: ätman ist dann die Seele von allem Beweglichen und Unbe¬ 
weglichen, und dieser ätman wird devänäm janitä prajänäm genannt, weil 
er als Wind Agni usw., als Präna die Rede usav., nachdem er sie verschlungen, 
wieder aus sich hervorbringt (ätmä sarvasya sthävarajahgamasya \ kirn ca 
devänäm agnyädinäm ätmani samhriya grasitvä punar janitotpädayitä 
väyurüpenädhidaivatam agnyädinäm \ adhyätmam ca pränarüpena väigä- 
dinäm prajänäm ca janitä). Oder aber ätmä devänäm gehört zusammen: 
dann sind die Götter die beiden mit Agni und Rede beginnenden Reihen, 
und janitä prajänäm bedeutet den Erzeuger des Beweglichen und Unbe¬ 
weglichen. Die erste Erklärung ist stilistisch unmöglich, aber auch die 
zAveite ist nicht richtig. Es ist jedenfalls ganz unwahrscheinlich, daß der 
Verfasser der Upanisad die devas auf die acht vorher genannten Götter 
beschränkt haben sollte; devänäm und prajänäm sind doch sicherlich 
ebenso im allgemeinen Sinne zu verstehen wie in dem ursprünglichen Text 
devänäm und martyänäm . Schlimmer ist, daß Sahkara den in der zweiten 
Strophe gemeinten Gott wieder auf Prajäpati und das ananna , das er ißt, 
wieder auf Agni und die Rede mit ihren Genossen bezieht (asya prajä- 
pateh; anannam agnivägädidevatärüpam). Inwiefern die letzteren, von 
denen eben gesagt ist, daß ein Gott sie verschlinge, nun Avieder ananna 
genannt AA r erdcn könnten, gibt er sich nicht die Mühe uns zu sagen. Nach 
Sahkara stehen also die beiden Strophen nicht im Gegensatz zueinander, 
sondern besagen beide dasselbe. So wird er, im Widerspruch mit der ihm 
bekannten Ansicht f anderer zu der grammatisch unhaltbaren Erklärung 
der Worte iti vai vayam brahmacärin nedam upäsmahe gezwungen, über 
die ich oben gesprochen habe. 

Im folgenden hat ihm seine theologische Gebundenheit den Weg zum 
richtigen Verständnis verbaut. Er sucht in der Viräj das zehnsilbige 
Metrum dieses Namens, und dies ist nach der Sruti r Speise 5 (dasäksarä 
viräd viräd annam iti hi srutih) 1 ). So legt er denn in die Worte saisä viräd 
annädi den Sinn: f eben dies (nämlich die vorher genannte Speise) und 
die SpeiseA^erzehrerin ist die Viräj 5 (saisä viräd dasasamkhyä saty annam 

*) Der Satz ist in der Brähmana-Literatur unendlich oft belegt, siehe Ma\iss a. a. O. 
S. 334f. 

25* 
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cännädy annädinl ca krtatvena \ krte M dasasamkhyäntarbJiütäto 'nnam 
annädim ca sä). M. Müller und Deußen schließen sich ihm an: f these are 
again the Viräj which eats the food 5 ; r und eben dieses ist Viräj, die Nah¬ 
rungsverzehrerin 5 , während Böhtlingks Übersetzung Mas ist die Speise 
verzehrende Viräj 5 nicht recht erkennen läßt, wie er die Stelle versteht. 
Allein abgesehen davon, daß sich so dem Ganzen schwerlich ein Sinn ab- 
gewinnen läßt, ist Sankaras Erklärung falsch, weil sie sprachlich unhaltbar 
ist. Das saisä muß doch ebenso beurteilt werden wie das tau . . . etau in 
4, 3. 4 und das unmittelbar vorhergehende le . . eie; es kann also nur be¬ 
deuten "diese so (nämlich im vorhergehenden) beschriebene 5 . Außerdem 
wäre doch auch zu erwarten, daß, wenn Viräj Speise und Speise verzehrerin 
ist, auch von dem, der solches Wissen hat, gesagt werde, er sei Speise und 
Speise verzehr er. Sankara behauptet das auch tatsächlich: tathä vidvän 
dasadevatätmabhütah san virättvena dasasamkhyayännam krtasamlckyayän- 
nädi. Er setzt sich damit in schärfsten Widerspruch zu dem Text selbst, 
der sagt: annädo bhavati ya evam veda. Ich bin auf die Auseinandersetzungen 
Sankaras absichtlich ausführlicher eingegangen, weil sie mir ein deutliches 
Beispiel dafür zu sein scheinen, daß er keineswegs nur in der Erklärung 
grammatischer Eormen Fehler begeht, sondern auch kein Bedenken trägt, 
den Text sogar in sein Gegenteil zu verkehren, wenn er ihn in Einklang 
mit der Sruti setzen zu müssen glaubt. 

Versuchen wir selbst den Sinn der Strophen zu ergründen, so müssen 
wir von der unverkennbaren und trotzdem von Sankara völlig außer acht 
gelassenen Tatsache ausgehen, daß der Verfasser der Upanisad in den 
hmzugefügten Schlußsätzen selbst angibt, wie er sie verstanden wissen 
will. Die Speiseverzehrerin ist die Viräj. Auf sie muß also der ätman 1 ) 
der Götter, der Erzeuger der Geschöpfe, der ohne gegessen zu werden, 
auch die Nichtspeise ißt, bezogen werden. Die Speise besteht aus zehn 
Dingen, die sich aus zwei Gruppen von je fünf zusammensetzen, und die 
wegen dieses Zahlen Verhältnisses als der Gewinn beim Krta-Wurf und als 
die in allen, d. h. in den zehn Himmelsgegenden befindliche Speise bezeichnet 
werden. Niemand wird bezweifeln, daß diese zehn nach der Upanisad der 
Wind, das Feuer, die Sonne, der Mond, das Wasser auf der einen, der 
Präna, die Rede, das Auge, das Ohr. das Denkorgan auf der anderen Seite 
sind. Diese müssen also unter dem ananna verstanden werden, das die 
Viräj verzehrt. Der Ausdruck zeigt aber, daß entweder unter den zehn 
oder in jeder der beiden Fünfergruppen einer ist, der eigentlich '"Nicht- 
speise 5 ist oder, wie es ursprünglich deutlicher hieß, selbst ein adat, ein 
Esser, ist. Nun verschlingt nach der ersten Strophe ein Gott vier groß- 
mächtige. Es ergibt sich also, daß unter diesem einen Gott nach der Auf¬ 
fassung des Verfassers der Upanisad der höchste in jeder Gruppe zu ver- 

1 ) Ich möchte daher ätman in der Upanisad lieber durch 'Seele 5 wiedergeben, 
obwohl es ursprünglich, wie wir gesehen, auf den Wind bezogen, der "Odem 5 war. 
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stehen ist. also der Wind, der Feuer, Sonne, Mond und Wasser verzehrt, 
und der Prä na, der Rede, Auge, Ohr und Denkorgan verschlingt, und daß 
die Viräj die niederen Kräfte nur mittelbar in sich auf nimmt, indem sie 
ihre Verzehrer verzehrt. Durch diese Deutung ist es dem Upanisad-Ver- 

r w 

fasser gelungen, die vollständige Übereinstimmung der ersten Strophe mit 
der vorher vorgetragenen Lehre vom Winde und Präna als den Sam vargas 

im Makrokosmos bzw. im Mikrokosmos herzustellen. Weiter ist der Brah- 

___ _ ^ _ 

manen-Schüler in der Erkenntnis nicht vorgedrungen. Saunaka Käpeya hat 
ein Höheres erkannt. Er verehrt nach dem Verfasser der Upanisad nicht 
den Wind und den Präna, die er als idam, als irdische Kräfte, bezeichnet, 
sondern eine Macht, die auch diese beiden in sich aufnimmt, die Viräj. 

Wir haben uns endlich die Frage vorzulegen: Was hat der Verfasser 
unter der Viräj verstanden? Es kann nicht meine Aufgabe sein, hier eine 
Geschichte des Wortes zu geben; sie würde vielleicht nicht einmal viel 
nützen, da im Laufe der Zeit die Begriffe, die man mit dem Wort ver¬ 
bunden hat, vielfach gewechselt haben und das, was hier über die Viräj 
gesagt wird, zu einer genauen Feststellung des Begriffes kaum ausreicht. 
Außer der Tatsache, daß die Viräj die Speiseverzehrerin, die Verschlingerin 
des Windes und des Präna, ist, ergibt sich aus dem Text nur noch, daß der 
Verfasser sie als die Seele der Götter, den Erzeuger der Geschöpfe betrachtet. 
Immerhin, meine ich, genügt das, um zu erkennen, daß mit der Viräj hier 
nicht einfach das Metrum dieses Namens gemeint sein kann, so über¬ 
schwänglich es auch sonst gefeiert werden mag. Höchstens könnte man 
annehmen, daß bei der Wahl gerade dieses Namens für die höchste Macht 
die Erinnerung an die zehn Silben, aus denen das Metrum besteht, und 
die den zehn Teilen der Speise der Viräj entsprechen würden, mitgewirkt 
hat. Ebensowenig kann die Viräj als anna hier in Frage kommen 1 ); es 
sieht im Gegenteil fast so aus, als ob der Verfasser sich mit seiner Bezeich¬ 
nung der Viräj als annädi direkt gegen jene Gleichung der Brähmanazeit 
gewendet hätte. Meines Erachtens kann Viräj hier nur ein Name des 
höchsten Prinzipes sein, der Gottheit, die alles in sich auf nimmt, wie alles 
aus ihr her vor gegangen ist; Viräj muß also in demselben Sinne verstanden 
werden, in dem es schon in den Liedern des Atharvaveda neben Prajäpati 


B- * 

J ) Uber Anna-Viräj siehe die Abhandlung von M. Mauss a. a. O. S. 333ff. 
Mauss hat aus unserer Stelle den Schluß gezogen, daß viräj ein Name des höchsten 
gewinnenden Wurfes, des Krfca, sei; dieser Wurf zähle 10, r parec qu’on additionnait 
ä quatre, Chiffre maximum, les trois autres cöups nombres 3, 2, 1, parce quäl raflait 
touth Ich bekenne, daß ich nicht recht verstehe, wie sich Mauss diese Berechnung 
denkt. Aber auch davon abgesehen, kann ich bei meiner Auffassung der Worte saisä 
viräd annädi nicht zugestehen, daß die Viräj noch direkt etwas mit dem Krtawurf 
zu tun hat. Eine zweite Stelle, wo viräj den gewinnenden Wurf bezeichnete, weiß 
auch Mauss nicht anzuführen; solange sie nicht beigebracht ist, möchte ich sowohl 
diese Bedeutung des Wortes wie die Richtigkeit der daran geknüpften Theorie be¬ 
zweifeln. 
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und Paramesthin erscheint (prajapatih paramesthi virdt 4, 11, 7; 8, 5, 10; 
prajapatim paramestMnam virajam 11, 5, 7; virdt paramesthi prajapatih 
13, 3, 5). 

Die allmähliche Entwicklung des Gottesbegriffes, wie wir sie in der 
Samvargavidyä verfolgen können, ist typisch für die Geschichte der Geistes¬ 
strömungen in der spätvedischen Zeit. Die nach Ausweis der Sprache 
älteste Stufe bilden die Strophen in der Geschichte von dem Brahmanen 
in ihrer ursprünglichen Bedeutung; hier stellt die personifizierte Natur - 
macht des Windes an der Spitze; sie nimmt den Atem auf, der seinerseits 
wieder die übrigen Lebensäußerungen in sich vereinigt. Die zweite Stufe 
ist die Lehre vom Wind und Atem, wie sie im Brähmana auf tritt. Der 
Wind als der Oberherr der Naturerscheinungen und der Atem als der 
Oberherr der Lebensäußerungen des Menschen werden hier auf gleiche 
Stufe gestellt, und beide werden identifiziert mit dem, was dem Säman- 
priester als Höchstes gilt, mit den seit Ewigkeit bestehenden heiligen Lie¬ 
dern. Die Upanisad ersetzt das Säman durch die Viräj, den einen all¬ 
umfassenden Gott. Vielleicht läßt die folgende schematische Darstellung 


die geschilderten Verhältnisse noch klarer hervortreten. 


I. 

väyu 

I 

präna 

! 

1-1-1-“1 

väe manas caksus srotra 

i- 


II. 


saman 


r 




vayu 

i 


f 


i 


iditya candrarnas agni disah äpah usw 


\ 

präna 

I 


vac manas 


caks 


S 


srotra 


III. 


agni 


I 

surya 


r~ 

väyu 


I 

c andra 


viraj 



vac 


1 

präna 

I ' 




i 

srotra 


i 

manas 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0404 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 














Die Saubhikas 


391 


Die Saubhikas. 

Ein Beitrag zur Geschichte des indischen Dramas. 


Pischel hat in seiner Abhandlung über das altindische Schattenspiel*) 
auf die große Ähnlichkeit hingewiesen, die zwischen dem sogenannten 
Mahänätaka und dem aus der Mitte des 13. Jahrhunderts stammenden 
Dütängada des Subhata besteht.. Beide entnehmen ihren Stoff der Räma- 
Sage; das Mahänätaka führt die ganze Geschichte des Räma vor, das 
Dütängada behandelt eine Episode daraus, die Sendung des Angada und 
die sich anschließenden Ereignisse bis zum Tod des Rävana. Wie nahe 
sich Mahänätaka und Dütängada stehen, geht schon daraus hervor, daß 
sich von den 56 Strophen, die die kürzere Fassung des Dütängada enthält, 
nicht weniger als 14 auch im Mahänätaka finden. Es ist freilich nicht 

o * 


sicher, daß Subhata diese Strophen dem Mahänätaka selbst entlehnt hat. 
V. 52 und 53 (= Mahän. M 9, 93 und 92) stehen z. B. auch im Bälarämä- 
yana (9, 58 und 59). Subhata kann sie diesem Werk auch direkt entnommen 
haben; sagt er doch in der Schluß Strophe selber, daß er einiges selbst ver¬ 
faßt, anderes von älteren trefflichen Dichtern übernommen habe. Genau 
so entnimmt aber auch das Mahänätaka einen großen Teil seiner Strophen 
älteren Werken; insbesondere sind die Räma-Dramen des Bhavabhüti. 

J J 

Uttararämacarita und Mahävlracarita. das Bälarämäyana des Räjasekhara, 
das Anargharägha va des Muräri und das Prasannaräghava des Jayadeva 
geplündert. Aus Strophen besteht aber fast das ganze Mahänätaka. Ge¬ 
legentlich sind kurze Bemerkungen in Prosa den Strophen als Einleitung 
vorangestellt; zu einem eigentlichen Dialog in Prosa, wie er sonst im Drama 
üblich ist, finden sich aber nur hier und da kümmerliche Ansätze, so z. B. 
in der Rezension des Madhusüdana im Anfang des dritten Aktes in der 
Szene zwischen Dasaratha und Kaikeyl Ebenso werden nach Pischel auch 
im Dütängada meist nur Verse gegeben; r nur an ganz wenigen Stellen, die 
aber nicht einmal in allen Handschriften stehen, findet sich ein kurzer 
Dialog.' Die Strophen des Mahänätaka enthalten aber weiter nur zum 
Teil die Rede der auftretenden Personen. An zahlreichen Stellen berichten 
sie einfach die Handlung in epischer Weise. Ebenso enthält das Dütän¬ 
gada, wie Pischel zeigt, Strophen rein erzählenden Inhalts. Die Strophen 
des Mahänätaka sind ferner sämtlich in Sanskrit; ebenso fehlt im Dütän¬ 
gada nach Pischel in mehreren Handschriften das Prakrit. Das Mahänä¬ 
taka zeichnet sich endlich durch die ungeheure Menge der auftretenden 
Personen aus; der Vidüsaka findet sich aber nicht unter ihnen. Ebenso 
hat das Dütängada eine im Verhältnis zu seinem Umfang auffallend große 
Zahl von Personen; der Vidüsaka fehlt aber auch hier. Diese Überein¬ 
stimmungen schließen in der Tat die beiden Stücke eng zusammen und 
heben sie von der ganzen Menge der übrigen Dramen ab. Nun nennt sich 


b SBAW. 1906, S. 482ff. 
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das Dütängada selbst aber ein chäyänätaka. Wilson wollte das als "shade 
or outline of a drama 5 auffassen, Levi als r drame a Fetat d'ombre/; Pischel 
selbst hatte es früher als f Schatten von einem SpieF, 'halbes Drama* er¬ 
klärt, Aber diese Deutungen sind ganz unbefriedigend, und Pischel hat 
daher vorgeschlagen, chäyänätaka im wirklichen Sinne als 'Schattenspiel’ 
zu nehmen 1 ). Gray in der Einleitung zu seiner Übersetzung des Dütän¬ 
gada (JAOS. XXXII, 59ff.) und Hillebrandt in seiner Abhandlung über die 
Anfänge des indischen Dramas, S. 6, haben ihm zugestimmt; ich glaube 
nicht, daß man an der Richtigkeit dieser Erklärung noch zweifeln wird. 

Dem Dütängada ähnlich ist das Haridyüta, dessen Verfasser und 
Zeit unbekannt sind. Es wird aber nicht als chäyänätaka bezeichnet. Da¬ 
gegen haben wir aus der ersten Hälfte des 15. Jahrhunderts noch drei 
chäyänätakas eines gewissen Vyäsa Sri-Rämadeva, das Rämäbhyudaya, 
das Subhadräparinayana und das Pändaväbhyudaya. Ein ganz modernes, 

JT’ 

erst 1883 verfaßtes chäyänätaka ist das Sävitricarita des Sahkaraläla. 
Diese späteren chäyänätakas unterscheiden sich in nichts von den gewöhn¬ 
lichen Dramen. Zu beachten ist aber, daß sie alle ihren Stoff den Epen 

* ü 

entnehmen. Uber das chäyänätaka des Vitthila, das angeblich die Ge¬ 
schichte der ’Ädil-Shäln-Dynastie behandelt, läßt sich zur Zeit nichts 
Sicheres sagen 2 ). 

Fassen wir das Mahänätaka und das Dütängada als Schattenspiele auf, 
so bieten uns das javanische und das siamesische Schattenspiel genaue 
Parallelen 3 ). Das Wayang purwa, die vornehmste und am weitesten ver¬ 
breitete Gattung des javanischen Schattenspieles, entnimmt seine Stoffe 
dem Rämäyana und Mahäbhärata und daneben der javanischen Kosmo- 
gonie Manik Maya. Das siamesische Schattenspiel scheint vorzugsweise 
auf das Rämäyana zurückzugreifen. Die Proben, die F. W. K. Müller aus 

siamesischen Textbüchern veröffentlicht hat 4 ), weisen, wie schon Pischel 

# * 

bemerkt hat, eine überraschende Ähnlichkeit mit dem Mahänätaka und 

^ -f 

Dütängada auf. Der ganze Text besteht auch hier aus Strophen, die 


*) Ich bemerke übrigens, daß Jacob, der Bich um die Erforschung der Geschichte 
des Puppenspieles und des Schattenspieles die größten Verdienste erworben hat, in 
seiner Geschichte des Schattentheaters, S. 8, angibt, daß er diese Erklärung schon 
früher gegeben habe. 

2 ) Vgl. über diese Dramen Pischel a. a. O. S. 495, und die dort angeführte 
Literatur, und Gray a. a. 0. S. 62 f. 

3 ) Das javanische und das siamesische Spiel würden sogar mehr als Parallelen 
sein, wenn sich ihre Herkunft aus Indien nachweisen ließe. Man hat den indischen 
Ursprung des javanischen Spieles in neuerer Zeit geleugnet (vgl. insbesondere Hazeu, 
Bijdrage tot de kennis van het javaansche tooneel, S.18ff.). Ich muß darauf ver¬ 
zichten, auf die Präge hier näher einzugehen, meines .Erachtens kann aber der au- 
tochthone Ursprung des javanischen Schattenspiel es keineswegs als sicher gelten. 

4 ) Näng, Siamesische Schattenspielfiguren im Kgl. Museum für Völkerkunde zu 
Berlin. Supplement zu Band VII von 'Internationales Archiv für Ethnographie/. 
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durchaus epischen Charakter zeigen 1 ). Die Sprache ist reich und gewählt 
wie in den Sanskrit-Dramen, woraus Pischel mit Recht geschlossen hat, daß 
die siamesischen wie die indischen Stücke die literarischen Fortsetzer eines 
ursprünglicheren volkstümlicheren Schattenspieles seien. Ich möchte hier 
weiter auf die merkwürdige Art der Bühnenanweisungen im Mahänätaka 
hinweisen. Sie zeigen vielfach nicht die knappe sachliche Form, wie wir 
sie sonst in Dramentexten zu finden gewohnt sind, sondern sind oft lang 
ausgesponnene Schilderungen in der Sprache des Kavva. Als Beispiele 
mögen zwei Stellen aus der Rezension des Dämodara dienen: 14, 33 taträ- 
sokavanikästhitavimänam äruhya Jänakim Rämarävanayor yuddham dar- 
sayati Trijalä Saramä ca \ Mandodary api sundarlparivrtä Lankäcalam 
äruhya pasyati | Rudro ’pi samudramadhya ekena carenopasthito yuddham 
pasyati j deväh sarve mmänädhirüdhä nabhomandalagatä yuddham pasyanti 
sma I Rämah Samhärabha%rava iva krodham nätayati Kälarudra iva ; 14,43 
Mandodari sakalasundarlbhih parivrtä galadaviralanetrajalapravähaih SUä- 
pater virahänadena saha Lankäpatch pratäpänalam nirväpayantl hähäkäram 
ghoraphütkäraih kurvanti jhatiti Trikütäcaläd utpatya samarabhümau 
mahänidrägatasya nijapräna.nathasya Lahkäpates caranakamalayor nipatya . 
Diese Schilderungen entsprechen dem sogenannten Janturan des java¬ 
nischen Schattenspieles, das unter gedämpfter Musikbegleitung hergesagt 
wird 2 ). Dürften wir uns die indischen Szenarien in ähnlicher Weise vor¬ 
getragen denken, so würde die auffallende literarische Form, die sie zeigen, 
mit einem Schlage verständlich werden. 

Pischel hat dann das Bestehen des Schattenspiels in Indien durch 
weitere Aach weise in der Sanskrit- und Pali-Literatur wahrscheinlich zu 
machen gesucht 3 ). Völlig einwandfrei ist das Zeugnis Ailakanthas, der 
zur Erklärung des Mbh. 12, 295, o erscheinenden Wortes rüpopajivana 
bemerkt : rüpopajIvanam jalamandapiketi däksinätyesu prasiddham yatra 
süksmavastram vyavadhäya carmamayair äkärai räjämätyädinäm caryä 
pradarsyate . Wenn sich auch das Wort jalamandapikä bis jetzt nicht hat 
nachweisen lassen 4 ), so macht doch die Angabe, daß die Figuren aus Leder 
seien, dem noch heute im Orient fast allgemein verwendeten Material, und 


1 ) Z. B. aus dem Anfang: Zu derselben Zeit erhob der König der Affen die 
Hände nach allen Seiten zum Gruß. Er hatte den Lärm des Schlachtgetümmels 
gehört, der zum Himmel drang (?); er befragte Bibhisana: '.Das versammelte Heer, 
welches heranstürmt, sind es die Asuras des Kumbhakarna ? Wie ? Oder sind die 
ersten der Dämonen herausgezogen um zu streiten V 

£ ) Serrurier, De Wajang Poerwä, S. 216, 218; Hazeu a. a, O. S. 103; Jacob, 
Geschichte des Schattentheaters, S. 14. 

3 ) Über das Schattenspiel im heutigen Indien scheint nichts bekannt zu sein.* 
Shankar P. Pandit, Vikramorvaslyam, Notes S. 4, sagt allerdings, daß die Vorführung 
von Puppen und Papierfiguren heute die einzige dramatische Belustigung der Dorf¬ 
bevölkerung sei. Aber diese Papierfiguren dienen offenbar nicht dem Schattenspiel. 

4 ) Printz, Bhäsä-Wörter in Nilakanthas Bhäratabbävadipa, S. 24 ff. 
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die Betonung der Dünnheit des Tuches es völlig sicher, daß Nllakantha 
nicht etwa das Puppenspiel, sondern das Schattenspiel meint. Nilakantha 
gehört aber erst dem Ende des 17. Jahrhunderts an ] ), und es ist natürlich 
eine andere Frage, ob seine Erklärung auch für die Mahäbhärata-Stelle zu¬ 
trifft. Pisehel hat sie bejaht und danach auch rüpopajivin in Varähamihiras 
Brhatsamhitä 5, 74 als ' Schalt tenspieler 5 erklärt. Die Zusammenstellung 
von rüpopajwana mit rangävatarana im Mbh. und die Erwähnung des 
rüpopajwin im Anschluß an den Maler, den Schreiber und den Sänger 
(citrakaralekhakageyasaktän) in der Brhats. sprechen entschieden zugunsten 
dieser Auffassung. Bei der Vieldeutigkeit des Ausdruckes rüpa ist freilich 
völlige Sicherheit nicht zu erlangen. Protap Chandra Roy übersetzte 
rüpopajivana mit Misguising oneself in various forms, exhibition of puppets’. 
Daß auch Puppen durch rüpa bezeichnet sein könnten, ist nicht unmöglich, 
und ebensowenig kann es als ausgeschlossen gelten, daß rüpopajivana der 
Name einer ähnlichen Kunst sei wie die der heutigen Bahurüpis, die nach 
Molesworth hlanoers, actors, maskers, mimes, merry Andrews 5 sind, nach 
Grierson Leute, die in Verkleidung auftreten, Saläm sagen und wieder 
abtreten, um in neuer Verkleidung zu erscheinen * 2 ). Dazu kommt endlich 
noch, daß rüpäjlvä r die von ihrer schönen Gestalt Lebende 5 ein Wort für 
'Hetäre' ist, und daß für rüpäjlvä im späteren Pali auch rüpüpajlvinl 
eintritt, Hillebrandt a. a. 0. S. 6f., hat daher rüpopajivana und rüpopa- 
jlvin wieder wie früher Böhtlingk und Kern von. den Hetären verstehen 
wollen. Die nahe Berührung der Mimen und Musiker mit dem Hetärentum 
ist ohne weiteres zuzugeben. Trotzdem ist mir gerade an diesen Stellen die 
Beziehung auf die Hetären nicht wahrscheinlich. Varähamihira spricht 
von rüpopajivin, nicht von rüpopajivini 3 ), und auch im Mbh. ist dem ganzen 
Zusammen!lang nach wahrscheinlich von Männern die Rede. Außerdem 
scheint mir Nilakanthas Erklärung, gerade weil sie nicht die zu allernächst 
liegende ist, Beachtung zu verdienen. 

Das Schattenspiel hat Pisehel endlich auch in Therigäthä 394 finden 
wollen, wo eine Nonne zu einem Manne, der sie zur Liebe überreden will, sagt: 

mäyam viya aggato leatam supinante va suvannapädapam 

upadhävasi andha,- rittakam janamajjhe-r-iva rupparüpakarn j 

Pisehel übersetzt die Strophe: 'Du stürzest dich, o Blinder, auf etwas 
Nichtiges, gleichsam auf ein Blendwerk, das vor dir auf geführt wird, auf 
einen goldenen Baum im Traum, auf ein Schattenspiel im Menschenge¬ 
ige. 5 Frau Rhys Davids hat es vorgezogen, rupparüpaka als Puppen- 


- 1 ) Printz a. a. O. S. 8. 

2 ) Ihre Vorführungen heißen nach S. M. Tagore, The eight principal Rasas of 
the Hindus, S. 20, parivarta r Veränderungr 

3 ) Daran kann auch des Kommentators Erklärung von rüpopajwin durch 
vesyäjanah nichts ändern. Rüpopajivin kann hier nur Substantivnm sein. 
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spiel zu fassen 1 ). Hillebrandt a. a. 0. S. 7, lehnt Pischels Erklärung als 
unwahrscheinlich ab. wendet aber auch gegen die Deutung auf das Puppen¬ 
spiel ein. daß man hier dem rittakam entsprechend eher etwas absolut 
Nichtiges erwarte; rupparüpaka sei daher ein Gaukelspiel, wie es im Dasa- 
kumäracarita beschrieben werde; auch der Kommentar sage ja, daß es 
mäyäkärena mahäjanamajjhe dassitam sei. Nun werden wir aber sehen, 
daß die Mäyäkäras höchst wahrscheinlich gerade mit Schattenbildern 
arbeiteten; ich. kann daher in den Auffassungen Pischels und Hillebrandts 
keinen großen Unterschied entdecken. Ich halte in der Tat die Beziehung 
des rupparüpaka auf das Schattenspiel als das Wahrscheinlichste. Eine 
Parallele bietet eine Strophe des javanischen Axjtmaviväha 2 ), wo die 
Menschen, die nach den Sinnesgenüssen dürstend, nicht wissen, daß die 
Dinge nur Blendwerk (mäyä) sind, mit denen verglichen werden, die be¬ 
trübt und verwirrt auf ring gif ? ‘) schauen, obwohl sie wissen, daß es ausge¬ 
schnittenes Leder ist. Andererseits wird in der Mahävyutpatti 139 unter 
anderen Bildern für scheinbare Realität, von denen ich hier mit Rücksicht 
auf die Gäthä nur mäyä, svapnah, riktamustih hervorheben will, auch 
natarangah genannt. Unter nataranga haben wir uns offenbar mimische 
Darstellungen jeglicher Art vorzustellen. Man hat also in späterer Zeit 
jedenfalls die Vorführungen der natas schlechthin als eine Welt des Scheines 
angesehen, und eine absolute Notwendigkeit, rupparüpaka auf das Schatten¬ 
spiel zu beziehen, liegt nicht vor 4 ). Zusammenfassend glaube ich sagen zu 

b Psalms of the (Bisters. 2 ) Hazeu a. a. O. S. 9f. Jacob a. a. O. S. 9. 

3 ) Im Text steht tringgit, das Schreibfehler für ringgit, den gewöhnlichen Namen 
für die Figuren des Spieles, sein muß. 

4 ) Pischel hat auch erwogen, ob rüpadakkha, das Milindapanha 344 und in der 
Form lupadaJcha in der Inschrift der Jögimärä-Höhle erscheint, ein Name des Schatten¬ 
spielers sein könne. Aus der Inschrift, die ich im übrigen anders beurteile als Pischel 
(siehe Bruchstücke buddhistischer Dramen, S. 41 f.), ist über die Bedeutung des 
Wortes nichts zu entnehmen ; die Stelle aus dem Milindapanha schließt die Bedeutung 
f Schattenspieler’ aus. Sie lautet : ye pana te mahäräja bhikkhü vinayannü vinayalcovidä 
nidänapathanakusalä äpattianäpattigarukalahukasa tekicch aatekicchavutthän a desanäni - 
ggahapatikammaosärananissäranapatisäranaleusalä vinaye päramim gatä evarüpä Jcho 
mahäräja bhikkhü bhagavato dhammanagare rüpadakkha ti vuccanti. Pischel vertritt 
die Ansicht, daß die rüpadakkhas 'Kopisten 5 , 'Korrektoren 5 von Handschriften seien, 
wobei er sich namentlich auf die ziemlich unklare Angabe der Lexikographen stützt, 
daß rüpa soviel wie granthävrtti sei. Ich glaube, daß eine völlig unbefangene Inter¬ 
pretation der Stelle, die sich nicht von irgendwelchen Rücksichten auf die etymolo¬ 
gische Erklärung von rüpadakkha leiten läßt, doch zu einem ganz anderen Resultat 
führt. Die Worte, mit denen die Fähigkeiten der vinayakund igen Mönche in der 
heiligen Stadt des Erhabenen beschrieben werden, müssen natürlich einen doppelten 
Sinn haben, je nachdem sie auf diese oder die mit ihnen verglichenen rüpadakkhas 
bezogen werden. Mit Bezug auf die Tätigkeit der Mönche müssen sie nach Maßgabe 
des Vinaya verstanden werden, und cs scheint mir, daß die Ausdrücke zum Teil einen 
viel prägnanteren, zum Teil aber auch einen ganz anderen Sinn haben als Pischel 
annimmt. Nidänapathanakusalä bedeutet meines Erachtens nicht 'geschickt in der 
Angabe der Grundursache (eines Vergehens gegen die Disziplin) 5 oder, wie Rhys 
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können, daß nach den Pischelsclien Untersuchungen das Bestehen eines 
literarischen Schattenspieles in Indien seit der Mitte des 13. Jahrhunderts 
feststeht, und daß manche Anzeichen dafür sprechen, daß ihm ein volks¬ 
tümliches Schattenspiel vorangegangen ist, das vielleicht bis in die vor- 

zurüc 



OTT £3 



Davids in seiner Übersetzung annimmt, "skilIed in detecting the souree of offences’, 
sondern "geschickt im Vortrag der Umstände, die zur Aufstellung einer Regel führten 5 
(siehe Childers unter nidäna und vergleiche die Phrase etasmim nidäne etasmim pa- 
karane, z. B. Cull. 1, 25, 1); nur so kommt das pathana zu seinem Hecht. Die folgenden 
Worte bis atekiccha- übersetzt Pischel zweifellos richtig 'geschickt (in der Entscheidung 
darüber, ob) ein Vergehen vorliegt oder nicht, ob (das Vergehen) schwer oder leicht 
ist, ob es gesühnt werden kann oder nicht’. Äpatti ist der gewöhnliche Ausdruck für 
ein Vergehen gegen die Ordensregeln; leichte und schwere Vergehen werden auch 
sonst oft unterschieden (z. B. Cull. 7, 5, 2 anäpattmi äpattUi dipenti äpattim anä- 
pattlti d. lahukam äpattim garukä äpattlti d. garukam äpattim lahukä äpattlti d.). Mit 
dem Gebrauch von atekiccha vergleiche man etwa Cull. 7, o, 5, wo der samghabhedaka 
atekiccha genannt wird. Die folgenden Worte übersetzt Pischel "(geschickt in der 
Entscheidung darüber), wie (ein Vergehen) wieder gutgemacht, dargelegt, beseitigt, 
geheilt, entfernt, hinausgeschafft, gemildert werden kann’. Aus Childers ist zu er¬ 
sehen, daß äpatti-utthäna die "Rehabilitierung eines Mönches’ ist, desanä "Beichte’ 
(vgl. den Ausdruck äpattim deseti, z. B. Cull. 4, 13, 2f.; 14, 3.1. f.), niggaha "Tadel, 
Degradierung’, patikamma "Buße’. Die letzten drei Ausdrücke haben, mit äpatti 
direkt überhaupt nichts mehr zu tun: osärana ist die Wiederaufnahme eines zeit¬ 
weilig ausgeschlossenen Mönches (vgl. Mahäv. 9, 4, 10f.), nissärana die Ausschließung 
eines Mönches (vgl. Mahäv. 9, 4, 9), patisärana die feierliche Entschuldigung eines 
Mönches bei einem Laien (vgl. Cull. 1, 18ff.). Daß hier lauter Tormini der Kirchen¬ 
disziplin vorliegen, hatte im wesentlichen richtig schon Rhys Davids erkannt. Von 
den Kopisten soll nidänapathanakusalä nach Pischel "geschickt im Lesen des Originals’ 
bedeuten; im folgenden, meint er, brauche man in seiner Übersetzung an Stelle von 
"Vergehen’ nur "Fehler’ zu setzen und an die Steile von "gesühnt (satekicchay etwa 
"ausgemerzt’, so passe alles ganz vorzüglich auch auf die Kopisten. Pischel muß also 
satekiccha auch von den eigentlichen rüpadakkhas im übertragenen Sinne verstehen, 
und das scheint mir seine ganze Erklärung hinfällig zu machen, ganz abgesehen davon, 
daß sich weder nidäna im Sinne von "Original’ noch irgendeiner der anderen Aus¬ 
drücke mit Bezug auf handschriftliche Fehler oder ihre Verbesserung nachweisen 
läßt. Leute, die wissen, ob etwas heilbar oder unheilbar ist, haben meines Erachtens 
den Anspruch, als Arzte angesehen zu werden. Nun ist es aber doch gewiß kein Zu¬ 
fall, daß noch eine ganze Anzahl von anderen Ausdrücken in der Beschreibung der 
rüpaäakkhas medizinische Fachausdrücke sind. Bei Caraka und Susruta bedeutet 
nach dem PW. guru und laghu schwer bzw. leicht verdaulich, utthäna, die Entleerung 
(vgl. Bower MS. II, 45, 389), nigraha das einer Krankheit Einhalt tun, pratikarman 
Anwendung von Gegenmitteln, Kur, Behandlung (vgl. pratikära und. sarvrasya pra - 
tikmyä, Mbh. 12, 59, 66), pratisärana das Bestreichen oder Betupfen einer Wunde 
usw. Das letzte Wort kommt im Sanskrit überhaupt nur in dieser Bedeutung vor, 
und die Vermutung liegt nahe, daß sich die Bedeutung "Versöhnung des gekränkten 
.Laien’ überhaupt aus der Bedeutung "Bestreichen der Wunde’ entwickelt hat. Wegen 
der Verbindung mit pathana muß ferner nidäna auch hier der Name irgendeines 
literarischen Produktes sein; dann kann es aber nur "die Lehre von den Ursachen 
und dem Wesen der Krankheiten’, "das Lehrbuch der Pathologie’ sein. Über die vier 
Ausdrücke, die ich vorläufig in diu*’ medizinischen Literatur nicht nachweisen kann, 
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Kehren wir nun noch einmal zum Mahanataka zurück. Mir scheint 

-■ 

für die Beurteilung des Charakters des Werkes vor allem eine Strophe von 
Wichtigkeit zu sein, die sich in der Rezension des Misra-Madhusüdana (M) 
hinter der Nändl findet und nach der Bühnenangabe dem Sütradhära in 
den Mund gelegt ist ( nändyanle sütradhärah). Sie lautet: 

Välmlker upadesatah svayarn afio vaktä Hanümän kajjih 
srl - Rämasya Raghüdvahasya caritam saumyä vayam nartakäli 
aosthi tävad iyam samastasumanaksamcfhena samvestitä 

t/ i # ty * * * 1/ * * « 

iad dhiräh kuruta pramodam adhunä vaktäsmi Rämäyanam 

Die Strophe fehlt in der Rezension des Misra-Dämodara (D), die Aufrecht, 
Cat. cod. man. Bibi. Bodl. VIII, 142, nicht nur als die ältere bezeichnet 1 ), 
sondern auch als die Vorlage für M zu betrachten scheint, da er sagt: 
‘'Longe maiora Madhusüdana molitus est qui non modo librum in pauciores 
partes contraxit 2 ), sed plurima addidit, multa omisit, distichorum collo- 
cationem saepe mutavit. Mohanadasae 3 ) textus quum disticha 548 eon- 
tineat, in Madhusüdanae recensione 720 inveniuntur. Idem in fabulae 
fine Rämae in coelum ascensum descripsit, cuius rei nulla in recensione 
altera mentio reperitur.’ Ich möchte mir über das relative Alter der beiden 
Rezensionen hier kein Urteil erlauben; die Drage kann nur unter Heran¬ 
ziehung des handschriftlichen Materials entschieden werden. * An und für 
sich kann die größere Länge von M noch nicht beweisen, daß es das jüngere 

Werk ist, zumal noch, nicht einmal der Umfang von Madhusüdanas eigener 

_ ^ ** 

Arbeit feststeht. In der Ausgabe von Rämatärana Siromani (Calcutta 1870) 
hat M allerdings 721 oder, wenn man die stereotypen Strophen am Schluß 
der Akte mitzählt, 730 Strophen. In der Ausgabe von Källkrsna Bähädur 


äpatti, desanä, osärana und nissärana y läßt sich natürlich nichts sicheres sagen.; 
jedenfalls lassen sie sich ebensogut als medizinische Termini verstehen wie von der 
Tätigkeit der Kopisten. Da äpatti nach Hemacandra, An. 3, 240, ein Synonym von 
dosa ist, so kann es wohl auch wie dieses "Krankheit 5 als Störung der drei Grund¬ 
stoffe des Körpers bezeichnen; damit können garuka und lafiuka natürlich auch im 
Sinne von "schwer 5 und "leicht 5 verbunden werden. Desanä könnte "Verordnung 5 sein 
(i disatah im Bower MS. III, 184, 64 ist wohl Fehler für dihatah), sofern es nicht mit 
dem vorhergehenden vutthäna im Sinn von "Anweisung, wann der Kranke aufstehen 
kann 5 zu verbinden ist. Osärana und nissärana endlich könnten sehr wohl vom "Ab¬ 
treiben 5 und "Heraustreiben 5 von Gift oder Krankheitsstoffen aus dem Körper ver¬ 
standen werden. Wenn wir so auf die Bedeutung "Arzt 5 für rüpadakkha geführt 
werden, so ist damit allerdings wohl nur die allgemeine Begriffssphäre gegeben. 
Vermutlich bezeiehnete das Wort irgendwelche Spezialisten. Was die Etymologie 
betrifft, so möchte ich hier nur bemerken, daß das Wort nicht unbedingt auf rüpa- 
daksa zurückgeführt werden muß. Dakkha könnte auch auf drksa zurückgehen; 
dakkhali findet sich bekanntlich schon in den Asoka-Inschriften. 

1 ) Ebenso Catal. Catal. I, S. 438. Aufrecht nennt an der ersten Stelle D irr¬ 
tümlich die Rezension des Mohanadäsa, der nur der Kommentator von D ist. 

2 ) M hat 9, D 14 Akte. 3 ) Lies Dämodarae. 
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(Calcutta 1840) sind es aber nur 613 Strophen 1 ). In der Ausgabe von 
Jivänanda Vidyäsägara (Calcutta 1890) ist anderseits die Zahl auf 779, 
mit Einschluß der Strophen am Aktschluß auf 788, angeschwollen. Man 
hat offenbar beständig neue Strophen eingeschoben, was bei dem lockeren 
Textzusammenhang leicht genug war 2 3 * ). Vielleicht ist sogar der ganze 
Abschnitt über die Himmelfahrt des Raum in M eine spätere Zutat; er 
fehlt jedenfalls in der ältesten Ausgabe, in der das Stück mit der Rückkehr 
nach Ayodhyä schließt. Und was die Verschiedenheit der Aktzahl betrifft, 
so ist eine Vermehrung der Akte in D sicherlich von vornherein nicht un¬ 
wahrscheinlicher als eine Zusammenziehung in M, besonders da die Ein¬ 
teilung in 14 Akte in D mit Rücksicht auf die 14 Welten erfolgt ist, wie 
die vorletzte Strophe zeigt: 

caturdasabhir evänkair hhuvanäni caturdasa 
srl-M ahänätakani di balle hevalam brahma nirmalcmi z ) 

* * a / 

Wie immer aber auch die Antwort auf die Frage nach dem Alter der beiden 
Rezensionen lauten mag — daß M nicht etwa auf I) beruht, sondern daß 

o J 

beide selbständige Bearbeitungen desselben alten Originals sind, scheint 
mir mit völliger Sicherheit aus den Angaben des Textes selbst hervorzu¬ 
gehen, In der Schlußstrophe von D heißt es, daß das von Bhoja wieder 
gehobene Werk von Misra-Dämodara "verknüpft 5 sei ( siimatinrjxiti-Bho - 
jenoddhrlam tat kramena grathitam . . . Misra-Dämodarena ), in den Schluß¬ 
strophen der einzelnen Akte in M wird gesagt, daß das wieder gehobene 
Werk von Misra-Madhusüdana zurecht ge macht sei, indem er es "verknüpfte 5 


{'praii 



He vi fc 



Misra-srl-Madhusüdanena kavinä samdarbhya 
sajjikrte), In beiden Rezensionen wird also die Tätigkeit des Redaktors 
mit dem Ausdruck "verknüpfen 5 bezeichnet, den wir wohl in erster Linie 
auf das Ausfüllen von Lücken beziehen müssen, und da nach den Angaben 
beider Rezensionen das Stück von Hannmat verfaßt ist (I) racitam Anita- 
jpulrena ; M srila-Hanümatä viracite), so muß sich jene Tätigkeit auf die¬ 
selbe alte Dichtung erstreckt haben. 

Wir können, glaube ich, sogar noch weiter gehen und behaupten, daß 
M die bengalische Rezension des Werkes ist, D die Nägari oder westliche 

x ) So nach des Herausgebers Zählung, bei der aber kleine Ungenauigkeiten 
unterlaufen. 

2 ) Das gleiche ist übrigens auch in D geschehen. In der Ausgabe Bombay Sake 
1786 hat es 582 Strophen; die drei von Eggeling, Cat. of the Sk. MS. in the Ind. Off. 
Lihr., S. 1583 ff., beschriebenen Handschriften von D haben 588, 570 und 611 Strophen; 
die von Keith, Cat&logue of the Sanskrit and Präkrit MSS. in the Indian Institute 
Library, Oxford, S. 80, beschriebene Handschrift zählt nur 557 Strophen. 

3 ) Auf die Akteinteilung ist bei dem ganzen Charakter des Werkes überhaupt 
nicht allzuviel Gewicht zu legen. Die von Tawney-Thomas, Cat. of two collections 
of Sk. MSS. preserved in the Ind. Off. Libr., S. 36, beschriebene Handschrift von M 
hat 3 0 Akte, indem hier der letzte Akt geteilt ist. Vielleicht gibt cs auch eine Rezen¬ 
sion von D in 15 Akten; der Kommentar des Balabhadra umfaßt jedenfalls 15 prakäsas 
(Bhandarkar, Report on the search for Sk. MSS. 1883—84, S. 358). 
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Rezension. Die Handschriften von D sind, soweit ich es nach den Kata¬ 
logen feststellen konnte, sämtlich in Nägari geschrieben; die von Eggeling, 
Cat. of the Sk. MSS. in the Ind. Off. Libr. S. 1585; die von Aufrecht a. a. 0. 
S. 143 und die von Tawney-Thomas, Cat. of two coli, of Sk. MSS. S. 36, 
beschriebenen Handschriften von M sind in Bengali-Charakteren; Taylor, 
Catalogue raisonnee, I, S. 476, verzeichnet eine Handschrift von M in 
Oriyä 1 ). Auch die mir bekannten Drucke von M sind alle in Calcutta er¬ 
schienen, die Ausgaben von D in Bombay 2 ). Dazu kommt, daß Mohana- 
däsa, der Kommentator von D, nach seiner eigenen Angabe aus Mathurä 
stammte. 

Auf lokale Verschiedenheit der beiden Rezensionen weisen auch ge¬ 
wisse Abweichungen in der Legende von den früheren Schicksalen des 
Mahänätaka. In der Schlußstrophe von D wird berichtet, Hanumat habe 
das Werk verfaßt, dann habe Välmiki es, w T eil er es für unsterblich (oder 
Ambrosia) hielt, ins Meer versenkt, aus dem es später der weise König 
Bhoja wieder heraufgeholt habe ( racitam A niJapuirenatha Valmikinabdhau 
nihiiam amrtabuddliyä prän Maliänätakam yat \ sumaiinrpati-Bhojenoddhr - 
tam tat kramena). Mit diesen Angaben stimmt die etw-as ausführlichere 
Erzählung überein, die Mohanadäsa am Ende seiner Dipikä gibt: atreyam 
I pürvam etena Hanümatä n a k har at a n k a i r girisiläsu vilikMtam \ tat 


tu VälmiJcinä drstam fad etasyalimadhuratvam äkarnya Rämäyanapra- 

m * * ■ t/ t7 * I 

cäräbhävasankayä Hanümän prärthitas tvam elat samudre nidhehlti j tatheti 
tenäbdhau präpitam \ tadavatärena Bhojena sumatinä jaiajnänair (*!) uddhr- 
tam iti. Danach grub Hanumat sein Mahänätaka mit den Krallen an 
einem Berg ein. Välmiki sah es, und weil er fürchtete, daß die Schönheit 
des Werkes der Verbreitung seines Rämäyana hinderlich sein könnte, bat 
er den Hanumat, die Dichtung ins Meer zu versenken. Hanumat tat es. 
Mit Hilfe von Tauchern (?) gelang es später dem Bhoja, das Werk wieder 
ans Tageslicht zu bringen. In M würd in den Strophen am Aktschluß nur 
gesagt, daß das Mahänätaka von dem hochberühmten Hanumat verfaßt 
und vikramaih wieder emporgehoben sei (srila-Hanümatä viracite sriman- 
MaJiänätake virasriyuta-Bämacandracarüe pratyuddhrte vikramaih). Vi¬ 
kramaih wird von den Kommentatoren verschieden erklärt. Candrasekhara 
■ 

versteht darunter König Vfkramäditya und erzählt als eine alte Geschichte: 
r Einst schrieb Hanumat diese Verse auf einen Felsen und versetzte sie ins 
Wasser des Meeres. Vikramäditya aber brachte sie mit Hilfe von Fischern 
wieder empor’ (purä kila Hanümän prastare slokän imän likhitvä samudra- 
jale slhäpitavän ] Vikramädityas tu kaivartadvärä tän uddhrtavän | tat- 

x ) Handschriften von M kommen aber gelegentlich auch im Westen vor; R. G. 
Bhandarkar, Report on the search for Sk. MSS. in the Bombay Presidency 1887—91, 
S. 35, verzeichnet eine aus Gujarät. 

2 ) Siehe oben S. 397 f. Die von Eggeling erwähnte Ausgabe mit Candrasekharas 
Kommentar (1874) war mir nicht zugänglich. 
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sabhasadä Madhusud(mamisrena te slokäh samdarbhya sajjikrta iti purä- 
tarn katheti Oandrasekharah) . Rämatärana Siromani, dem ich diese Angabe 
entnehme, fügt hinzu, daß nach anderen das Werk von Räksasas geraubt 
und ihnen von irgend jemand mit Gewalt wieder entrissen sei { anye tu 
c/rantho yam räksasair hrtah \ kenacid vikramair balais tebhya uddhrta iti). 

t/ # * * * [ t/ * / 

Vidyäsägara erklärt vikramaih paräkramaih pratyuddhate (sic) utkatatäm 
adhirüdhe. Nun scheint es mir allerdings sicher, daß vikramaih entweder 
direkt '"durch Vikramäditya 5 bedeutet oder der Ausdruck doch wenigstens 
mit Rücksicht auf den Vikramäditya gewählt ist. Tn der östlichen Über¬ 
lieferung erscheint also dieser an Steile des Bhoja. Wichtiger aber ist, daß 
weder die Strophen noch die Kommentare die geringste Andeutung des 
Neides des Välmiki enthalten, der zur Versenkung des Mahänätaka ge¬ 
führt haben soll. Die oben angeführte Eingangsstrophe schließt diesen 
Zug der Legende sogar völlig aus, denn hier wird ja ausdrücklich gesagt, 
daß Hanumat das Werk "nach Anweisung des Välmiki 5 verfaßt habe. In 
dieser Form hat sich die Legende in Bengalen bis in moderne Zeiten er¬ 
halten. W. Jones, der in Calcutta lebte, kann nur die Erzählung seiner 

__ _. „ jE 

bengalischen Pandits wiedergeben, wenn er in der Vorrede zur Sakuntalä, 
Works 9. S. 367f., sagt: '‘The Indians have a wild Story, that the first 

J * £_J tj s 

regulär play, on the same subject with the Rämäyan, was composed by 
Hanumat . . . They add, that he engraved it on a smooth rock, which, 
being dissatisfied with his composition, he hurled into the sea; and that, 
manv years after, a learned prince ordered expert divers to take impressions 
of the poem on wax, by which me ans the drama was in great measure 
restored 1 )/ Die Geschichte vom Neid des Välmiki ist wahrscheinlich immer 
auf die westliche Sage beschränkt geblieben; auch die südindische Rezen¬ 
sion des Bhojaprabandha kennt sie offenbar nicht. Hier wird erzählt, wie 
einmal Fischer in einem großen Teich an der Narmada ein Felsstück mit 
eingegrabenen Buchstaben finden. Sie bringen es zu Bhoja, dem sofort 
der Gedanke kommt: In der Vorzeit hat der verehrungswürdige Hanumat 
das herrliche Rämävana verfaßt. Das hat er in diesen Teich werfen lassen: 

tj * * 

so lautet die Sage (pürvam bhagavalä Hanümatä sfimad-Rämäyanam krtam \ 
tad atra hrade praksepitam iti srutam asti ; S. 70 der Ausgabe von K. P, Parab). 
Der König läßt dann durch Einreiben von Lack die Schrift verdeutlichen, 
und es wird die zweite Hälfte einer Strophe lesbar, an deren Ergänzung 
sich der Reihe nach Bhavabhüti, Bhoja und Kälidäsa versuchen. Des 
letzteren Ergänzung wird durch weitere Nachprüfung des Steines bestätigt. 
Die Strophe steht in unserem Text in M 9, 97, mit Einstellung der beiden 
Hälften in D 14, 49, mit Bhavabhütis Ergänzung auch M o, 39 und in allen 
drei Fassungen in der dem Hanumat zugeschriebenen Dasävatärakhan- 


1 ) Wie die Geschichte von der Auffindung und Ergänzung in neuerer Zeit noch 
weiter ausgeschmückt worden ist, möge man in der Vorrede der Übersetzung von 
Källkrsna Balladur S. II f. nachlesen. 
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daprasasti 130—132. Im Bhojaprabandha erscheint also die Sage lokali¬ 
siert und wie in D von Vikramäditya auf den Bhoja übertragen, aber von 
dem Neid des Välmiki ist auch hier nicht die Rede 1 ). 

Unter den angegebenen Umständen kann natürlich eine Strophe, die 
nur in einer der beiden Rezensionen vorkommt, streng genommen auch 
nur für diese beweiskräftig sein. Da aber ein prinzipieller Unterschied 
zwischen den beiden Rezensionen nicht besteht, werden wir das. was wir 
aus der Eingangsstrophe in M für die Charakterisierung des Dramas ent¬ 
nehmen können, doch wohl auf das Mahänätaka schlechthin ausdehnen 
dürfen. Jene Strophe beweist nun zunächst, daß das Stück, wenn es heut¬ 
zutage auch als ein Lesedrama, als eine Art dramatischer Anthologie an¬ 
gesehen zu werden scheint 2 ), ursprünglich doch für die Aufführung be¬ 
stimmt war; es ist ja von nartakäh. von Schauspielern, die Rede. Trotzdem 
sagt der Sprecher: vaktäsmi Rämäyanam , 'ich werde das Rämäyana sprechen 
oder vortragen’. Es ist also nur ein Sprecher da, obwohl eine Aufführung 
vor sich geht; das läßt sich in der Tat doch nur verstehen, wenn wir uns 
die Aufführung nach Art der javanischen und siamesischen Schattenspiele 
denken. Die Strophe zeigt ferner, daß der eigentliche Name des Werkes 
Rämäyana ist. was durch die vorher angeführte Stelle des Bhojaprabandha 
bestätigt wird. Sie führt uns aber, wie ich glaube, noch weiter. Die Strophe 
enthält die sogenannte prarocanä : r Der Verfasser, o Wunder, ist der Affe 
Hanumat selbst, (der das Werk) nach Anweisung des Välmiki (dichtete). 
(Den Inhalt bildet) das Leben des ruhmreichen Räma, des Raghusprosses. 
Wir, die Schauspieler, sind freundlich. Das Haus hier ist von einer dicht¬ 
gedrängten Schar von Kennern gefüllt. So gebt euch denn der Freude 
hin, ihr Klugen! Ich werde das Rämäyana vortragen. 5 Jedem wird hier 
der merkwürdige Ausdruck auffallen: saumyä vayam nartakäh . Saumya 
ist eigentlich f zu Soma in Beziehung stehend 5 , und da somu eine Bezeichnung 
des Mondes ist, soviel wie 'die Eigenschaften des Mondes habend 5 , daher 
Angenehm, mild, freundlich’, auch c glückbringend’. Aber diese Bedeu¬ 
tungen passen gar nicht hierher. Die modernen Kommentatoren erklären 


T ) .Die nordindische Rezension des Bhojaprabandha, die Oster, Die Rezensionen 
des Bhojaprabandha, S. 6, kaum mit Recht die bengalische nennt, stellt die Sache 
anders dar. Danach bringt ein Seefahrer dem Bhoja Wachsabdrücke von Teilen einer 
Inschrift, die er auf Steinen an einem Siva-Tempel im Ozean gefunden hat. Der König 
sagt hier, falls die Ausgabe von Pavie (S. 120) zuverlässig ist, allerdings auch pürvam 
bhagavatä mahatä Hanumatä srlmad-Rämäyanam krtam atra madanapattikäyärri asti, 
aber dann erkennt er, daß die Inschrift die von Hanumat verfaßte Khandaprasasti 
sei (tatas ca Hanumatkrtäm Khandaprasastim avabudhya). Die Geschichte, wie sie 
Merutunga in seinem Prabandhacintämani erzählt, stimmt im wesentlichen mit der 
nordindischen Passung überein; s. Oster S. 36. 

“) Kälikrsna Bähädur bemerkt S. II: r This play is highly approved of for its 
composition, and very populär among Pandits or learned men, and generally read by 
such pupils of theirs as are advanced in learning. 5 

6402 Luders, Kleine Schriften 26 
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das Wort daher auch ganz anders. Vidyäsägara bemerkt so,um,yah sobhanäh 
kusalä Ui yävat ; Rämatärana Siromani sagt saumyä,h abhinaya/panditäh. 
' Geschickt* würde allerdings vorzüglich in den Zusammenhang passen; 
ich brauche nur an den Anfang der prarocanä der Ratnävali zu erinnern, 
die in den späteren Lehrbüchern (Dasarüpa 3, 6; Sähityadarpana 286) als 
Musterbeispiel angeführt zu werden pflegt: 

sri-Ha/rso nipimah kavih parisad apy esä qunaqrähini 

* JL * *■ ■ L * I i/ * y § u * 

lohe häri ca Vatsaräjamritam nätye ca daksä vayam 1 ). 

Es ist aber doch ganz ausgeschlossen, daß saumya jemals ^geschickt 5 be¬ 
deuten könnte, Kun liest die älteste Ausgabe des Kälikrsna Balladur gar 
nicht saumyä , sondern saubhyä. Allerdings ist diese Ausgabe durch zahl¬ 
reiche Druckfehler entstellt; in der suddhipattrikä wird aber saubhyä 
nicht verbessert, obwohl andere Versehen gerade in dieser Strophe berich¬ 
tigt sind. In der beigegebenen englischen Übersetzung läßt der Heraus¬ 
geber das Wort einfach fort: f of which achievements we are the actors. 5 
Er hat also offenbar nichts damit anzufangen gewußt, und es ist von vorn¬ 
herein anzunehmen, daß die übrigen Kommentatoren und Herausgeber 
in der gleichen Lage waren und. daher das ihnen unverständliche saubhyä 
durch das graphisch naheliegende saumyä ersetzten. Wahrscheinlich haben 
schon die Handschriftenabschreiber vielfach das gleiche getan, wie z. B. 
auch Gautamadharmasästra 26, 12 das seltene und den Kommentatoren 
größtenteils unerklärliche sobhyäya in allen Handschriften, die Bühler zu 
Gebote standen, zu somyäya verderbt ist 2 * * ). Es ist mir unter den jetzigen 
Verhältnissen nicht möglich, eine Handschrift von M einzusehen. Ich 
halte auch ohnedies saubhyä vayam narlakäh, "die Schauspieler sind wir, 
die Saubhyas 5 , für die richtige Lesart; ich möchte aber doch betonen, daß 
wenn das ein Irrtum sein sollte, das folgende dadurch nicht berührt wird, 

wir würden dann nur den Kamen für die Leute, die das Mahänätaka auf- 

* * 

führten, verlieren. 

Was ist nun aber ein saubhya ? Die Lexika kennen das Wort nicht, 
in Purusottamadevas Härävall 152 wird aber ein Wort saubhika über- 

D 

liefert. Saubhya und saubhika sind ohne weiteres als verschiedene Sans- 
kritisierungen eines prakritischen sobhiya verständlich, das nicht etwa nur 
eine theoretisch erschlossene Form ist, sondern, wie wir sehen werden, 

/ / J 

tatsächlich in der Sprache vorkommt. Saubhika ist nach Purusottamadeva 
ein Synonym von aindrajälika. Wie man sich die Vorführungen der Ain- 
drajälikas zu denken hat, mögen ein paar Stellen zeigen. Im Prabodha- 
candrodaya (3, 14f.) rühmt sich ein Käpälika vor einem Ksapanaka seines 
Dharma: f Hari, Hara, den ältesten der Götter (Brahman) und die übrigen 
Götter ziehe ich herbei. Ich hemme auch den Gang der Gestirne, die am 

ß Ebenso in. der Privadarsikä und mutatis mutandis im Nägänanda. 

2 ) Bühler, SBE. II, S. 297, Anrn. Auf das Wort selbst werden wir noch zu¬ 

rückkommen. 
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Himmel ihre Bahn ziehen. Ich fülle diese Erde samt Bergen und Städten 
mit Wasser, und sieh! im Nu trinke ich all dies Wasser dann wieder aus/ 
Der Ksapanaka erwidert ihm: Tch sage es ja, irgendein Aindrajälika hat 
dich durch Vorführung von Blendwerk (rnääm damsla) getäuscht 5 , worauf 
der Kapälika ergrimmt ausruft: f Ha, du Schändlicher! Schon wieder 
schmähst du den Paramesvara als Aindrajälika! 5 Indirekt geht aus den 
Worten hervor, daß man dergleichen Göttererscheinungen und Zauber 
von den Aindrajälikas zu sehen gewohnt war. Die Bestätigung liefert die 
Schilderung in der Ratnävali. Hier tritt im vierten Akt ein Aindrajälika 

r _ _ 

aus Ujjayinl, Sambarasiddhi mit Namen, auf. Ein Bündel Pfauenfedern 
schwingend, erscheint er vor dem König, fordert die Anwesenden auf, 
Indra, der vom indrajäla, von der Zauberei, seinen Namen führe, und den 
ehrwürdigen S ambar a, der hochberühmt in der mäyä sei, zu verehren und 
fragt dann, was der König zu sehen wünsche: den Mond auf der Erde, 
einen Berg in der Luft, Feuer im Wasser oder die Nacht am hellen Mittag; 
durch die Macht der Zaubersprüche (mantapjjahävena) seines Lehrers könne 
er ihm alles zeigen, was sein Herz begehre. Der König läßt die Väsavadattä 
kommen und befiehlt dem Aindrajälika, mit seinem Zauber zu beginnen. 
Der macht allerlei Gesten (balmvidham nätyam Jcrtvä ), schwingt wieder 
seine Pfauenfedern und läßt Hari, Hara, Brahman, Indra und die übrigen 
Götter und eine große Schar tanzender Siddhas, Vidyädharas und Apsaras 
erscheinen. Eine noch größere Probe seiner Kunst gibt er nachher, als 
er den Brand des Harems zaubert. Dieser Brand wird als durchaus wirklich 
geschildert ; die Flamme ergreift sogar das Gewand der Ratnävali. Um so 

B ■ 

größer ist die Überraschung, als plötzlich das Feuer verschwunden ist und 
alles sich als ein Blendwerk erweist. Was dieser Aindrajälika vorführt, 
scheint ja nun auf den ersten Blick mit einem Drama wie dem Mahänätaka 
gar keine Ähnlichkeit zu haben. Aber wir dürfen nicht vergessen, daß 
alles hier ins Märchenhafte gesteigert ist. Ein Gaukelstück wie der Harems - 
brand dürfte auch in Indien außerhalb des Bereiches der Wirklichkeit 
liegen, und die ersten Ankündigungen des Aindrajälika werden sogar von 
den Personen des Stückes selbst etwas ungläubig aufgenommen; r er hat 
den Mund sehr voll genommen 5 , bemerkt der König. Etwas anders liegt 
die Sache aber doch bei der Vorführung der Götter; in der Welt der Götter 
und Dämonen spielt zum größten Teil auch das Mahänätaka, und wenn 
die Szene der Ratnävali auch nur einigermaßen den wirklichen Verhält- 

O 

nissen entspricht, so liegt der Gedanke, daß man solche Erscheinungen von 
Göttern mit Hilfe von Schattenfiguren inszenierte, am nächsten. Wir 
haben für die Technik derartiger Vorführungen ein sehr bestimmtes und 
nüchternes Zeugnis in der chinesischen Literatur in einer Stelle des Uan-sou 
(II. Jahrhundert), die Hirth, Keleti Szemle, II, S. 77f., nach dem T r u- 
schu-tsi-tsclr öng anführt: c Als die Gemahlin des Kaisers Wu-ti von der 
Dynastie Han (140—86 v. Chr.), eine geborene Li, gestorben war, mußte 


26 
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der Kaiser immer an die Verblichene denken. Da fand sich ein Mann ans 
Tsi, namens Schau-wöng. der sich aufs (Geister-) Zitieren verstand. Er 
spannte einen von Lampen und Kerzen beleuchteten Vorhang auf, der 
Kaiser saß hinter einem, anderen Vorhang und erblickte das getreue Eben¬ 
bild seiner Gattin. Von da an hat die Nachwelt ihre Schattenspiele er¬ 
halten 1 ). 5 Ein Unterschied besteht allerdings zwischen den Vorführungen 
des Aindrajälika, wie sie in der Ratnävali geschildert werden, und der Auf¬ 
führung des Mahänätaka: bei jenen Göttererscheinungen fehlt die drama¬ 
tische Handlung; es fehlt auch ein begleitender Text, wenn man nicht 
etwa die kurze Erklärung, die der Aindraj älika gibt, als solche ansehcn 
will: 

IIarifiarabamha-ppamuhe deve dävemi devaräam ca 
qaanammi siddhavijjäJiarabahusattham ca naccantam 

1/ * wJ t/ ■ * * 

Allein was die Ratnävali bietet, ist nicht erschöpfend, und eine andere 
Stelle zeigt, daß das Programm der Aindrajälikas auch Vorführungen um¬ 
faßte, die jedenfalls der dramatischen Handlung nicht entbehrten. Sie 
findet sich in der Pürvapithikä des Dasakumäracarita, Ucchv. 5. Da tritt 
der Aindraj älika Vidyesvara wie ein großer Herr auf, fein gekleidet, mit 
Juwelen in den Ohren und von einem Diener mit kahlgeschorenem Haupt 
begleitet. Er ist ein Rrahmane. der im Land umherzieht, um an den Fürsten- 

O J J 

höfen seine Künste zu zeigen. An der Spitze eines großen Gefolges 
von Gehilfen und Dienern begibt er sich, zu dem König von Ujjayini. Die 
Vorstellung findet in einem Hof des Palastes statt. Sie beginnt mit einem 
Konzert. Dann läßt der Aindraj älika unter Schwingen der Pfauenfedern 
die Diener im Kreise herumgehen und steht selbst mit halbgeschlossenen 
Augen da. Da kommen furchtbare giftsprühende Schlangen mit geblähten 
Hauben hervor, aber zahlreiche Geier stürzen sich auf sie, packen sie mit 


x ) Der letzte Satz erfährt eine .Beschränkung durch die folgenden Angaben, auf 
die wir noch zurückkommen werden. Ich kann Jacob nicht ganz beistimmen, wenn 
er, Geschichte des Schattenspiels, S. 16, meint, die Künste des Schau-wöng erinnerten 
mehr an die Hexe von Endor, die Helena-Erscheinungen im Volksbuch von Doktor 
Faust und Verwandtes und hätten mit dem Ursprung des chinesischen Schatten¬ 
spieles nichts zu schaffen. Das letztere ist richtig, wenn man unter Schattenspiel das 
spätere literarische Schattenspiel versteht. Im übrigen sehe ich nicht ein, warum die 
Angabe über die Technik jener Geistervorführung falsch sein sollte. Die Toten¬ 
beschwörung des Weibes von Endor ist etwas wesentlich anderes. 1. Sam. 28,13 ff. 
heißt es: f Und der König sprach zu ihr: ,Fürchte dich nicht, was siehest du V Und 
das Weib sprach zu Saul: ,Einen Geist sehe ich heraufsteigen aus der Erde. 4 Und 
er sprach zu ihr: ,Welches ist seine Gestalt V Und sie sprach: ,Ein alter Mann steiget 
herauf, angetan mit einem Mantel. 4 Da merkte Saul, daß es Samuel war, und bückte 
sich mit dem Antlitz zur Erde und neigte sich.’ Nun folgt das Gespräch zwischen 
Saul und Samuel. Die Erzählung scheint mir keinen Zweifel darüber zu lassen, daß 
Saul selbst den Samuel gar nicht körperlich erblickt. Auch die Helena-Erscheinung 
hat wenigstens in der Form, wie sie in der ersten Ausgabe des Volksbuches von Dr. 
Faust (1587) erzählt wird, mit der Erscheinung der geborenen Li gar keine Ähnlichkeit. 
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den Schnäbeln und entführen sie in die Lüfte. Darauf, heißt es, führte 
der Brahmane die Zerreißung des Dämonenfürsten Hiranyakasipu durch 
Narasimha auf {tato ' grajanmä Narasimhasya Hiranyakasipor daityesvarasya 
vidäranam abhinlya ). Der .König ist aufs höchste verwundert. Da sagt 
ihm der Aindrajälika, er solle zum Schluß noch etwas Glückverheißendes 
sehen; er wolle ihm die Hochzeit seiner Tochter mit einem trefflichen 
Prinzen zeigen. Der König willigt ein, aber die Vorführung, die nun statt¬ 
findet, hat gar nichts Zauberhaftes mehr. Was der König und die Hof¬ 
gesellschaft als Spiel zu sehen glauben, ist in Wahrheit Ernst; der Schütz¬ 
ling des Aindrajälika und die Prinzessin, die vorher in den Plan eingeweiht 
sind, werden wirklich miteinander vermählt. 

Die Darbietungen des Aindrajälika sind hier also ganz ähnlich wie in 
der Ratnävall. In beiden Fällen führt er mythologische Stoffe vor; dort 
läßt er die Götter erscheinen, hier zeigt er den Kampf der Suparnas und 
Xägas und die Tötung des Hiranyakasipu. Insbesondere die letztere ist 
aber wieder dem Gegenstand des Mahänätaka ganz ähnlich; ob Räma, die 
siebente Inkarnation Visnus, den Dämon Rävana erschlägt oder Xarasimba, 
die vierte Inkarnation Visnus. den Dämon Hiranyakasipu, bleibt sich 
wirklich ziemlich gleich. Viel stärker als in der Ratnävall ist aber hier der 
dramatische Charakter der Vorführungen gekennzeichnet. Wenn wir den 
Satz über die Aufführung der Tötung des Hiranyakasipu aus dem Zu¬ 
sammenhang herausgerissen vor uns hätten, würde kein Mensch bezweifeln, 
daß hier von der Aufführung eines Dramas die Rede sei. In der Padadlpikä 
wird abhinlya direkt durch darsayitvä bhümiküdigrahanena erklärt. Auch 
das, was die eigentliche Aufführung einleitet, hat eine unverkennbare 
Ähnlichkeit mit dem pürvarahga des Dramas, wie er in Bharatas Xätya- 
sästra 5. 6ff. geschildert wird. Wie die Diener des Aindrajälika Schlag¬ 
instrumente spielen und Sängerinnen Lieder vortragen, um die Zuschauer¬ 
in Stimmung zu versetzen (parijanatädyamänesu vädyesu nadatsu gäyaklsu 
madakaXakokilämahjuladhvanisu samadhikaräga.rahjitasämäjikamanovrttisu), 
so beginnt auch der pürvarahga mit dem pratyähära , worunter nach Cai- 
tanyacandrodaya, S. 59 f., Trommelwirbel, Händeklatschen usw. ( mrdah - 
gatälädidhvanih) zu verstehen ist 1 ), und schließt einen Gesangsvortrag, 
gltaha , ein. Auch der merkwürdige Kreislauf des Gefolges des Aindra¬ 
jälika (pariväram parivrtam 2 ) bhrämayan) hat vielleicht eine Parallele in 
dem parivarlana des pürvarahga , das nach dem gltaka erfolgt und den Zweck 
hat, die Weltenhüter zu verehren; Bhar. 5, 24: 

yasmäc ca lokapälänäm parivrtya caturdisam \ 
vandanäm prakurvanti tasmäc ca parivartanam \ 

Die nahe Beziehung der Kunst des Aindrajälika zum Drama tritt aber 
besonders noch in dem Beiwort hervor, das ihm gegeben wird: rasabhä- 

L ) Vgl. Levi, Theätre indien, S. 376f. 

2 ) Padadlpikä: parivrtam mandaläkäram. 
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varltigafÄcaturah 1 ) . Unter den rasas und bhävas , die der Aindrajälika 
kennt, können selbstverständlich nur die acht oder neun Grundstimmungen 
und die primären und sekundären Affekte verstanden werden, die in der 
Poetik und insbesondere in der Lehre vom Drama eine so große Rolle 
spielen. Es liegt nahe, das unmittelbar darauf folgende rlti auf die drei 
oder mehr Stilarten zu beziehen, die die Poetik unterscheidet. Wäre das 
sicher, so würde damit bewiesen sein, daß die Aufführung des Aindrajälika 
von Worten begleitet war, denn in diesem Sinne kann rlti natürlich nur auf 
das gesprochene Wort gehen. Unmöglich ist cs aber nicht, rlti hier in der 
allgemeinen Bedeutung 17 Art und. Weise 5 zu fassen, wie es in der Padadl- 
pikä geschieht: rltigataya indrajälavidyäntargatäh. So nahe nun aber auch 
die Vorführungen des Aindrajälika dem Drama stehen mögen, gewöhn¬ 
liche Dramen können es doch nicht gewesen sein, sonst könnte der Künstler 
eben nicht als Aindrajälika bezeichnet werden, mit einem Kamen, der dem 
Schauspieler oder Schauspieldirektor niemals beigelegt wird. So werden 
wir auch hier wieder auf das Schattenspiel, das auch in seiner Wirkung 
dem Zauber am nächsten kommt, als das Wahrscheinlichste geführt. 
Jedenfalls würde es, wenn saubhika der Schattenspieler wäre, ganz ver¬ 
ständlich sein, wie Purusottamadeva dazu kommen konnte, es durch 

J § * 

aindrajälika zu erklären. Daß die beiden Wörter sich genau decken, ist 
garnicht zu erwarten und offenbar ist aindrajälika der umfassendere Aus¬ 
druck. 

In der gesamten klassischen und nachklassischen Literatur vermag 
ich zur Zeit saubhya oder saubhika sonst nicht nachzuweisen; erst wenn 
wir in die ältere Literatur zurückgehen, werden die Belege häufiger. 
Es ist natürlich vollkommen sicher, daß saubhika mit saubhika , sobhika oder 
sobhanika 2 ) identisch ist, das in einer berühmten und oft besprochenen 
Stelle des Mahäbhäsya. in den Schlußbemerkungen Patanjalis zu Pan. 

* wj ' o tl 

3, 1, 26, erscheint. Zum Verständnis der Stelle sind ein paar Vorbemer¬ 
kungen nötig. Nach Värtt. 6: äkhyänät krias lad äcasta Ui krlluk prakrti- 
pratyäpattih prakrtivac ca kärakam soll das Kausativsuffix nie an ein auf 
Krtsuffix endigendes äkhyäna gefügt werden im Sinn von 'er erzählt das' 3 * ). 
Was äkhyäna hier bedeutet, wird uns in Värtt. 7, äkhyänäc ca pratisedhah, 
und in den Bemerkungen Patanjalis dazu auseinandergesetzt. Es ist 
nicht das Wort äkhyäna gemeint, sondern der Titel einer Erzählung und 
überhaupt die Erzählung einer Begebenheit. Man sagt also Kamsam 
ghätayaii , Balim bandhayati , räjänam ägamayati im Sinne von 'er erzählt 
die Tötung des Karnsa, die Bindung des Bali, die Ankunft des Königs 
(Ramsavadham äcaste , Balibandham äcaste, räjägamanam äcaste)\ dagegen 


r ) Lesart: rasabhävagltirltigati-; das Richtige ist vielleicht rasabhävarltigltica- 

turah. -) Über die Formen siehe unten S. 407, Anm. 3. 

3 ) Die weiteren auf die Bildung der Form bezüglichen Vorschriften übergehe 
ich, da sie für unsere Frage belanglos sind. 
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nur äkhyänam äcaste "er erzählt eine Erzählung". In Värtt. 10 1 ) citrikarane 
präpi wird dann dieselbe Bildung, wenn von einer erstaunlichen Tat 2 ) die 
Ke de ist, im Sinne von "erreichen" gelehrt. Was gemeint ist, zeigt das Bei¬ 
spiel Ujjayinyäh prasthito Mähismalyäm süryodgamanam sambhävayate 
süryam udgamayati. Danach sagt man süryam udgamayati also von einem, 
der, von Ujjayini aufgebrochen, den Sonnenaufgang in MähismatI erlebt. 
Eine solche Tagesreise ist in der Tat eine erstaunliche Leistung, da die 
Entfernung von Ujjain bis Maheswar schon in der Luftlinie etwa 70 eng¬ 
lische Meilen = 106,5 km beträgt. Nachdem dann noch ein weiterer ähn¬ 
licher Ausdruck, pusyena yojayati im Sinne von pusyayogam jänäti gelehrt 
ist, wird die Erage erwogen, ob für alle diese Ausdrucks weisen wirklich 
Zusätze zu Päninis Regeln gemacht werden müssen oder ob die Bildungen 
auch schon nach der allgemeinen Regel hetumati ca zustande kommen, 
also nach der Regel, die besagt, daß das Kausativsuffix nie an eine Wurzel 
gefügt wird, wenn die Tätigkeit eines hetu ausgedrückt werden soll. Die 
Sache macht wegen der Definition von hetu in Pän. 1, 4, 55 Schwierigkeiten, 
auf die hier nicht weiter eingegangen zu werden braucht. Die Erwägungen 
schließen damit, daß jene Aus drucks weisen mit dem gewöhnlichen Ge¬ 
brauch des Kausativs übereinstimmen, wenn unter hetu derjenige ver¬ 
standen wird, der einen Handelnden veranlaßt (Värtt. 15 kurvatäh prayo - 
jaka iti cet tulyam). Dann aber erhebt sich weiter die Erage, ob denn das 
Präsens in jenen Ausdrücken richtig sei. Es wird zunächst zugegeben, 
daß das in der Tat in süryam udgamayati der Eall ist, denn die Sonne geht 
für den betreffenden Reisenden, wenn er sich in MähismatI befindet, auf 

/ m ' 

(bhaved iha vartamänakälatä yuktä syät Ujjayinyäh prasthito Mähismalyäm 
süryodgamanam sambhävayate süryam udgamayatÄti \ tatrasthasya hi tasyä- 
ditya udeti). Aber, wird weiter gefragt, inwiefern paßt das Präsens in 
Kamsam ghätayati , Balim bandhayati, wo Kamsa schon vor langer Zeit 
getötet und Bali schon vor langer Zeit gefesselt worden ist (iha tu katham 
vartamänakälatä Kamsam ghätayati Balim bandhayatUi cirahate Kamse 

# * (/ r/ * t/ # 

cirabaddhe ca Balau). Daran schließt sich dann die Diskussion, in der die 
Saubbikas erwähnt werden. 

Der Text lautet in der Kielhornschen Ausgabe: aträpi yuktä \ katham \ 
ye tävad ete sobhanikä 3 ) nämaite pratyaksam Kamsam ghätayanti pratyaksam 


h Auf die in Värtt. 8 und 9 gelehrten Ausdrücke m/rgän ramayati - mrgara- 
manam äcaste, rätrim viväsayati ärätriviväsam äcaste gehe ich wiederum nicht ein, 
da sie hier nicht in Betracht kommen. 

2 ) Haradatta in der Padamanjari: citrikaranam äscaryakaranam. Ebenso 
Kaiyata. Dasselbe, nicht Verwunderung;, wie das PW. angibt, bedeutet das Wort 
Pän. 3, 3, 150, wo es in der Käsikä durch äscaryam adbhutam vismayanlyam erklärt 
wird. 

3 ) Kielhorn hat sobhanikä, das die Nägari-Handschriften GA, ursprünglich 
auch E und eine Handschrift Kaiyatas bieten, in den Text aufgenommen. Für das 
Bestehen eines sobhanika spricht die später zu besprechende Pali form sobhanaka. Gleich - 
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ca na um bandkayantUi \ citresu katham \ citresv apy 'iidgürnä nipatitäs 
ca prahärä drsyante Kamsakarsanyas ca 1 ) gmnthikesu katham yatra 
sdbdagad’icmätram -) laksyate j te ’pi hi tesäm utpattiprabhrty ä vinäsäd 
rddhir 3 ) vyäcalcsänäh sato buddhivisayän prakäsayanti j ätas ca sato vyämisrä 
hi drsyante 4 ) | kecit Kamsabhaktä bhavanti kecid Väsudevabhakfäh \ var- 
nänyatvam khalv api pusyanti \ kecid raktamukhä bhavanti kecit kälamu- 


JNTach Weber, Ind. Stud. 13. 488ff., ist der Inhalt dieser Diskussion: 
c Nun, auch da passe das Präsens. Wieso ? Zunächst stellen die soge¬ 
nannten saubhikäs die Tötung des Kamsa und die Bindung des Bali leib¬ 
haftig dar. Sodann seien die drohenden Stellungen und die gefallenen 
Schläge des Kamsa und des Krsna, also der Kampf der beiden, auch in 
Bildern zu sehen. Endlich aber würden diese Geschichten auch von den 
Erzählern (granthika) wie lebendig vorgeführt. wenn es sich bei ihnen 
auch nur um das Verknüpfen von Worten handele; denn indem sie 
die Empfindungen derselben (Plural!) von der Geburt bis zum Tode vor¬ 
führen, stellen sie wirklich seiende Empfindungen dar; und daher er¬ 
scheinen sie denn sogar faktisch verschiedenartig, die einen als Anhänger 
des Kamsa, die anderen als die des Väsudeva; ja, sie tragen auch verschie¬ 
dene Farben, die einen treten mit schwarzen, die anderen mit roten Ge¬ 
sichtern dabei auf. 3 

Webers Auffassung dieser Stelle ist für alle späteren im wesentlichen 
maßgebend geblieben. Man hat das, was er hier Patanjali über die Saubhikas 
und Granthikas sagen läßt, in mannigfacher Weise für die Geschichte der 
epischen Überlieferung und insbesondere für die Geschichte des indischen 
Dramas verwertet. Keuerdings hat Keith die Angaben des Mahäbhäsya 
sogar benutzt, um die von Farnell aufgestellten Theorien über die Ent- 


wohl glaube ich, daß die von Patanjali gebrauchte Form saubhika war, wie die 

beiden Särada-Handschriftcn, die Nägari-Handschrift E nach Verbesserung und 

Kaiyata lesen. Auch die Lesart der Nägari-Handschriften aD sobhikä wird auf sau- 

bhikä zurückgehen. Kielhorn führt ferner an: g saunatä saubhika; B saun ata sobhikä. 

Dieses iaunatä vermag ich nicht zu erklären. 

x ) So die iSärada-Handschriften und ursprünglich A; a ursprünglich Kamsavar- 

sanyas ca; D Kamsakärsinyas ca. G und A a nach Änderung Kamsasya Väsudevasya 

ca; E Kamsasya, ca Väsudevasya ca; g B Kamsasya ca Krsnasya ca. Die Padamanjarl 

sagt: etäh Kamsakärsinyo (oder -karsinyo) rajjavah . . . ayam äfersta ili. 

__ * ■* 

2 ) Uber die Lesarten s. unten S. 418. 

3 ) E liest tatavuddhlr , g B tadvuddhlr, die Ausgabe des NägojIbhatta buddhlr. 
Daß das nur ein Fehler für vrddhlr ist, zeigt NägojIbhattas Erklärung des Wortes 
durch aisvaryäni ; vgl. auch Haradatta: te ’ py utpattiprabhrty ä mnäsät Kamsädin 
varnayanti. 

4 ) G vyämisratä hi drsyate; die S ära da - H an dschri fteil vyämisratä hi drsyante ; 
a vyämisritä hi drsyamte. Nägojibhatta vyämisritäs ca, (oder vyärnisräs ca) {drsyante). 
Haradatta sagt ata eva vyäsritäs ca bhavanti \ nänäpaksasamäsrayo vyäsrayah. Ich 
glaube, daß Kielhorn hier unnötig von der besten Handschrift G abgewichen ist. 
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Stellung des griechischen Dramas teils zu stützen, teils weiter auszubauen 1 ). 

Nach Keith treten die beiden wesentlichen Elemente des Dramas hier 

/ _ 

nebeneinander zutage: die Saubhikas stellen die Tötung des Kamsa und 
die Bindung des Bali durch Handlung auf der Bühne dar, die Granthikas 
drücken die Empfindungen jener Personen durch Worte aus. So zeigt die 
Stelle wahrscheinlich, wie der Dithyrainbos ein selbständiges Begleitstück 
der Handlung des rituellen Dramas war, das sich allmählich zum wirk¬ 
lichen Drama dadurch entwickelte, daß Handlung und Bede vereinigt 
wurden, die hier noch gesondert als Ausdrucksmittel des Kampfes des 
Kamsa und Krsna erscheinen. Das Ritual, aus dem sich die griechische 

m ■ * * ^ 

Tragödie entwickelte, war aber ein von Leuten, die das dunkle Ziegenfell 
des Dionysos trugen, auf geführtes Passionsspiel, bei dem jemand, wahr¬ 
scheinlich die Verkörperung des Winters oder des Frühlingsgottes, getötet 
wurde. Je nach dem Ausgang entwickelte sich daraus die griechische Tra¬ 
gödie und die Komödie. Den Beweis für den Zusammenhang des Kampfes 
zwischen Sommer und Winter mit dem Dionysos-Mythus liefert die Sage 
von dem Kampf zwischen dem Böotier Xanthos und dem Neleiden Me- 
lanthos; hier bleibt durch eine List des Dionysos Melanaigis Melanthos, 
der 'Schwarze’, Sieger über Xanthos, den 'Blonden’. Außerdem gibt es 
im nördlichen Thrazien noch heute ein Volksfest, bei dem ein Mann in 
Ziegenfelle gehüllt als König begrüßt wird, Samen über die Menge aus¬ 
streut und schließlich ins Wasser geworfen wird, ln einer anderen Gegend 
von Thrazien verkleiden sich Männer in Ziegenfelle; einer von ihnen wird 
getötet und von seinem Weibe beklagt. Dionysos als Träger des Ziegenfelles 
ist aber ein Vegetationsdämon, der sich von Zeit zu Zeit in der Ziege in¬ 
karniert. Die Stelle des Mahäbhäsya tritt für die Richtigkeit dieser Theorie 
nach Keith insofern ein, als sie zeigt, daß das indische Drama ganz den¬ 
selben Ursprung hatte. Krsna-Väsudeva ist ursprünglich gerade so gut ein 
Vegetationsdämon wie Dionysos. Die Tötung Kamsas durch Krsna ist 

C* c? » * * * 

nichts w r eiter als die neuere Form des Kampfes zwischen Winter und Früh¬ 
ling oder Sommer, der uns in vedischer Zeit in der Mahävrata-Zeremonie 
entgegentritt, wo ein Südra und ein Vaisya um ein rundes weißes Fell, das 
Symbol der Sonne, kämpfen. Wie hier der w r eiße Vaisya über den schwarzen 
Südra siegt, so siegt auch Krsna über den Kamsa, d. h. 'red man slays 
black man’. Es wird ja gesagt, daß sich die Granthikas in zwei Parteien 
teilten; die einen, die Anhänger des Kamsa, färbten sich das Gesicht 
schwarz, die anderen, die Anhänger des Väsudeva, malten sich rot. So 
endet das indische Spiel, anders als in Griechenland, mit dem Sieg des 
lichten Gottes, und daraus erklärt sich auch, warum nach den Regeln der 
indischen Dramatik ein Stück nicht mit dem Tod des Helden enden darf. 


a ) The Child Krsna, JRAS. 1908, S. 169 ff.; The Origin of the Indian Drama, 
ZDMG. 64, S. 534ff.; The Vodic Äkhyäna and the Indian Drama, JRAS. 1911, 
S. 979ff.; The Origin of Tragedy and the Äkhyäna, JRAS. 1912, S. 411 ff. 
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Ich hoffe, daß es mir gelungen ist, die Ausführungen Keiths in ihren 
wesentlichen Punkten richtig wiederzugeben. Unklarheiten im Ausdruck und 
zum Teil sogar Widersprüche machen das nicht ganz leicht. So schreibt 
Keith z. B. ZDMG. 64. S. 535f.; JRAS. 1911, S. 1008, den Saubhikas 
offenbar Handlung allein zu 1 ); JRAS. 1912, S. 423, Anm. 1 wird cs aber 
wieder als möglich hingestellt, daß die Saubhikas Handlung und Worte 
gebrauchten 2 ), also schon das auf führten, was Keith ein wirkliches Drama 
nennt. Inwiefern dann die Angaben über die Saubhikas etwas für die 
Entstehung des Dramas beweisen können, bleibt mir unverständlich. Ich 
halte es im übrigen für überflüssig, auf die Theorien Keiths im einzelnen 
einzugehen, da sie, wie ich zu zeigen hoffe, wenifstens soweit es sich um 
das indische Drama handelt, auf einem völligen Mißverstehen der Mahii • 
bhäsva-Stelle beruhen 3 ). Vielleicht würden Keith selbst einige Zw eifei 

-1 j f o 

an der Richtigkeit seiner Behauptungen gekommen sein, wenn er den 
Versuch gemacht hätte, die Stelle einmal im Zusammenhang zu übersetzen. 
Das wäre um so wünschenswerter gewesen, als er sich in seinen Aufsätzen 
auch an Leser u r endet, die des Sanskrits nicht kundig sind. Zum mindesten 
hätte man aber doch verlangen können, daß er die Stelle, aus der er so 
weitgehende Folgerungen zieht, seinen Auseinandersetzungen in der Form 
zugrunde legen würde, wie sie die kritische Ausgabe von Kielhorn bietet. 
Daß Keith diese Ausgabe gar nicht aufgeschlagen hat, daß er überhaupt 
nur Webers Auszug aus der fehlerhaften Benares-Ausgabe und Webers 
Paraphrase benutzt hat, zeigt sich auf Schritt und Tritt 4 ). Das aber wird 
von allem anderen abgesehen für Keith eine reiche Quelle von Fehlern. 
So gibt die vollkommen sinnlose Lesart buddhir vyäcaksänäh zu der Über- 


1 ) c Now the earliest certain notice which is preserved of the Indian drama . . . 
teils of the performance of two plays ... in different ways, either by Saubhikas wbo 
actually performed the action of the play on the Stage, or by Granthikas, who by 
words expressed the sentiments of the personages affected . . , This passage is of com 
clusive importance. It displays all the essential elcments of drama side by side.’ Mit 
'all the essential elements’ scheinen nur die beiden, Handlung und Rede, gemeint 
zu sein, denn das rituelle Drama '"gradually developed into real drama by the union 
of action and of specch, höre shown separately emploved as me ans of expressing the 
action of the contest of Kamsa and Krsna’ (ZDMG.). Tn the Mahäbhäsya, where 
we are told how the slaying of Kamsa by Krsna could be represented either in actual 
action or by mere words’ (JRAS.). 

2 ) Tt does not definitely appear whether the saubhikas actually acted and spoke 
their parts.’ 

3 ) Nur das sei hier bemerkt, daß die Erklärung der Regel über den glücklichen 
Ausgang des Dramas auf jeden Fall falsch ist. Sie kann nicht auf irgendwelche alte 
Tradition zurückgehen, da sie das vorklassisehe Drama noch gar nicht kennt. In 
Rhäsas Urubhanga stirbt Duryodhana, der Held des Stückes, am Schluß auf der 
Bühne. 

4 ) Siehe insbesondere JRAS. 1912, S. 418, Anm. 7, wo sogar atas ca wleder- 
erscheint, das erst von Weber fälschlich für ätas ca, wie auch die Benares-, 
liest, eingesetzt ist. 
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Setzung Anlaß "re ei ters who represent the feelings 1 ) of eit her side" (JRAS. 

* ■ 

1912. S. 418), wodurch der Anschein einer Ähnlichkeit mit dem Dithy- 
rambos erweckt wird, die in Wahrheit gar nicht besteht. Die Kielhornsche 
Ausgabe liest ferner am Schluß mit sämtlichen Handschriften kecid rakta- 
mukhä hhavanti kecid kälamukhah ; die Benares-Ausgabe hat rakiamukhäli 
und kälamukhäh vertauscht. Nur dadurch wird es aber Keith möglich, die 
Leute mit schwarzem Gesicht auf die Anhänger des Karnsa, die mit rotem 
Gesicht auf die Anhänger des Krsna zu beziehen. Aus dem richtigen Text 
könnte er höchstens folgern, daß die Anhänger des Kamsa rot, die An¬ 
hänger des Krsna schwarz gewesen seien. Nun bin ich allerdings überzeugt, 
daß ein schwarzer Vegetationsdämon Krsna Keith an und für sich keine 
Schwierigkeiten bereiten würde; in der reichen Schar der Vegetations- 
dämonen, mit denen uns die moderne Mythologie beglückt, bietet ja Dio¬ 
nysos Melanaigis eine schöne Parallele, aber zu den Tatsachen der Ma- 
hävrata-Zeremonie scheint mir dieser schwarze Vegetationsdämon nicht 
ganz zu passen. 

Versuchen wir nun einmal — was bisher niemand getan zu haben 
scheint — uns klar zu machen, was die Mahabhäsya-Stelle wirklich besagt. 

> * o 

Weber war der Ansicht, daß es sich bei den Vorführungen der Saubhikas 
um eine Art roher Mysterien handle, in denen "der den Kamsa resp. Bali 
repräsentierende Schauspieler wirklich leibhaftig (pratyaksam) getötet 
resp. gebunden wurde". Darin ist ihm wohl niemand gefolgt; in der Tat 
legt Weber hier in pratyaksa einen Sinn, der ihm ganz gewiß nicht zukommt . 
Alle aber scheinen darüber einig zu sein, daß die Saubhikas Schauspieler 
waren, die die Tötung des Kamsa und die Bindung des Bali darstellten. 
Gegen diese Auffassung muß schon das Bedenken erregen, daß Patanjali 
diese Leute mit einem Wort bezeichnet, das später jedenfalls für den ge¬ 
wöhnlichen Schauspieler nicht üblich ist. Der Ausdruck pratyaksam 
Kamsam ghäiayanti , pratyaksam Balim bandhayanti schließt aber die 
Deutung der Saubhikas als Schauspieler geradezu aus. Ein Patanjali ist 
oft knapp in seiner Redeweise, aber immer haarscharf. Wenn er gesagt 
hat Kamsam ghätayali bedeute Kamsavadham äcaste , "er erzählt die Tötung 
des Kamsa", so ist es einfach unmöglich, daß dieser Ausdruck, auf die 

■f" 

Saubhikas angewendet, plötzlich bedeuten könnte: "sie stellen die Tötung 
des Kamsa als Schauspieler dar’. Der Satz über die Saubhikas kann nur 
besagen: "Was zunächst diese sogenannten Saubhikas betrifft, so erzählen 
sie die Tötung eines vor Augen stehenden Kamsa und die Fesselung eines 
vor Augen stehenden Bali/ Stehen Kamsa und Bali, und ebenso natürlich, 
ihr Feind Väsudeva, vor Augen, so sind sie in der Gegenwart vorhanden, 
und daher ist das Präsens am Platz. Die Saubhikas sind also Leute, die 
Geschichten wie die Tötung des Kamsa und die Fesselung des Bali zur 
Erläuterung gewisser vor den Augen der Zuschauer sich abspielender 


1 ' 


) Weber c Empfindungen 5 . Natürlich kann huddhi das gar nicht bedeuten. 
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Handlungen vortragen. Diese allein auf Grund des Textes gewonnene 
Definition paßt genau auf die Schattenspieler, auf die wir vorher geführt 

r 

wurden. Auch die Stoffe, die die Saubhikas nach dein Mahäbhäsya be¬ 
handelten, gehören durchaus demselben Kreise an wie die des Mahänätaka, 
der ckäyänätakas und der Vorführungen der Aindifajälikas. Daß die Vor- 

jT . ^ 

träge der Saubhikas literarische Form hatten, macht ihre Zusammen¬ 
stellung mit den Granthikas, die sicherlich Rezitatoren epischer Gedichte 
waren, wahrscheinlich. Der ganze Zusammenhang weist darauf hin, daß 
in dieser Hinsicht zwischen Saubhikas und Granthikas kein Unterschied 
bestand. Auch hier bietet wiederum die Geschichte des Schattenspieles 
in China eine Parallele. Die oben S. 403f. zitierte Stelle aus dem T'an-sou 
fährt nach dem Bericht über die Erfindung des Schattenspieles unter Wu-ti 
fort: r Aüein in der auf Wu-ti folgenden Zeit hat man nichts darüber gehört. 
Erst zur Zeit des Kaisers Jön-tsung von der Dynastie Sung (1023—1065) 
fanden sich unter den Marktleuten Erzähler (Rhapsoden) der Geschichte 
der drei Staaten, die ihren historischen Schilderungen im Stil jener Zeit 
geschmückte Schattenfiguren hinzufügten. Das ist der Anfang der bis 
auf unsere Tage erhaltenen Bilder der Kämpfer der drei Staaten Schu, 
Wei und Wu. 3 

Den endgültigen Beweis, daß die Saubhikas Schattenspiele zeigten, 
vermag freilich auch das Mahäbhäsya nicht zu erbringen, da es über die 
Technik der Darstellung nichts aussagt. Die Erklärungen der Kommen¬ 
tatoren, die allerdings um mehr denn ein Jahrtausend jünger sind als 
Patanjali, führen sogar auf etwas anderes. JKaivata sagt: saubhikä iti 
Kamsädyanukärinäm natcmäm vyäkhyänoIpädh. yäyäh Kamsänukäri natah 

* t/ < "1/ i. t/t/* * *D 

sämäjikaih Kamsabuddhyä qrhitah Kamso Bhäsye vivaksitah. Dieselbe 

1 / ■ a i/ t/ + ■ * * 1/ » * 

Erklärung steht in der Padamanjari. Levi, Theätre indien, S. 315, über¬ 
setzt Kaiyatas Erklärung: r On appelle yaubhikas les maitres qui apprennent 
la fagon de reciter aux acteurs qui representent Kamsa, etc. 3 Allein das 
kann nicht richtig sein. Es ist im Mahäbhäsya doch auf jeden Fall von 
irgendwelchen Vorträgen und Vorführungen die Rede, aber nicht von 
Unterrichtsstunden für Theaterschüler. Vyäkhyäna kann auch gar nicht 
"unterrichten 3 bedeuten; es ist nie etwas anderes als "erklären 3 . Die Sau¬ 
bhikas sind nach den Kommentatoren also Leute, die die Schauspieler, die 
den Kamsa usw. darstellen, "erklären 3 . Das ist derselbe Ausdruck, den der 

m s Z 

Siamese von dem Sprecher beim Schattenspiel gebraucht 1 * ). Soweit be¬ 
stätigen also die Kommentatoren durchaus das Ergebnis, zu dem wir 
durch die Prüfung des Textes selbst gelangt sind. Allein, sie nennen die 

1 ) Bastian, Reisen in Siam, S. 504: f Auch. gibt es fünf Musikanten und zwei 
Personen, die die Bilder erklärend Wenn Mohanadäsa zu Mahän. I, 5 bemerkt: 
idänlm kathäyojanäya vyäkhyäkrd ätmanah slokacatiistayam avätärayati , so gellt 
vyäkhyälcrt allerdings nicht auf den Sprecher, sondern den Redaktor des Werkes. 
Aufrecht, Cat. cod. man. Bibi. Bodl. VIII, 142, hat die Worte mißverstanden. 
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Spieler natas. Es ist vielleicht nicht ausgeschlossen, daß damit auch die 
Figuren des Schattenspieles bezeichnet sein könnten, aber eher läßt doch 
der Ausdruck auf menschliche Spieler schließen, die aber natürlich, wie 
aus dem Zusammenhang hervorgeht, dann nur stumme Spieler sein könnten. 
Solche Spiele besitzen die Javaner in ihrem Wayang topeng und Wayang 
wong: bei dem ersteren treten Menschen in Masken, bei dem letzteren 

ö ~ ' 

Menschen ohne Masken an Stelle der sonst üblichen Lederfiguren des 
Schattenspieles auf. (Juynboll, Intern. Archiv für Ethnogr. XIII, S. 5.) 
Ebenso sind in den siamesischen Maskenspielen, deren Stoff stets dem 
Rämäyana entnommen ist, die Schauspieler stumm (Bastian, Leisen in 
Siam, S. 503). In Indien ist die von Sourindro Mohun Tagore, The eight 
principal Basas of the Hindus, S. 21 beschriebene mürti etwas Ähnliches. 
Dabei werden berühmte Persönlichkeiten vorgestellt und von einem sütra- 
dhära "erklärt 5 . Die Spieler sind vollkommen stumm und gebrauchen auch 
keine Gesten. Es sind also lebende Bilder mit Erklärung. Die Darsteller 
solcher jJtämkis, wie die moderne Bezeichnung lautet, kommen nach Tagore 
besonders von Bombay und Mathurä. Noch näher steht den javanischen 
und siamesischen Spielen, was einzelne der Patuäs des westlichen Bengalen 
bieten. Sie stellen nach Tagore, S. 14, eine Reihe von historischen oder 
mythologischen Persönlichkeiten und Ereignissen pantomimisch dar mit 
einer fortlaufenden Erklärung in Versen und mit oder ohne Musikbe¬ 
gleitung 1 ). Es ist gewiß möglich, daß die Kommentatoren an derartige 
Vorstellungen gedacht haben, fraglich bleibt es aber, ob sie damit auch für 
Patanjalis Zeit das Richtige treffen. Die weiteren Ausführungen im Ma- 
häbhäsya scheinen mir wiederum dafür zu sprechen, daß die Saubhikas 
leblose Figuren bei ihren Vorführungen benutzten. 

Die zweite Frage in der Diskussion lautet: citresu Icatham. Weber 

denkt dabei offenbar an Maler, die die Tötung des Kamsa usw. bildlich 

darstellen. Ich habe demgegenüber schon oben darauf hingewiesen, daß 

Kamsam ghätayati nichts anderes heißen kann als "er erzählt die Tötung 

des Kamsa’. Die Worte citresu katham können danach nur bedeuten: 

■ • 

"Inwiefern (ist das Präsens in Kamsam ghätayati richtig, wenn die Ge¬ 
schichte der Tötung des Kamsa) vor Bildern (erzählt wird) V Die Antwort 
lautet: "Auch in den Bildern sieht man das Ausholen zum Schlage und 
das Niedersausen der Hiebe und das Schleifen des Kamsa’"), mit anderen 


J ) Man könnte auch daran denken, daß Kaiyata Schattenspiele im Auge hatte, 

bei denen die Schatten durch wirkliche Menschen hervorgerufen wurden. So beliebt 

aber diese Art des Schattenspiel es bei uns bis aut den heutigen Tag auch ist, so scheint 

sie doch im Orient unbekannt zu sein. Jacob, Geschichte des Schattenspiels, S. 140ff., 

weist nach, daß sie wahrscheinlich aus Spanien stammt, 1767 nach Paris kam und 

von da 1781 durch den Prinzen Georg von Meiningen in Weimar eingeführt wurde. 

* * * 

2 ) Eine wörtliche Übersetzung von udgürnä nipatitös ca prahäräh ist im Deut¬ 
schen nicht möglich. Ob Kamsakarsanyas ca die richtige Lesart ist, ist mir zweifelhaft, 

* ■* 

ebenso die Übersetzung (vgL oben S. 408, Anm. 1). 
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Worten, auch da sind Kamsa und Väsudeva gegenwärtig. Auch Haradatta 
in der Padamanjari bezieht die Stelle natürlich auf Leute, die ein Bild 
'"erklärend Diese Erklärung besteht nach ihm in solchen Worten wie 
"hier ist der Palast von Mathurä, hier ist Kamsa, hier ist der verehrungs- 

/ » O 

würdige Väsudeva eingetreten’ usw.: ye 'pi citram vyäcaksate ’yam Mathu- 
räpräsädo -) J yam Karnso ' J yam bhagavän Väsudevah pravista etäh Kamsakar- 
sinyo rajjava eta udgürnä nipätitäs ca prahärä ayam hatah Kamsa '’yam 
äkrsta iti te 5 pi citraqatam Kamsam tädrsenaiva Väsudevena qhätayanU 

m m n J *-/ ■ t ■ * </ |/ 

citre ’pi hi tadbuddhir eva pasyatäm, und merkwürdigerweise fügt er hinzu 
etena citralekhakä vyäkhyätäh, "damit sind die Maler erklärt worden’. Da¬ 


nach sagt auch Kägojibhatta 2 ) e.vam ca citralekhakä api citrastham Kamsam 
tädrsenaiva, Krsnena ghätayantity arthall. Wenn Haradatta und Nägo- 
jibhatta, wie es den Anschein hat, den Ausdruck Kamsam ghätayati hier 
von einem Maler verstehen wollen, der gelegentlich einmal ein Bild, in dem 

J C_J C_J ^ 

er die Tötung des Kamsa dargestellt hat, erklärt, so befinden sie sich 
meines Erachtens im Irrtum. Mir scheint es völlig klar, daß hier Leute 
gemeint sein müssen, die den Vortrag von Geschichten, wie die Tötung 
des Kamsa, als Profession betrieben wie die Saubhikas und Granthikas, 
mit dem Unterschied, daß sie dazu Bilder zeigten. Man könnte dabei zu¬ 
nächst an die Mankhas denken, die Kalpasütra 100 in einer Liste von allerlei 
fahrendem Volk erwähnt werden und nach dem Kommentar Bettler waren, 
die mit Bildern in der Hand herumzogen und auch Gauriputrakas hießen 
(mankhäs citraphalakahastä bhiksäkä Gauriputrakä iti prasiddhäh). Bha- 
gavati 15, 1 wird berichtet, daß der Vater des Gosäla Mankhaliputta ein 
Mankha gewesen sei, und daß Gosäla selbst zunächst das Gewerbe eines 
Maiikha ausgeübt habe; der Kommentar erklärt auch hier mankha als 
citraphalakavyagrakarmbhiksuvisesa * 2 3 ). In der Verkleidung eines solchen 
Mankha tritt offenbar auch der Spion im ersten Akt des Mudräräksasa 
auf 4 ). Er benutzt, um sich Zutritt in die Häuser zu verschaffen, ein yama- 
pata , das er unter Absingung von Liedern zeigt (11, 3: jäva edam geham 
pavisia jamavadam äamsaanito gidäim gäämi ; 17. 6; tado paragharappavese 
parassa asahkaniena iminä jamavadena hindamäno ajja maniärasetthicanda- 

1. * * • mm • t *t/t/ ' * * 

nadäsasa geham pavittho mhi tahim ca jamavadam pasäria paütto mhi gäi- 


x ) Der Text in der Ausgabe der Bibi. lud. M ath ura/p ras ad o. 

2 ) Kaiyata bemerkt nichts zu der Stelle. 

3 ) Hoernle, Uväsagadasäo II. S. 108; App. S. 1. Ob die Tradition richtig ist 
oder nicht, kommt hier natürlich nicht in Betracht. Der Versuch, mankha zur Er¬ 
klärung von Mankhaliputta zu benutzen, ist jedenfalls abzulehnen, da Mankhaliputta 
unzweifelhaft sanskr. Maskariputra, Angehöriger des Ordens der Stabträger’, ist. 
Wie aber Cbarpentier, JRAS. 1913, S. 671, behaupten kann, daf3 mankha garkein 
wirkliches Wort, sondern eine Erfindung sei, ist mir unverständlich. Mankha wird 
auch im Kommentar zu Hemacandra, Abh. 795, erwähnt. 

4 ) Den Hinweis auf diese und die nachher angeführte Stelle aus dem Bälarä- 
mävana verdanke ich Konow. 
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dum). Da es heißt, daß er das yamapaia ‘‘entfalte’, so muß es eine Rolle 
aus Zeug gewesen sein, die den Yama und wahrscheinlich auch sein Gefolge 
oder das Totenreich darstellte. Es ist mir indessen sehr fraglich, ob Pa- 
tanjali an diese Bettler gedacht hat. Sie scheinen nur Bilder furchtbarer 
Gottheiten mit sich geführt zu haben, um bei den Beschauern Angst zu 
erregen und auf diese Weise Gaben zu erpressen, genau so wie nach Hoernle 
noch heute Bettler in Bengalen mit den Bildern der Sitalä, der Pocken¬ 
göttin, oder der Oläbibi, der Choleragöttin, und in Püri mit dem Bild des 
Jagannäth herumziehen. Auch werden die Mahkhas kaum epische Er¬ 
zählungen zu ihren Bildern vorgetragen haben; die Verse, die der Spion 
im Mudräräksasa (10, lOff.) singt, sind jedenfalls anderer Art. Aus dem 
ganzen Zusammenhang scheint mir hervorzugehen, daß Patanjali Vor¬ 
führungen von Bildern im Auge hatte, die der Unterhaltung dienten, wie 
sie bis auf den heutigen Tag in Indien üblich sind. Tagore a. a. 0. S. 14, 
erwähnt eine dramatische Gattung citrä, bei der eine Person auf tritt und 
Gemälde vorzeigt, die verschiedene Rasas und Bhävas verkörpern. Daß 
man solche Vorführungen schon im 9. Jahrhundert als eine Art Schauspiel 
auf faßte, geht aus dem Bälarämävana hervor. Im vierten Akt erklärt 

O */ 

Mätali dem Dasaratha die Bilder am Wagen des Indra, die die Taten des 
Parasuräma zum Gegenstand haben. Das erste Bild, das darstellt, wie 
Räma von Siva im Bogenschießen unterrichtet wird, nennt er geradezu 
die prarocanä zu dem großen Schauspiel Bhrgupatiparäkrama (iyam ca 
prarocanä BJirgupatiparäkramamahänätakasya ), und die Darstellung des 
bogenschießenden Ganesa bezeichnet er als einen Gegenstand der Rasas 
häsya und adbhuta (häsyädbJiutayor adhisthänam) . Auffallend ist aber, daß 

Patahjali hier nur von "Bildern redet und nicht wie bei der Besprechung 

/■ 

der Darbietungen der Saubhikas und Granthikas einen besonderen Namen 
für die Künstler, die sie vorführten, erwähnt. Wir können daraus meines 
Erachtens mit höchster Wahrscheinlichkeit schließen, daß die Vorführung 
der Bilder ebenfalls den vorher besprochenen Saubhikas zukam. Die 
Texte, die sie vortrugen, würden also der Erklärung teils beweglicher 
Figuren, teils fester Bilder gedient haben, was es wiederum wahrscheinlich 
macht, daß jene beweglichen Figuren nicht wirkliche Menschen, sondern 
Schattenbilder waren. Feste Bilder neben beweglichen Figuren finden wir 
auch im javanischen Schattenspiel. Bei dem javanischen Wayang beber 
werden Abbildungen auf Papierrollen anstatt beweglicher Figuren gezeigt; 
die Stoffe sind die gleichen wie beim Wayang purwa und Wayang gedog, 
also dem Rämäyana, dem Mahäbhärata, der Kosmogonie Manik Maya 
und den Pahji-Romanen entnommen. Gelegentlich w r erden auch Dramen 
des Wayang kelitik in dieser Weise aufgeführt (Juynboll a. a. 0. S. 5). 
Was Siam betrifft, so möchte ich hier auf die von einem Eingeborenen 
stammende Schilderung eines Schattenspieles hin weisen, das eine Art 
Mittelding zwischen beweglichen Figuren und festen Bildern ist: "Für 
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die Leng Nang wählt der Spieler von Fellen (Nang) eine Ochsen haut, 
möglichst breit und groß, um sie einem Maler (Xang Khien) zu übergeben, 
der darauf die Episoden des Ramayana zeichnet mit den Figuren des 
Herrn Kam, des Herrn Laksaman, der Frau Sida, der Soldaten in des 
Herrn Kam Affenheer, dann die Figur des Ungeheuers, Thossakan genannt, 
die der Dame Monthok, Frau jenes Thossakan, und ferner die Räuber, die 
Frau. Sida von der Seite des Herrn Ram entführen. Nachdem alles dieses 
hübsch aufgezeichnet ist, wird es aus geprickelt, so daß das Fell nach den 
Umrissen der auf gezeichneten Linien durchlöchert ist. Wenn du dieses 
Fell bei Tageslicht betrachten solltest, so würdest du nichts klar und deut¬ 
lich darauf sehen, aber bei Nacht laßt der Schein des Feuers das Ganze 
hervortreten . . . Wenn der Eigentümer irgendwo hinberufen wird, so 
nimmt er ein weißes Tuch mit sich, 8 Sok (8 Ellen) breit und 4 Va (16 Ellen) 
lang, das er schräg geneigt auf hängt und es das Cho-Nang (Schatten des 
Felles) nennt. Dann wird ein Feuer angezündet und die Flamme tüchtig 
genährt, um durch ihren Schein das Ganze aufz uh eilen und die Trans- 
parentenbilder zu illuminieren. Man postiert darauf die nötigen Leute, 
um das Fell hin und her zu bewegen, zum wenigsten 9 oder 10. aber auch. 
20 und mehr . . . Wenn das Fell hervorgebracht wird, so fassen es die Ge- 
hülfen an dem hölzernen Gestell und bewegen es vor dem Cho-Nang hin 
und her, so daß das durchscheinende Feuer die Rüder darauf abwirft. Für 
diese transparenten Felle werden nur Szenen aus dem Epos Ramakhien 
verwendet, andere Subjekte aber nicht 5 (Bastian, Reisen in Siam, S. 504). 

Im Mahäbhäsya wird dann weiter die Frage gestellt: f Inwiefern (ist 
das Präsens in Kamsam ghätayati richtig), wenn es sich um Granthikas 
handelt, bei denen doch nur sabdagadu beobachtet wird? 5 Das Wort 
granthika bedeutet nach den Lexikographen daivajha, also Astrolog oder 
Wahrsager (Trik. 571; Hem. An. 3, 32; Medinik. m 80). Das kann es hier 
natürlich nicht bedeuten. Es muß hier'eine Art von Rezitator bezeichnen. 
Kaiyata und Nägojlbhatta geben es denn auch durch kathaJca , Haradatta 
durch käthika wieder. In diesem Sinne erscheint das Wort noch zweimal 
im Mahäbhäsya zu Pän. 1, 4, 29, wo granthikasya srnoti neben natasya 
srnoti , granthikasya srosyämah neben natasya srosyämah als Beispiele an- 

m t J tJ t/ * t/ t ♦ {_/ • t/ • 4, 

geführt werden. Vielleicht hat granthika dieselbe Bedeutung auch in 
. 14, 70, 7: 

tatra mailä natäs caiva granthikäh saukhyasäyikäh 

sütamägadhasarrighäs cäpy astiwams tarn Janärdanam jj 
wenn auch Nilakantha bemerkt: granthikäh daivajhäh I grantMkas tu 

* * u * t/ • | C 

har vre syäd daivajhe gugguludrume iti Visvalocanah 1 ). Ich glaube nicht, 


1 ) Im Pali finden sieh die ganthikas im Vidhurapanditajätaka (545), G. 59: 
mäläkäre ca rajake ganthikc atha dussike 
suvannakäre manikäre manimhi passa nimmitain jj 
In die Gesellschaft der Kranz winder, Färber, dussakas (Weber ? oder Kleiderhändler ?), 
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daß der Granthika etwa davon seinen Namen hatte, daß er Strophen 
durch eine improvisierte Prosaerzählung Verknüpfte 3 . Noch viel weniger 
berechtigt uns das, was wir über die Granthikas erfahren, dazu, sie als 
c Zykliker 3 zu deuten, d. h. als Rhapsoden, die verschiedene Einzelsagen zu 
Zyklen verbanden, wie das Dahlmann, Genesis des Mahäbhärata, S. 163ff., 
behauptet. Ich bin vielmehr überzeugt, daß granthika eine Ableitung von 
grantha ist und mit Bildungen, wie gandhika , prävärika, püpika, sankhika 
(Mahäv. 3, 113) usw. auf einer Stufe steht, also eigentlich den bedeutet, 
Ver ein Buch, benutzt 3 . In dem gleichen Sinne erscheint granihin bei Manu 
12. 103: 

ajnebhyo qranthinah sresthä qranthibhyo dhärino rar ah \ 

j (/ i/ \j * i [ 

dhäribhyo jhäninah sresthä jnänibhyo vyavasäyinah 1 ) \ 

Ebenso haben die Kommentatoren das Wort verstanden. Haradatta sagt 
ye ’pi grantharn väcayantah Kamsavadham äcaksate Jcäthikä näma ; Nägo- 
jibhatta bemerkt zur Erklärung von sabdagranthagaddamätram , wie er 
anstatt sabdagadumätram gelesen hat, sabda sei das aus dem Mund des 
Vortragenden kommende Wort, grantha das in seiner Hand befindliche 
Manuskript, gadda die ihn umringende Menschenmenge ( sabdah kathaka- 
mukhoccäryamänah \ granthas taddhastapustakarüpah \ gaddo manusyasam- 
ghätah). Die Granthikas, die nach dem Mahäbhäsya die Geschichten von 
der Tötung des Kamsa und der Bindung des Bali vorlasen, sind offenbar 
die Vorgänger der Leute, die später das Mahäbhärata, das Rämäyana und 
Puranas vorzulesen pflegten. Solche Vorlesungen sind uns bekanntlich für 
das 7. Jahrhundert durch Bäna 2 ) und eine Inschrift aus Kamboja 3 ) be¬ 
zeugt; sie werden aber auch in dem Schlußkapitel des Mahäbhärata selbst 
erwähnt. Der väcaka , der hier geschildert wird, ist, wie eigentlich schon 

Goldarbeiter und Juweliere passen weder die Astrologen noch irgendwelche Rezi¬ 
tatoren hinein. Ganthika scheint hier eine Art Handwerker zu bezeichnen. Weitere 

Vermutungen zu äußern, scheint mir vorläufig zwecklos.* 

■ * 

x ) Bühlers Übersetzung, die auf den Kommentaren beruht, lautet: "(Even forget- 
ful) students of the (sacred) books are more distinguished than the ignorant, those 
who remember them surpass the (forgetful) students, those who possess a knowledge 
(of the meaning) are more distinguished than those who (only) remember (the w r ords), 
men who follow (the teaching of the texts) surpass those who (merely) know (their 
meaning)/ Ich kann die Wiedergabe von granthin und dhärin nur bedingt für richtig 
halten. Meines Erachtens sind die ajnäh diejenigen, die gar nichts von den vedischen 
Texten wissen, die granthinah diejenigen, die ein Buch haben, also geschriebene Texte 
benutzen und insofern "vergeßlich 3 genannt werden können, die dhärinah diejenigen, 
die die Texte auswendig können, ohne ihren Sinn zu verstehen, die jnäninah die¬ 
jenigen, die auch die Bedeutung der Texte kennen, und die vyavasäyinah diejenigen, 
die sie befolgen. 

2 ) Kädambari (Bombay 1890) S. 128: bhagavantam Mahäkälam arcitum ito 
gatayä tatra Mahäbhärate väcyamäne srutam. 

3 ) Barth, Inscr. sanscr. d\i Cambodge, S. 30: 

Iiämäyanapuränäbhyäm asesam Bhäratan dadat 
akrtänvaham acchedyärn sa ca tadväcanästhitim. 

6402 Luders, Kleine Schriften 27 
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der Name zeigt, ein Vorleser; man vergleiche insbesondere V. 22 nnd 53: 

trisastivarnasauiyukiam astasthänasamIrita m 

f< I J fl B 1/ # *■ 

väcayed väcakah svasthah sväslnah susamähitah 

* * ■ * 

atah para/m pravaksyämi yäni deyäni Bhärate \ 
väcyamäne tu viprehhyo räjan parvani parvani 1 ) 

Im übrigen kann freilich Nägojibhattas Lesung und Erklärung im einzelnen 
keineswegs als sicher gelten. Die meisten Handschriften, darunter die 
besten, lesen sahdagadumätram, die Särada-Handschrift k hat gaduka für 
gadu. Die Lesungen sabdagranthanagadumätram und sabdagranthanamätram 
werden nur von schlechteren Handschriften geboten, die erste von g, die 
zweite von B. Mit Nägojibhattas Lesung stimmt keine Handschrift des 
Textes überein. Von den Bedeutungen, die das PW. für gadu anführt, 
kommt hier kaum eine in Betracht. Wir sind also aufs Raten angewiesen. 
Ich möchte es für das wahrscheinlichste halten, daß gadu ein Synonym 
von grantha ist, das daher auch zum Teil in den Text eingedrungen ist, und 
daß sabdagadu "Wortverbindung’ bedeutet. Dem Sinne nach w-ürde das 
jedenfalls passen, denn darüber kann kein Zweifel bestehen, daß von den 
Granthikas hier im Gegensatz zu den Saubhikas behauptet wird, daß sie 
unter Verzicht auf alle für das Auge berechneten Mittel die Tötung des 
Kamsa usw. nur mit Hilfe von Worten schildern. Damit steht es aber 
doch in flagrantem Widerspruch, wenn, wie allgemein angenommen wird, 
nachher gesagt wird, daß sie sich in zwei Parteien teilten, von denen sich 
die eine das Gesicht rot, die andere schwarz färbte. Dann würden sie 
ja doch wieder nicht nur mit Worten, sondern auch mit augenfälligen 
Mitteln arbeiten. Wie soll man sich diese im wesentlichen doch offenbar 
epischen Rezitationen überhaupt von zw r ei Parteien ausgeführt vorstellen ? 
Und wenn man auch vielleicht annehmen wollte, daß sich die Anhänger 
des Krsna-Väsudeva ihm zu Ehren schwarz färbten — Krsna ist ja der 

r w B * * * if 

'"Schwarze’ -—, warum sollten sich die Anhänger des Kamsa rot färben? 
Ich wüßte nicht, daß irgendwo gesagt wäre, daß Kamsa rot gewesen sei. 
Inwiefern kann weiter jene Teilung in zw T ei Parteien und die Färbung der 
Gesichter etwas für die Richtigkeit des Präsens in Kamsam ghätayati be¬ 
weisen ? Denn darum führt Patanjali schließlich doch alles das an; ihm 
liegt doch gar nicht daran, eine Beschreibung der Tätigkeit der Granthikas 
um ihrer selbst willen zu geben. Nach Weber Stellen’ die Granthikas da¬ 
durch "wirklich seiende Empfindungen dark Abgesehen davon, daß diese 

-a b 

Übersetzung auf einer völligen Verkennung des Textes beruht, dürfte es 
schwer zu sagen sein, wie eine "wirklich seiende Empfindung’ durch Rot- 
oder Schwarzfärben des Gesichtes zum Ausdruck gebracht werden könnte. 

Schwierigkeiten machen endlich auch die Worte varnänyatvam pusyanti . 
Meinem Sprachgefühl nach kann das gar nicht bedeuten "sie bemalen sich 

2 ) Vgl. auch die Erwähnung der pustakas in V. 73 und 77. Die Verse kehren 
sämtlich auch im Hariv. 16 161 ff. wieder. 
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mit verschiedenen Farben 3 ; das könnte höchstens etwa durch bhinnavar - 
nalvam pusyanti ausgedrückt sein. Var?iänyatva kann nur das f Anderssein, 
die Veränderung der Farbe’ (varnasyänyatvam) sein; mit der Farbe aber 
kann, da nachher von mukha die Rede ist, nur die Gesichtsfarbe gemeint 
sein. Genau in dieser Bedeutung erscheint das Wort aber auch sonst in 
der Literatur. Sähityad. 166 wird vaivarnya unter den sättvika vikäras 
aufgezählt und in 167 wird es definiert: 

visädamadarosädyair varnänyatvam vivarnatä 

* t f/ * t/ i * 

c vivarnatä (= vaivarnya) ist die Veränderung der (Gesichts)farbe aus Nieder¬ 
geschlagenheit, Rausch, Zorn usw.’ 1 ). Und diese Bedeutung stimmt auch 
in unserer Stelle durchaus zu dem Folgenden. Der Inder unterscheidet 
zwei Arten von Verfärbungen bei Affekten, eine nach Rot, die andere nach 
Schwarz. Pänini lehrt in 5, 4, 31—33, daß an loJiita und käla 'varne cänitye\ 
r wenn die Farbe nicht dauernd ist’, das Suffix -ka trete. Die Käsikä gibt 
als Beispiele loMtakah kopena, lohitakah pidanena , lohitikä kopena, lohinikä 
kopena; kälakam mukhmn vailaksyena , "das Gesicht ist schwarz vor Scham’. 
Manu 8, 25 wird unter den äußeren Anzeichen, aus denen der König die 
Gedanken der vor Gericht auftretenden Parteien erschließen soll, auch 
varna genannt, wofür im folgenden Vers vaktravikära eintritt; Kullüka 
erklärt varnah sväbhävikavarnäd anyädrso mukhakälimädih, Hemacandra, 

t ♦ * V * * * 

Abh. 307, nennt vaivarnyam kälikä unter den acht sättvikas. Für käla und 
lohita treten auch Synonyma ein, so syäma , gelegentlich auch syäva für 
käla , rakta, in Versen auch aruna, für lohita . Bhäratiyanätyas. 8, 145ff. 
werden vier Gesichtsfarben unterschieden: sväbhävilca r die natürliche’, 
prasanna c heiter, klar’, rakta Rot’, und syäma ''schwarz’. Die drei letzten 
werden auf die verschiedenen Rasas verteilt; der prasanna mukharäga 
kommt dem adbhuta , häsya und srngära zu, der rakta dem vira, raudra , 
mada und karuna , der syäma dem bhayänaka und bibhatsa. Die Stelle scheint 
mir, nebenbei bemerkt, deutlich zu zeigen, worauf schon Päninis Angaben 
führen, daß man ursprünglich nur zwei Arten der Verfärbung unterschied, 
denn das hier hinzugefügte prasanna ist keine eigentliche Farbenbezeich¬ 
nung. Bhäratiyanätyas. 7, 30 wird gelehrt, daß der vor einer Gefahr be¬ 
sorgte Mann ein schwarzes Gesicht habe: syämäsyah sahkitah purusah. 
Im Kautillya 18 (S. 43) würd unter anderen Merkmalen, an denen man 
einen Giftmischer erkennen kann, wie stockende Rede, Schweiß, starkes 
Zittern, auch suskasyävavaktratä angeführt. Sähityad. 233 heißt es, daß 
der Zornige rote Augen und rotes Gesicht zeige, im Unterschied von dem 
Kampfeshelden: ralctäsyanetratä cätra bhedini yuddhamratah . Ebenda 590 
wird Zorn und Leidenschaft als rot bezeichnet: raktau ca krodharägau. 
Mahänätaka D 13, 1 wird Rävana genannt Lankesvarah sutavadhäruna- 
vaktracakrah , ebenda 13, 38 Räma krodhärunah, Häla 1, 1 das Gesicht der 


l ) Vgl. 
vaivarnyam. 





Tf 1 


as. i 


88: ä % ta kroähahh ayas ramarogaklama tapaj am ca 
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eifersüchtigen Gaur! rosäruna . Erwähnt sei auch, daß dem raudra Rasa 
rakta , dem hhayänalca lersna als Farbe zugeteilt wird (Sah. 232, 235). Es 
dürfte nicht schwer sein, die Belege noch zu vermehren. Schon auf Grund 
des Angeführten aber läßt sich behaupten, daß das Rotwerden im allge¬ 
meinen als Zeichen zorniger Erregung angesehen wurde, das Schwarz¬ 
werden als Zeichen der Furcht. In diesem Sinne muß auch raktarmikhäh 

* 

und kälanmkhäJi in unserer Stelle genommen werden 1 ) und selbstverständ¬ 
lich kann der Satz dann nur auf die Zuhörer gehen. Die Zuhörer verraten 
durch den Wechsel der Gesichtsfarbe, daß sie Zorn und Furcht empfinden, 
wie das auch von dem idealen Zuhörer beim Schauspiel verlangt wird 2 ); 
yas tuste tustim äyäti soke so kam u/paiti ca 
kruddhah kruddhe bhaye bhitah sa nätye preksakah smrtah 

m t J * ■ 1/ A ® ö « f 

Auf die Zuhörer muß dann aber auch der vorhergehende Satz bezogen 
werden; sie sind es, die teils für Kamsa, teils für Väsudeva Partei ergreifen. 
In dieser Parteinahme und in den Äußerungen der Affekte sieht aber 
Patanjali ein Zeichen, daß Kamsa und Väsudeva, von denen die Gran- 
thikas erzählen, in der Vorstellung der Zuhörer augenblicklich in der 
Gegenwart vorhanden sind. Denn das ist die Bedeutung von ätas ca satah . 
Ätas ca satah ist nicht etwa ein Fehler für atas ca satah und bedeutet nicht 

ft 4- 

etw r a, wie Weber meint, r daher’, sondern ist, wie alle mit ätas ca begin¬ 
nenden Satze 3 ), ein verkürzter Satz: r und darum sage ich satah\ Daß 

Kamsa und Väsudeva beim Vortrag der Granthikas ebenso wie bei dem 

_ 

der Saubhikas gegenwärtig sind, wenn auch in diesem Fall nur in der Vor¬ 
stellung der Zuhörer, wird aber deshalb betont, w r ei.l sich daraus wieder 
wie in den vorher besprochenen Fällen die Richtigkeit des Präsens in 
Karns am ghätayati ergibt 4 ). Die Stelle des Mahäbhäsya, soweit sie die 
Granthikas betrifft, ist also zu übersetzen: 'Inwiefern (ist der Gebrauch 
des Präsens in Karnsam ghätayati usw. richtig), wenn es sich um Granthikas 


1 ) Nach Pänini müßten wir allerdings kälakamukhäh erwarten, aber diese Ab¬ 
weichung spricht natürlich nicht gegen meine Erklärung, denn auch wenn von der 
Bemalung der Gesichter die Rede wäre, müßte es nach Pan. 5, 4, 32 'raktef kälaka¬ 
mukhäh heißen. Hier ist offenbar eine Änderung im Sprachgebrauch eingetreten, die, 
wenn man den Zeitraum bedenkt, der zwischen Pänini und Patanjali liegt, nicht ver¬ 
wunderlich ist. 

s ) Bharata in Mälatim. Komm. 9; siehe Levi a. a. O., App. S. 63. Vgl. auch 
M, Müller, India what can it teach us ? S. 81. 

3 ) Vgl. .1, 12, 27 sütrata eva hi sabdän pratipadyante \ ätas ca sütrata eva yo hy 
utsütram kathayen nädogrhyeta ; 81,4; 95, 16; 96, 26; 176, 6; 217,19; 251, 17; 256,22 usw. 

4 ) Die Kommentatoren haben das alles offenbar für so selbstverständlich ge¬ 
halten, daß sic es für überflüssig hielten, die Stelle ausführlich zu erklären. Nägo- 
jlbhatta macht aber wenigstens zwei Bemerkungen, die erkennen lassen, daß er die 
Sache ebenso auffaßte. Zu ätas ca sato vyämisritäs ceti (sic) bemerkt er: co hetau yato 
viruddhapaksäsritä drsyante ity arthah \ na hy atltatvabuddhau tat sambhavatiti 
bhävah I tatkälamrte svayaksa iva varnänyatvam nusyanti f ,mistam kurvanti 

* | * Ä * * T? * ± - tj 1 i* * ■ 

dadhatlty arthah. 
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(Vorleser) handelt, bei denen (doch) nur die Verbindung von Worten be¬ 
obachtet wird? Auch diese lassen, indem sie die Schicksale 1 ) jener (Kamsa, 
Bali, Väsudeva) von ihren Anfängen bis zu ihrem Ende auseinandersetzen, 
sie als gegenwärtig in der Vorstellung (der Hörer) existierend erscheinen. 
Und darum (sage ich): ,gegenwärtig existierend 4 , weil sich auch Parteien 
zeigen 2 ). Die einen nehmen für Kamsa Partei, die anderen für Väsudeva. 
Sie zeigen ja auch Wechsel der Gesichtsfarbe; die einen werden rot im 
Gesicht, die anderen schwarz 3 ). 3 Damit fallen all die luftigen Theorien 


h Siehe oben S. 408, Anm. 3. 

2 ) Oder ^Parteiung zeigt’; siehe oben S. 408, Anm. 4. Zu der Bedeutung von 
vyämisra vergleiche auch Ram. 2, 1, 27, wo Räma genannt wird sraisthyam cästrasa- 
mühesu präpto vyämisrakesu ca, wörtlich: f der die erste Stelle erlangt hatte bei der 
Anhäufung von Waffen und bei Parteiungen’. Meines Erachtens kann das nur heißen, 
daß Räma im Kampf mit Waffen und Worten den Sieg davonzutragen pflegte. Der 
Kommentator Räma erklärt vyämisrakesu allerdings als präkrtädibhäsämisrilanä- 
takädisu und Hillebrandt a. a. O. S. 10, hat das zum Beweis der Existenz des Dramas 
zur Zeit Välmikis herangezogen. Daß in unmittelbarer Verbindung mit astrasamüha 
nicht von irgendwelchen literarischen Produkten die Rede sein kann, scheint mir 
aber völlig klar. Es ist auch ganz begreiflich, daß der Kommentator keine Ahnung 
von der richtigen Bedeutung des Wortes hatte, da sie bisher außerhalb des Mahä- 
bhäsya nicht belegt zu sein scheint. 

3 ) Auf dieser Auseinandersetzung des Mahäbliasya beruht Bhartrharis Strophe 
Väkyapadlya 3, 7, 5: 

sabdopahitarüpäms ca buddher visayatäm gatän J 

pratyaksam iva Kanisädin sädhanatvena manyate j; 

Die Strophe wird auch von Kaiyata und Ilaradatta und von Visvanätha im Kom¬ 
mentar zu Sähityadarpana 61 zitiert, an der letzten Stelle mit den Varianten rüpäms 
tan und pratyaksän iva. Heläräjas Kommentar zu der Strophe ergibt, soweit es sich 
um die Granthikas handelt, für unsere Frage nichts Neues. Ich will nur erwähnen, 
daß auch hier granthika durch kathaka erklärt wird: tatra granthikäh kathakäyata iti 
vrttirüpenaiva Kamsavadhädy äcaksate; tathä ca kathakah srotari Kamsädyäkärapra- 
tyayajananäd buddhiväsudevena buddhikamsam ghätayati. In den einleitenden Be¬ 
merkungen behandelt Heläräja kurz auch die Frage, inwiefern der Ausdruck Kamsam 
ghätayati , Balim bandhayati für andere als die Granthikas richtig sei, aber, dem ver¬ 
änderten Zweck entsprechend, in anderer Weise als Patafijali. Leider ist der Text 
hier zum Teil verderbt; er lautet in der Ausgabe der Benares Sanskrit Series: Citragur 
ityädau hi prakrtirüpasya prayojyaprayojakabhävädhyavasäyät Kamsam ghätayati 
Balim bandhayatlti siddham \ evam krtänukaranenädye ’pi (mahänayanäm)’i Kam- 
saväsudevänukärena sädrysät tadrüpatopapattih. Citragu ist nach Bhägavatapur. 10, 
61, 13 ein Sohn des Krsna. Heiaraja sagt also, daß für ihn und andere Verwandte 
oder Freunde des Krsna der Ausdruck Kamsam ghätayati richtig sei, weil man das 
Vorhandensein des zu Veranlassenden und des Veranlassers, das nach Pän. 3, 1, 26 
erforderlich ist, für die ursprünglichen, wirklichen Erscheinungen des Väsudeva 
usw. deutlich erkenne. Im folgenden ist für krtänukaranenädye sicherlich krtänukarane 
nätye zu lesen; das verderbte mahänayanäm vermag ich nicht herzustellen. Heläräja 
scheint aber zu sagen, daß auch im Schauspiel, das eine Nachahmung wirklicher 
Geschehnisse sei, die Erscheinungen des Kamsa und Väsudeva vorhanden seien, da 
sie den durch die Schauspieler dar gestellten Kamsa und Väsudeva ähnlich seien. Diese 
Erscheinungen, argumentiert Heläräja darin weiter im Anschluß an seinen Text, 
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die man auf Grund dieser Stelle aufgestellt hat, in sich zusammen. Viel¬ 
leicht- dürfen wir sogar hoffen, daß der Vegetationsdämon Krsna nun seine 
illegitime Existenz beschließen wird. 

O 

Das Mahäbhäsya bezeugt die Saubhikas für die Mitte des zweiten 
Jahrhunderts v. Chr. 1 ); daß sie in noch ältere Zeit zurückgehen, geht aus 
einer Reihe von anderen Stellen hervor. Unter der Namensform saubhika 
erscheinen sie im Kautillya Arthasästra, in dem Kapitel über den Hetären¬ 
aufseher (44; S. 125). Der Verfasser schließt seine Auseinandersetzungen 
.mit den Worten: etena natanmiaicagäyakavädakavägjivanakusUavaplava - 
kasaubhiicacäranänäm strivyavahärinäm striyo qüdhäjiväs ca vyäkhyätäh 2 ).* 

14 t.y * * ty t/ « t/ (/ « / 

Die Gäthäs des Vidhurapanditajätaka (545) erwähnen die Saubhikas als 
sobhiyä,. mit der volkssprachlichen Form des Namens, über den ich schon 
oben gesprochen habe. Punnaka preist dort seinen wunderbaren Edelstein, 
in dem die ganze Welt zu erblicken ist (G. 60ff.): 

äläriye ca süde ca natanattakagäyane \ 
pänissare kumbhathünike manimhi passa nimmitam 
passa bheri mutihgä ca samkhäpanavadendimä 
sabba?n ca tälävacaram manimhi passa nimmitam, 

* * * X * 

sammatälan ca vinah ca naccaqUam suväditam 

m 1/ f a 

turiyatälitasamqhuttham manimhi passa nimmitam 

t/ * # t/ * ■ ■ * # 

lamghiJcä mutthikä c ettha mäyäkärä ca sobhiyä 
vetälike ca jade ca manimhi passa nimmitam || 

Der Kommentator bezeugt mit seiner Erklärung sobhiyä Pi nagarasohhanä 
sampannarüpä purisä nur aufs neue seine sattsam bekannte Unwissenheit. 
Daß die sobhiyas , die hinter den natas , nattakas , Sängern und Musikern 
oder Instrumenten, und in unmittelbarer Zusammenstellung mit Springern, 
Faustkämpfern, Vorführern von Blendwerk, Barden und Jallas genannt 
werden, mit den Saubhikas identisch sind, kann eigentlich überhaupt kaum 

zweifelhaft sein. Den endgültigen Beweis liefert die ähnliche Aufzählung 

_ _ _ _ 

im Mahävastu 3, 113, bei der Beschreibung von Suddhodanas Auszug 
zum Besuch des Buddha. Sie lautet in Senarts Ausgabe: sarve ca ye Ka- 
pilavästavyä gandharvikä \ tadyathä cakrikavaitälikanahmtartakarllama,lla- 

sind auch bei dem Vortrag der Granthikas, wo sio nur durch Worte hervorgerufen 
werden, gleichsam augenfällig in der Vorstellung der Zuhörer vorhanden. Wie das 
weiter für die Lehre vom sädhana verwertet wird, kommt hier nicht in Betracht. 

] ) ZDMG. 58, S. 868, habe ich ein in einer Inschrift aus Mafhurä angeblich er¬ 
scheinendes lenasobhikä mit den Saubhikas in Zusammenhang gebracht. Das ist 
falsch. Das von Bhagvanlal Indraji veröffentlichte Faksimile liest allerdings l&na- 
sobMkäye, der mir seit einiger Zeit zu Gebote stehende Abklatsch zeigt aber voll¬ 
kommen deutlich lonasobhikäye. Lona&obbikä (= sanskr. Lavanasobhikä) kann nur 
ein Eigenname sein. Ich habe den Irrtum schon in meiner List of Brähinl Inscriptions, 
S.19, berichtigt. 

2 ) Ich sehe von einer Übersetzung dieser und der folgenden Stellen ab, da die 
Ausdrücke entweder ganz einfach sind oder derart, daß sie besondere Untersuchungen 
erfordern. 
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pänisvarikä 1 ) sobhikä lamghakä kumbhatünikä velambakä dvistvalabhänakä 
pamc-avatukä gäyanakä bhändavikä häsyakärakä bherlsamkhamrdamgapa- 
likä t/d na va va navav e nu vallakl e ka das Ivlnävädä ca bahuvädyakä ca sarve 


räjakuladväre sannipatensuh , 

Das Kautiliya zeigt, daß die soziale Stellung der Saubhikas keine 
andere war als die des übrigen r gandharvisehern Volkes ; ihre Frauen sind 
Hetären so gut wie die Frauen der natas. Im übrigen ergeben die Listen 
natürlich sachlich nicht viel. Immerhin bestätigt die Nebeneinander“ 
Stellung der Saubhikas und der natas und nartakas in allen drei Stellen. 

o * 7 

daß sie mit diesen nicht identisch sind. Ebenso beweist die Gäthä, daß sie 
nicht einfach Mäyäkäras waren. Anderseits ist es aber doch vielleicht kein 

V 

Zufall, daß ihnen die Mäyäkäras hier gerade am nächsten stehen. Wie 
Springer und Ringer, Vaitälikas und Jallas 2 ), einander ähnlich sind, so 

scheinen auch die Mäyäkäras und Saubhikas ähnliche Künste zu treiben. 

»/ * 

was nach dem oben Bemerkten wiederum auf die Deutung der Saubhikas 
als Schattenspieler weist. 

Die letzte Stelle, die ich hier anführen kann, enthält nicht den Namen 

J / 

der Saubhikas, sondern die Bezeichnung ihrer Kunst. Es ist die bekannte 
Liste der Vergnügungen, an denen andere Samanas und Brahmanen teil¬ 
nehmen. die aber der Samana Gotama verabscheut, im Brahma iälasutta 
1, 13: te evarüpam visükadassanam anuyuttä viharanti seyyathldam naccam 
qltam väditam pekkham akkhdnam pänissaram vetälam kumbhathünam 

1/ i # X * * 1 * V * » * 

sobhanaqarakam candälam vamsam dhovanam hatthiyuddham usw. 3 ). Für 

tj *. ***, X* (7 - f 

sobkanagarakam sind handschriftliche Lesarten sobhanakärakam, - karakam , 
sobkanagaranam , sohhanakam , in der Sumahgalaviläsim auch sobhana- 
karam , sobhanagam . Sobkanaka oder -ga ist natürlich s ans kr. * sobkanaka, 
eine Weiterbildung von sobkana. das auch dem im Mahäbhäsya handschrift- 

o j »a 

lieh belegten sobkanika zugrunde liegt 4 ). 8obhan-agarakam geht meines 
Erachtens auf sobkanakarakam oder - kärakam zurück, sobhanagaranam 
auf sobkanakaranam . Vielleicht sind die Formen mit g in Anlehnung an 
Sobhanagara entstanden, mit dem sie direkt nichts zu tun haben; sie können 
aber auch aus dein ursprünglichen östlichen Dialekt übernommen sein. 
Daß hier von der Kunst der sobhiyas die Rede ist, kann, wenn man die 
Liste mit den oben gegebenen vergleicht, wohl keinem Zweifel unterliegen. 

O O o o 

Ich gehe daher auf früher aufgestellte Vermutungen über die Bedeutung 


Lies jhalla statt rlla. 

2 ) Nach einer Erklärung in der Samdehavisausadhi zu Kalpasutra 100 sind die 
Jallas räjnah stotrapäthakäh, also dasselbe wie die Vaitälikas. Für die Deutung des 
Kommentars als Darbiere 5 {jade ti massüni karonte nahäpite) gilt das S. 422 Be- 
merkte. 

3 ) Die Stelle ist zuletzt übersetzt und ausführlich behandelt von Franke, Dlgha- 
nikäya S. 8 ff., der auch schon die nachher besprochenen Stellen über patihhänacitta 
herangezogen hat. 

4 ) Vgl. Bildungen wie gäyanakä 'Sänger’, usw. 
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des Wortes nicht ein. Buddhaghosa erklärt es durch natänam abhho- 

<_j * * 

kkiranam und fügt hinzu sobhanagarakam vä patibhänacittan ti vuttam hoti. 
So wenig klar diese Worte im einzelnen sein mögen, so lassen sie doch das 
eine erkennen: es handelt sich beim sobkanaka nach Buddhaghosa um 
natas und um Bilder, also um die beiden Dinge, die uns schon vorher in 
Verbindung mit den. Saub Inkas begegnet sind. Im übrigen bleibt freilich 
der Ausdruck natänam abbhoklciranam, zunächst völlig dunkel; vage Ver¬ 
mutungen zu äußern, halte ich für zwecklos. Etwas besser sind wir über 
patibhänacitta unterrichtet. IN;ach Bhikkhunivibh. Päc. 41 war in der Ge¬ 
mäldegalerie ( cittägära) im Park des Königs Pasenadi Kosala ein paiibhäna- 
citta "gemachr ( katam hoti), und viele Menschen gingen hin, es zu betrachten. 
Päc. 26 (Vin. IV, 60f.) wird ein Streich des ehrwürdigen Udäyin erzählt. 
Den hat eine Könne gebeten, ihr ein Kleid zu nähen. Udäyin tut es; er 
färbt das Kleid und richtet es schön her und bringt dann in der Mitte ein 
patibhänacitta an (majjhe patibJiänacittam vutthäpetvä) 1 ). Darauf legt er 
das Kleid zusammengefaltet hin. Als die Könne es abholt, schärft er ihr 
ein, es erst im letzten Augenblick, wenn sie zur Predigt geht, anzulegen und 
hinter den anderen Können herzugehen. Die Könne befolgt das auch, und 
die Leute, die sie in diesem Aufzug erblicken, sind entrüstet. Buddha¬ 
ghosa bemerkt zu patibhänacitta (S. 358): patibhänacittan ti attano patibhä- 
nena katacittam ] so kira civaram rajitvä tassa majjhe nänävanneh « vippa- 

* *1 1 t/ tZ t/ ■ J. J. 

gatamedhunam (sic) itthipurisarüpam akäsi . Danach würde der ehrwürdige 
Udäyin der armen Nonne ein obszönes Bild angeheftet haben; im Text 
steht- davon aber nichts, und in dem Wort selbst liegt dieser Sinn jedenfalls 
nicht. Etwas weiter führt Cullav. 6, 3, 2. Da wird von den berüchtigten 
sechs Mönchen berichtet, daß sie im Vihära ein patibhänacitta , das Männer 
und Frauen darstellte, machen ließen (vihäre patibhänaciltam käräpenti 
itthirüpakam purisarüpakam) . Der Buddha verbietet solche Darstellungen 
und erlaubt nur Kranzwerk (mäläkammam ). Schlingpflanzen werk (latä- 
kammani ), Delphinzähne (makaradantakam) und pahcapatthikam 2 ). Hier 
werden also die patibhänacittas der Ornamentmalerei gegenübergestellt, 
und überdies wird ausdrücklich gesagt, daß sie Personen darstellten. Das 
paßt genau auf die Bilder, die die öaubhikas vorführten. Es ist verlockend, 
patibhänacitta mit Rücksicht auf die etymologische Bedeutung von patibhäna 


- 1 ) Lesart: samutthäpetvä . 

2 ) Diese vier werden auch Cullav. 5, 11, 6; 14, 4, Kommentar zu Päe. 19 auf¬ 
gezählt. Rhys Davids und Oldenberg übersetzen die beiden letzten Worte durch f bone 
hooks and cupboards 5 . Auch aus den letztgenannten Stellen, wo setavannam käla - 
vannam geruJcaparikammam vorhergeht, scheint mir klar hervorzugehen, daß sie wie 
mö lö,Jeam/mmn und latäkarnmam bestimmte Verzierungen bedeuten. Die makaradantas 
sind offenbar mit den makaraJcotis identisch, die in der Kädarnbari als Verzierungen 
an Armbändern und Diademen erwähnt werden (Käd. Bombay 1890, S. 29: angada - 
pattrabhangamakarakoti- ; S. 43, wo wohl zu lesen ist: m/ukutapattrabha ngamakarci - 
koti-). 
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als ' Wieder s<Jheinbild 5 , also ' Schattenbild 5 , zu deuten. Allein nachweisbar 
ist diese Bedeutung von patibhäna nicht, und wir müssen daher patibhä- 
nacitta doch wohl als 'Phantasiebild 5 auffassen 1 ). So hat offenbar auch 
Buddhaghosa das Wort verstanden. Patibhänacitta kann somit nicht be¬ 
weisen, daß das sobhanaka das Schattenspiel war; vorausgesetzt, daß 
Buddhaghosas Erklärung überhaupt richtig ist, würde es eher dafür ein- 
treten, daß die Saubhikas gelegentlich auch Bilder erklärten, worauf schon 
die Mahäbhäsya-Stelle führte. 

Wir haben uns endlich die Frage vorzulegen, ob sich aus dem Namen 
der Saubhikas Rückschlüsse auf die Tätigkeit, die sie ausübten, machen 
lassen. Sk. saubhika, sobhika, p. sobhiya usw. ist sicherlich eine Ableitung 
von sk. sobhä , p. sobhä wie käthika von kathä oder sabhika von sabhä, aber 
die gewöhnliche Bedeutung von sobhä 'Schmuck, Pracht, Schönheit 5 , 
hilft kaum zum Verständnis von saubhika. 

Auf sobhä geht aber offenbar auch saubha 2 ) zurück, das nach Här. 123 
eine in der Luft fliegende Stadt ist (khasamcäri puram saubham). Im 
Mahäbhärata gehört diese Luftstadt Saubha dem Sälva und wird von 

Krsna gespalten und herabgestürzt 3 ). Neben saubha findet sich auch 

_ —— ^ 

sobhä ; so bei Bhäskaramisra und Uata im Kommentar zum Satarudriya 4 ), 
und zwar mit der Erklärung gandharvanagaram , was keinen Zweifel dar¬ 
über läßt, daß saubha , sobhä ein Name der Fata morgana ist. Daß dem 
Wort eigentlich ein s zukommt, scheint mir aus dem sicher dazugehörigen 
saubhäh und sobhäh hervorzugehen; das erstere wird Trik. 5, das zweite 
Hem. Abh. sesa 2 unter den Namen für die Himmelsbewohner angeführt. 

Die erwähnte Stelle des Satarudriya selbst (Väj. S. 16, 33; Taitt. 
S. 4, 5, 6, 1: Maitr. S. 2, 9, 6; Käth. 17, 14) lautet: namah sobhyäya ca 
pratisaryäya (Maitr. S. pratisaräya) ca. Bhäskaramisra bemerkt dazu: 
Sobharn närna gandharvanagaram I Sälvasobhanam (?) adhisthäyeti Mahä~ 


bharale darsanat 


pratikülam saranam sarah raksabandho va latra bha - 

_ L # * ■ i * 


vaya ; Uata: Sobhä iti gandharvanagaram | subhayam (?) iti va \ abhicara - 
karmapratisarah pratyabhicärah 6 ). Sobhya erscheint noch einmal als Bei- 


1 ) Zu der Bedeutung von patibhäna vgl. insbesondere Jät. I, 60: sabbatäläva- 
caresu sakäni sakäni ca pcitibhänäni dassayantesu "während alle Tälävaearas ihre ver¬ 
schiedenen "Phantasien 5 oder "Einfälle 5 vorführten. 5 Taiävacara, AMg. täläyara, ist 
die zusammenfassende Bezeichnung für Musiker und Tänzer. 

2 ) Schon im PW. wird unter saubhika vermutet, daß es mit saubha Zusammen¬ 
hänge, und Rhys Davids hat das Wort zur Erklärung von sobhanagarakam heran¬ 
gezogen (Anm. zum Text und SBB. II, S. 9). 

3 ) Siehe besonders 3, 14, lff. 4 ) Ind. Stud. 2, 38. 

5 ) Anders, aber völlig verfehlt Säyana, der in sobhya sa und ubha sucht: ubhä- 
bhyäm punyapäpäbhyäm saha vartata iti sobhyo (lies sobho) mamisyalokah \ ata eva 
ätharvanikä dmananti puriyena punyam lokam nayati päpena päparn ubhäbhyäm eva 
manusyalokam iti \ tatra bhavah sobhyah \ pratisaro vivähädau haste dhäryamäno 
raksäbandhah \ tarn arhatiti pratisaryah. 
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wort des Rudra in einem Mantra im Gautamadharmasastra 26, 12: namah 

y * 

sobhyäya supurusäya mafiäpurusäya madhyamapurusäyottamapurusäya bra- 
hmaeärine namah 1 2 ). Aus der Gegenüberstellung von sobhya und pratisarya 
scheint mir hervorzugehen, daß sobhya hier im Zauber weilende’, prati¬ 
sarya ' der im Gegenzauber, in Zauberabwehr weilende’ ist, und ich möchte 
sobhya trotz des s auf sobhä zurückführen, das danach, ein Synonym von 
mäyä sein würde. Diese Bedeutungsentwicklung hat vielleicht überhaupt 
mir im Prakrit stattgefunden, und das mag der Grund gewesen sein, wes¬ 
halb man sobhya wie später saubha und saubhika mit Beibehaltung der 
prakritisehen s in das Sanskrit übernahm. 

Ich glaube dieses sobhä im Sinne von mäyä noch an einer anderen Stelle 
nachweisen zu können. In den Therigäthäs sagt dieselbe Nonne Subhä, 
von der schon oben die Rede war, um ihrem Liebhaber das Törichte seiner 
Werbung klarzumachen (390ff.): 

ditthä hi mayä sucittitä sombhä därukacillakä navä I 

j ■* t*r J 

tantihi ca khilakehi ca vinibaädhä vividham panaccitä I 
tarnh' udähate tantikhllake visatthe vikale paripakkate \ 
avinde khandaso kate kimhi tattha manam nivesaye \ 

C lch habe eine sombhä % ) gesehen, die schön bemalt war, mit hölzernen 
Stäbchen (?) versehen, neu, mit Schnüren und Pflöcken auf allen Seiten 
befestigt, die man in mannigfacher Weise tanzen ließ. Wenn jenes Schnur - 
und Pflockwerk herausgezogen, auseinandergenommen, verstümmelt, hier¬ 
und dorthin geworfen, unauffindbar (?), in Stücke zerlegt ist, was ist es 
dann noch, daß du deinen Sinn darauf richten möchtest V 

Sombhä , das bisher nur hier belegt ist, wird von Buddhaghosa durch 
sombhakä erklärt, woraus nichts zu entnehmen ist. Aus dem Zusammen¬ 
hang geht aber mit Sicherheit hervor, daß hier von einer Puppe die Rede 
ist. Daß dabei aber an das Puppenspiel zu denken ist, ist mir ganz un¬ 
wahrscheinlich. Die Beschreibung führt vielmehr darauf, daß cs sich um 
eine mechanische Puppe handelt. Die mechanischen Puppen, die Soma- 
prabhä ihrer Freundin Kalingasenä bringt, sind nach der Darstellung 
Somadevas (Kathäs. 29) aus Holz ( nyastadärumayänekamäyäsadyanlra- 
pulrikäm karandikäm lf.; kästhamayih svamäyäyantraputrikäh 18), sie 
bewegen sich durch, einen bloßen Druck auf einen Pflock (kUikähatimä- 
trena 19), und eine von ihnen tanzt (käcin nanarta 20) 3 ). Auch Buddha¬ 
ghosa hat sicherlich an eine mechanische Puppe gedacht; in seiner Er- 

1 ) Sobhyäya ist hier wahrscheinlich ein späterer Zusatz. Das Wort fehlt in dem 
entsprechenden Mantra im Sämavidhänabr. 1, 2, 5 ( namah purusäya supurusäya 
usw.). 

2 ) Ob sombhä Singular ist, ist nicht ganz sicher. Buddhaghosa hat es vielleicht 
als Plural betrachtet, da er därukacillakä durch därudandädlhi uparacitarüpakäni 
erklärt. Da aber die Nonne die sombhä doch mit ihrem eigenen Körper vergleicht, 
so liegt der Singular näher. 

3 ) Levi, Theätre Indien, S. 324f.; Pischel, Heimat des Puppenspiels, S. 7 f. 
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klärung findet sich nichts, was auf das Puppenspiel hindeutete. Daraus 
erklärt sich auch, warum hier nicht einer der gewöhnlichen Ausdrücke für 
Puppe gebraucht ist, sondern sombhä, das meines Erachtens nichts weiter 
als sobhä , mit Einschub eines Nasals wie in p. nangara, nänga, singäla 
usw., und ein Synonym von mäyä ist. Wie die Puppe ein 'Blendwerk 5 ge¬ 
nannt werden konnte, zeigen die im Kathäs. gebrauchten Ausdrücke 
raäyäsady antra futrikä , svamäyäyantraputrikä . Ist aber p. sobhä 'Blendwerk, 
Zauber 5 , so sind die sobhiyas oder saubhikas 'Vorführer von Blendwerk, 
Zauberer 5 , was durchaus zu der Erklärung Purusottamadevas, von der 
wir ausgingen, stimmen würde. Nun kann ein 'Blendwerk 5 an und für sich 
gewiß in sehr verschiedenartiger Weise ausgeführt werden; ein 'Blendwerk 5 
aber, bei dem man die Tötung des Kamsa oder die Fesselung des Bali oder 
gar die ganze Geschichte des Räma zu sehen glaubte, scheint mir technisch 
eigentlich nur durch Schattenbilder ausführbar zu sein. 

Ich bin trotz alledem bereit, zuzugeben, daß es nur als wahrscheinlich 
bezeichnet werden kann, daß die Saubhikas Schattenspieler waren; der 
absolut sichere Nachweis läßt sich vorläufig kaum erbringen.* Aber schließ¬ 
lich ist das gar nicht das Wesentliche. Worauf es ankommt, ist, daß die 
Saubhikas, wie das Mahäbhäsya bezeugt, genau so wie die Granthikas 
episch-mythologische Stoffe vortrugen, die sie aber im Unterschied von 
jenen noch weiter durch Vorführungen, sei es nun von Schattenbildern oder 
von menschlichen, stummen Spielern illustrierten. Ich halte es für ganz 
unwahrscheinlich, daß sich diese Art der Vorführungen zu einer Zeit ent¬ 
wickelt haben sollte, als ein wirkliches Drama schon bestand. Vor allem 
dürfte es denjenigen, die die Saubhikas nicht als Schattenspieler ansehen, 
schwer fallen, die Priorität des Dramas zu behaupten. Daß die natas, 
wenn sie erst einmal zu wirklichen Schauspielern vorgerückt waren, wieder 
zu stummen Spielern herabgesunken wären, ist kaum glaublich. Mir ist 
es sogar im Gegensatz zu Hill ehr andt durchaus nicht sicher, ob zu Patan- 
jalis Zeit schon ein wirkliches, d. h. literarisches Drama bestand. Die 
Wörter nata, nätya usw., auf die Hillebrandt sich im wesentlichen stützt, 
können das meines Erachtens nicht beweisen; im Gegenteil, wenn wir einmal 
etwas Bestimmteres über die Kunst der natas der älteren Zeit erfahren, 
hat es mit dem Drama gewöhnlich gar nichts zu tun. Ich kann daher in 
den Darbietungen der Saubhikas nur eine Vorstufe des späteren litera¬ 
rischen Dramas sehen, soweit es seine Stoffe dem Epos und der Mythologie 
entnimmt. Dadurch, daß man das Wort dem Rezitator nahm und den bis 
dahin nur durch die Geste wirkenden Figuren selbst in den Mund legte, 
ist das Nätaka im engeren Sinn entstanden 1 ). Dem scheint nur eins zu 

1 ) Hillebrandt a. a. O. S. 8, ist allerdings überzeugt, daß Schattenspiel und 
Puppenspiel stets nur eine Nachahmung des Dramas seien. Ich verweise dem gegen¬ 
über auf Java, wo die von menschlichen Spielern aufgeführten Wayang topeng und 
Wayang wong unzweifelhaft aus dem Schattenspiel hervorgegangen sind. Das be- 
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widersprechen. Das Nataka hat seit Kälidäsa als ständige Figur den 
Vidüsaka. Wenn er bei Bhavabhüti fehlt, so geht das auf persönliche Ab¬ 
neigung zurück. In dem Vortrag epischer Dichtungen, wie sie den Sau- 
bhikas zukommen, hat aber der Vidüsaka selbstverständlich keine Stelle. 
Er kommt ja auch tatsächlich im Mahänätaka und im Dütäiigada, die wir 
für die Saubhikas in Anspruch nehmen müssen, nicht vor. Glücklicher¬ 
weise sind wir jetzt in der Lage, mit Bestimmtheit behaupten zu können, 
daß das episch-mythologische Drama in vorklassischer Zeit den Vidüsaka 
noch nicht aufgenommen hatte. Wohl kennen Asvaghosa und Bhäsa den 
Vidüsaka, aber er tritt nur im Prakarana, dem bürgerlichen Schauspiel, 
auf und in den Dramen, die auf die Kathä zurückgehen, so bei Asvaghosa 
im Säriputraprakarana, bei Bhäsa im Cärudatta, Svapnaväsavadatta, 
Pratijnäyaugandharäyana, Avimäraka. Er fehlt dagegen in allen Dramen 
Bhäs as, die epische Stoffe behandeln, im Pancaratra, Balacarita, Madhya- 
mavyäyoga, Dütaväkya, Dütaghatotkaea, Karnabhära und Urubhanga. 
Hier tritt ein tiefgehender Unterschied innerhalb des indischen Dramas 
zutage, der auf seinen doppelten Ursprung hinweist. Die Vorführungen 

der Saubhikas auf der einen, die Künste der alten natas auf der anderen 

? * 

Seite sind die Wurzeln, aus denen das indische Drama erwachsen ist. 
Welcher Art jene Künste der natas waren und wie sie sich zum Drama 
umgestalteten, hoffe ich später zeigen zu können 1 ). 


Ali und Ala» 

In einem demnächst erscheinenden Aufsatz habe ich den Nachweis zu 
führen gesucht, daß das l des späteren Sanskrit, das nicht auf altem l oder 
r beruht, aus zerebralem l entstanden ist, das seinerseits wiederum auf ein 
zerebrales d zurückgeht. Ich sehe die Herkunft des l aus l unter anderem 
als gesichert an, wenn in alten nordindischen Inschriften, oder Handschriften 
die Schreibung l statt des später üblichen l vorliegt, und es sei gestattet, 
hier an einem weiteren Beispiel zu zeigen, wie solche Schreibungen für 


weist schon der Name: wayang bedeutet Schatten. Das Wayang wong ist überhaupt 
erst im 18. Jahrhundert aufgekommen (JuynboJl a. a. O. S.1I9). 

] ) Wenige Tage nach Abschluß dieser Arbeit sandte mir Konow einen Sonder- 
abdruck seines Artikels "Zur Frühgeschichte des indischen Theaters 3 aus den "Auf¬ 
sätzen zur Kultur- und Sprachgeschichte, Ernst Kuhn gewidmet 5 . Konow geht von 
ganz anderen Tatsachen aus und beurteilt die Saubhikas und Granthikas ganz anders 
als ich; seine Schlußworte über den doppelten Ursprung des indischen Dramas decken 
sich aber fast völlig mit meinen eigenen. Ich freue mich über dies Zusammentreffen, 
weil es mir eine Gewähr dafür zu sein scheint, daß wir uns auf dem richtigen Wege 
befinden. Bemerken will ich noch, daß Konow der Liste der Dramen Bhäsas, die 
auf dem Epos beruhen und des Vidüsaka entbehren, noch das Abhisekanätaka und 
das .Pratimänätaka hinzufügt, die mir nicht zugänglich sind. 
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die Etymologie und selbst für die Interpretation vedischer Texte von Be¬ 
deutung sein können. 

Fiir ali r Biene 5 verzeichnen die Petersburger Wörterbücher als früheste 
Belege Stellen aus Kälidäsas Raghuvamsa. Ein so spät erscheinendes Wort 
unterliegt von vornherein dem Verdacht, ein Lehnwort aus den Volks¬ 
sprachen zu sein. In einer Felseninschrift zu Tusäm im Panjäb, die aus 
dem Ende des vierten oder Anfang des fünften Jahrhunderts stammt, wird 
das Wort mit l geschrieben: Jämbanatwadanämvindorjjitälinä . . . Visnunä 

* o * ■ * 

(CIL III, 270) 1 ). Das weist auf ein ursprüngliches *adi } das sich am natür¬ 
lichsten als eine Prakritform aus *rdi erklärt. Analogien für den Übergang 
eines anlautenden r in a bieten M. AMg. usw. acchai = rcchati , Pali AMg. 
accha = rksa, AMg. ana = rna ((Pischel, Gramm, d. Prakritspr. § 57). 
Dem *rdi entspricht im Griechischen genau ägdig, das Herodot 1, 215; 
4, 81 für c Pfeilspitze 5 , Aeschylus, Prom. 880 für den f Stachel 5 der Bremse 
gebraucht: oloxoov S’äQÖtg %glei // änvoog 2 ). Es kann kaum zweifelhaft 
sein, daß die ältere Bedeutung des Wortes im Griechischen erhalten ist. 
Als Karne der Biene kann ali verkürztes Kompositum sein, wie Ichadga 
r Rhinozeros 5 für älteres khadgavisäna steht oder süctka (RV. 1, 191, 7) auf 
ein südmukha oder eine ähnliche Bildung zurückgeht. Ausgeschlossen ist 

es aber nicht, daß *rdi nach einem bei Tiernamen auch sonst zu beob- 

# 

achtenden Gebrauch die Biene nach ihrem charakteristischen Körperteil 
bezeichnet; ali würde sich dann zu ägöig verhalten wie etwa innerhalb des 
Lateinischen barbus f Barbe 5 zu barba . 

Ohne weiteres ist nun auch verständlich, warum ali nach den indischen 
Lexikographen (Am. 2, 5, 14; Trik. 683; Vaij. 1, 4, 1, 32) auch den Skorpion 
(■ vrscika , druna) bezeichnen kann. Die Biene und der Skorpion sind sehr 
verschiedene Tiere; der Stachel aber ist beiden gemeinsam 3 ). 

Neben ali lehren die Lexikographen auch alin in der Bedeutung 'Biene 5 
(Am. 2, 5, 29; Trik. 782; Hai. 2, 100; Vaij. 1, 2, 3, 42; Hem. abh. 1212 4 5 ); 
Med. n 34; Sabdärnava bei Ujjval. zu IJn. 4, 138) und ''Skorpion 5 (Trik. 
782; Här. 220 5 ); Med. n 34). An den meisten Stellen läßt es sich nicht 


a ) Childers gibt das Pali-Wort als ali (Abhidh. Rasav.). Ich kann darin dor 
Schreibung in der Inschrift gegenüber nur eine falsche Schreibung sehen. Für l 
spricht außerdem das nachher besprochene Pali ala. Solange ali im Pali nicht aus der 
älteren Literatur belegt ist, muß cs überhaupt als aus dem Sanskrit zurückübernommen 
gelten. 

2 ) Auf weitere Verwandte des Wortes näher einzugehen, muß ich mir hier ver¬ 
sagen. Sie liegen wahrscheinlich in ved. ardäyati, rdüdära, rdüpä, rdüvfdh vor. 

3 ) Ob ali in der Bedeutung r berauschendes Getränk’ dasselbe Wort ist, ist 
schwer zu entscheiden. Um die nach dem PW. nur im Sab dar. in SKDr. verzeich- 
neten Bedeutungen 'Krähe 5 und 'Kuckuk 3 brauchen wir uns, solange sie nicht besser 
bezeugt sind, kaum zu kümmern. 

4 ) Indindiro ’li rolambah; aus all erschließt der Kommentar beide Formen. 

5 ) Drunas cäll ca vrscikah. Auch Am. 2, 5, 14 alidrunau tu vrscike, Vaij. 1, 4, 
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entscheiden, ob der i- oder der in- Stamm vorliegt. So läßt es sich z. B., 
falls ich nichts übersehen habe, nicht feststellen, ob Kälidäsa ali oder alin 
für "Biene * 2 3 4 5 gebrauchte (Kum. 4, 15 alipanktih; Raghuv. 9, 30 alinirapata- 
trinah; 9, 41 alibhih ; 9, 44 alikadambaJca- ; 9, 45 alivrajäh ; 12, 102 alivrn- 

daih ). Bandin und Mägha gebrauchen beide Stämme nebeneinander; so 

/■ 

Kävy 3, 34 alin 1 ); Sis. 4, 30 alinärn; 6 , 12 aleh; 12, 64 alayah , aber Kävy. 
2, 176 alinäm; 3, 13 alinah; Sis. 6, 4 alini. Zu alin findet sich nach dem 
PW. auch ein Femininum alini in der Bedeutung "weibliche Biene’ (Sis. 
6, 72; Prasannar. 107, 14) und "Bienenschwarm 5 (Bhartrh. 1, 5 [22] alini - 
jisnuh kacänäm cayah ) 2 ). Als Name des Skorpions im Tierkreis findet 
sieh alin Varäham. Brhats. 5, 40; 40, 5 (odini) z ), Alin ist natürlich eine 
Weiterbildung von ala, n., das Hai. 3, 23; Vaij. 1, 4, 1, 32; Hem. abh. 1211 
als Bezeichnung des Schwanzes oder genauer des Schwanzstachels des 
Skorpions verzeichnet ist. Im Pali erscheint ala , m., wiederholt in der Be¬ 
deutung "Schere des Krebses 5 . Belege hat Franke, WZKM. VIII, 324 gesam¬ 
melt 4 ). P. ala ist sicherlich mit dem ala des Sk. identisch 5 ). Es scheint, 

daß man ala zunächst von dem Schwanzstachel auch auf die Scheren des 

•« 

Skorpions und dann weiter des Krebses übertragen hat. Das letztere ist 
um so begreiflicher als der Inder wegen der Ähnlichkeit der äußeren Ge¬ 
stalt Skorpione und Krebse in eine Klasse stellte; Susruta spricht 2, 257 
von samudravrscikas , "Seeskorpionen 5 , womit offenbar Hummer und ähn¬ 
liche Tiere gemeint sind 6 ). Die Schreibung mit l im Pali 7 ) beweist, daß 


i, 32 vrscike tv älyalidrünä (so zu losen) kann natürlich alin vor liegen. Sicher er¬ 
scheint der in- Stamm Vaij. 2, 3, 6, 14 simhakanyätulälinäm. 

2 ) Auch alimat Kävy. 3, 17 weist auf ali. 

2 ) An der zweiten Stelle, die im PW. für "Bienenschwarm 3 angegeben wird, 
Bhäg. Pur. 10, 54, 35 ist Yadupravlrä nalinim yaihä gajäh zu lesen. 

3 ) Man wird danach auch an anderen Stellen des Werkes den in- Stamm an- 
nehmen dürfen; so alipravese 40, 2; aligät 40, 6; alimukhe 40, 7 usw. 

4 ) Franke möchte glauben, daß durch dieses Pali ala die Dhätup. 15, 8 ver- 
zeichnete Wurzel ala värane als gesichert gelten könne. Ich kann dem nicht zustimmen. 
Die Wurzel ala wird bhüsanaparyäptiväranesu gelehrt; die gleichen Bedeutungen 
lehren die Lexikographen für alam; z. B. Am. 3, 3, 251 alam bhüsanaparyäptisakti- 

.r 

väranaväcakam; Säsv. 786 värane bhüsane saktau vidyäd alam iti dhvanim, usw. Da¬ 
nach scheint es mir unbestreitbar, daß die im PW. ausgesprochene Vermutung, al 
sei eine zur Erklärung von alam erfundene Wurzel, richtig ist. Für mich steht ala 
mit solchen sautradhätus wie ula dähe (wiegen ulJcä), ura gatau (wegen uraga) auf einer 
Stufe. Natürlich hat man die Wurzel al später auch für andere Etymologien benutzt 
und insbesondere für die von ali. Ujjvaladatta zu Un. 4, 138 leitet ali von alati ohne 
nähere Bedeutungsangabe ab, Hemacandra, Un. 619 von all bhüsanädau. 

5 ) Die Verschiedenheit des Geschlechtes fällt bei einem solchen Worte kaum 
ins Gewicht. 

fi ) In älterer Zeit hat man aber die Scheren als Hörner des Tieres aufgefaßt. 
Es ist charakteristisch, daß in den Gäthäs der Jät. (267, 1; 389, 1) der Krebs singl 
genannt wird, während der Kommentar von alas spricht. 

7 ) Bisweilen schreiben die Handschriften auch ala. 
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ala auf ada zurückgeht. Dies ada ist aber im Mahäbhäsya zu Pän. 8, 3, 
56 tatsächlich belegt; Patanjali gibt hier, um zu zeigen, daß das in der 
Regel genannte säd nur das Substitut von sah sein dürfe, die Beispiele 
sädo dandah , sädo vrscikah , r der Stock, der Skorpion, der mit einem Stachel 
versehen ist' 1 ). Ada ist die mit dem Panineischen Lautsystem, das das l 
ignoriert, übereinstimmende Form des Wortes und geht offenbar auf *rda 
zurück wie ali auf *rdi . Es liegt wegen des ada nahe, zu denken, daß ali 
überhaupt auf alin beruhe, und in der Tat wäre bei einem Lehnwort aus 
dem Prakrit, wo die Stämme auf -i und -in vielfach zusammenfallen, die 
irrtümliche Verwendung als i- Stamm nicht unmöglich. Allein gerade die 
Übereinstimmung mit aqdu; spricht doch für die Ursprünglichkeit von ali 
und das Nebeneinanderstehen von *rdi und *rda läßt sich durch die An- 

# p 

nähme erklären, daß der a- Stamm zunächst regelrecht als Hinterglied des 
Kompositums eintrat 2 ) und dann weiter frei verwendet werde. 

Anstatt ali , alin lehren Haläyudha, 3, 23, Mahkha, 797 3 ), in der Be¬ 
deutung f Skorpion 5 äli , Hemacandra, abh. 1211, alin und äli (äly älih). 
Dieselben Formen werden im Kommentar der Bombayer Ausgabe des 
Amarakosa, 2, 5, 14, aus dem Lexikon des Bopälita und eines Anonymus 
zitiert 4 ). Vaij. 1, 4, 1, 32 nennt äli(n) neben ali(n) 5 ). Es ist kaum anzu¬ 
nehmen, daß dieses äli, älin nicht auf dem älteren ali, alin in der gleichen 
Bedeutung beruhen sollte. Rein mechanische Dehnung des Anlautes ist 
mir unwahrscheinlich; ich möchte eher annehmen, daß sie in Anlehnung 
an äla erfolgt ist 6 ), das nach dem PW. bei Susruta 2, 257; 296; 297 belegt 
ist. An den beiden letzten Stellen spricht Susruta von einer gewissen 
Spinnenart, die er älavisä nennt: älamütravisä ; jäyante tälusosas ca dähas 
cälavisänvite. An der ersten Stelle lehrt er, daß der Skorpion, der Visvam- 
bhara (Skorpionenart), der Räjlvafisch, der Uccitinga (Krebsart) und die 
Seeskorpione ihr Gift im äla haben: vrscikavisvambhararäjwamatsyocci- 
tihqäh samudravrscikäs cälavisäh. Liegt auch hier wirklich älavisäh vor 

* t/ - * • ■ o ■* * 


Ala und ada hat schon Wackernagel, Altind. Gr. I, p. 222, zusarnmengestellt. 

2 ) Wackernagel a. a. O. II 1 , p. 118f. 

3 ) Zitiert, mit einem Beleg, von Mahendra zu Hem. an. 2, 464. 

4 ) Alih älih, | vrioiko druna älih syäd iti Bopälitah [ all \ athäll syäd vrscike 
hhramare pumän iti koiäntaram . 

5 ) Siehe oben S. 429 Anm. 5. Ebenso kann Här. 220; Vaij. 2, 3, 6, 14 älin vor¬ 
liegen. Auch sonst ist eine Entscheidung über die genaue Form des Wortes oft nicht 
möglich; Süryasiddh. 12, 66 dhanurmrgälikumbhesu kann ali, alin, äli oder älin ent¬ 
halten. 

6 ) Ich halte es für sehr wahrscheinlich, daß äli, älin ' Skorpion 3 eine künstliche 
Neubildung ist, die der Absicht entsprungen ist, das Wort von ali, alin ''Biene 5 zu 
differenzieren. Man beachte, daß Haläyudha, Mankha und Hemacandra, die äli, 
älin r Skorpion 5 lehren, ali, alin in dieser Bedeutung nicht verzeichnen. Was das PW. 
für äli in der Bedeutung "Biene 5 anführt, ist so unsicher, daß es sich nicht verlohnt, 
darauf einzugehen. 
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und ist cälavisäh nicht etwa einfach in ca alavisäh zu zerlegen 1 ), so dürfte 
es das Wahrscheinlichste sein, daß äla eine Ableitung von ala , ada ist als 
"die aus dem ala stammende (Flüssigkeit) 1 ; auch der Räjiva mag irgendein 
als ala bezeichnet es Organ haben, das eine Flüssigkeit absondert, und mit 
den älavisä- Spinnen ist vielleicht eine kleinere Skorpionenart gemeint, die 
den Spinnen ähnelt. Andererseits ist aber auch die Annahme eines ur¬ 
sprünglichen äla "Ausfluß, Schleim 12 ) durchaus nicht unmöglich; das Wort 
könnte dann, wie Liden, Stud. 31 gezeigt hat, mit ved. rjisä verbunden 
werden. 

Nun gibt es aber auch ein äla , das nach den Lexikographen (Am. 2, 9, 
103; Vaij. 1, 3, 2, 14; Hem. abh. 1059; an, 2. 463; vgl. auch Bhävaprak. 
1, 1, 263) den gelben Arsenik, Auripigment, bezeichnet. Belegt ist es in 
Verbindung mit manahsilä bei Susruta (siehe PW.) und oft, mit verdeut¬ 
lichendem Zusatz, als haritäla im Mbh. und in der klassischen Literatur 3 ). 
Mit diesem äla läßt sich äla "Ausfluß 1 schon der Bedeutung nach nicht ver¬ 
einigen; sollte sich die Ableitung des äla "Ausfluß 1 von ada bestätigen, so 
sind die Worte auch lautlich erst im Laufe der Zeit zusammengefallen, 
denn äla "Arsenik 1 hat altes l. Es ist kaum zu bezweifeln, daß das Wort für 
"Arsenik 1 in RV. 6, 75, 15 vorliegt, wo der Pfeil das Beiwort dläktä erhält. 
Säyana erklärt das Wort älena visenäktä , und man hat danach äla hier meist 
als Gift gedeutet. Es liegt aber kein Grund vor, warum äla, wenn es im 
späteren Sanskrit eine bestimmte giftige Substanz bezeichnet, dieselbe 
Bedeutung nicht auch schon im Veda haben sollte, und ich halte daher die 
Übersetzung "mit Arsenik bestrichen 1 , die (lei einer in seinem Glossar gibt, 
für richtig 4 ). 


P Der Zusammenhang läßt nicht erkennen, ob ala oder äla vor liegt, da unter 
den adhisthänas der tierischen Gifte sowohl Körperteile wie damsträ, nakha, als auch 
Ausscheidungen wie mütra, purlsa Vorkommen. Die Frage wird dadurch noch kom¬ 
plizierter, daß Susruta in der Aufzählung der 16 adhisthänas weder ala noch äla er¬ 
wähnt. Kaviraj Kunja Lai gibt äla in seiner Übersetzung durch "saliva 1 wieder, als 
ob lälä dastände, vielleicht mit Rücksicht auf Bhävaprak. 2, 4, 155, wo aber lälä als 
adhisthäna des Giftes nur für den Uccitika (-— Uccitinga) usw. gelehrt wird. 

2 ) Die Bedeutung "Laich 1 , die im PW. offenbar wegen des Räjiva angesetzt ist, 
erscheifit mir nicht gerechtfertigt. 

3 ) Der Kommentar zu Am. 2, 9, 103 in der Bombayer Ausgabe führt d.as Zeugnis 
eines Mädhava für die Form ala an, die sich auch Räjanigh. .13, 65 findet. Sie beruht 
wohl ebenso auf falscher Zerlegung von haritäla wie das von den Lexikographen 
(Säsv. 776; Am. 2, 9, 103; Trik. 948; Vaij. 1, 3, 2, 14; Hem. abh. 1059; an. 2, 480; 
Med. I, 23 f.; auch Bhävaprak. 1, 1, 263; Räjanigh. 13, 65) gelehrte täla, neben, dem 
in Bhävaprak. Räjanigh. auch tälaka erscheint; vgl. Garbe, Ind. Min., p, 48. 

4 ) Man wird nicht dagegen ein wenden dürfen, daß nach AV. 4, 6 das Gift, mit 
dem der Pfeil bestrichen wird, offenbar ein Pflanzengift ist, da es in V. 8 osadhe an¬ 
geredet wird. Warum sollte man nicht mineralische und vegetabilische Gifte neben¬ 
einander verwendet haben ? Von mineralischen Giften ( dhätuvisa ) keimt aber Susruta 
2, 252 nur phenähnahhasman und haritäla. 
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Äla "Arsenik 5 liegt meines Erachtens aber noch in einer anderen Stelle 
des Veda vor, ohne bisher richtig erkannt zu sein, nämlich in AV. 5, 22, 6: 

takman vyäla vi gada vyänga bhüri yävaya 
däsim nistäkvarim iccha tdm vdjrena säm arvaya \ 

Bloomfield 1 ) hat die Worte vyäla vi gada vyänga unübersetzt ge¬ 


lassen; Whitney sagt von seiner Übersetzung der ersten Zeile, sie sei nur 
mechanisch, da Emendationen unbefriedigend seien. Mir scheinen die 
Schwierigkeiten doch nicht so unüberwindlich zu sein. Vyäla hat man bisher 
fast allgemein mit dem vyäla des epischen und klassischen Sanskrit 2 3 ) iden¬ 
tifiziert, und danach entweder durch "tückisch 5 (PW., Grill, Hillebrandt, 
Whitney) oder "Schlange 5 (Ludwig, Griffith) wiedergegeben. Diese Auf¬ 
fassung ist unhaltbar. Neben Sk. vyäla findet sich vyäda z ), das allein schon 
beweisen würde, daß das l über / aus d entstanden ist. Die Zwischenstufe 


vyäla ist überdies in der Felseninschrift des Rudradäman zu Junägadh in 
Käthiäväd (151 oder 152 n. Chr.) 4 ) tatsächlich bezeugt (Z. 10 dasyuvyä - 
lamrgarogädihhir , . .), Die Schreibung l für l ist für den AV. ganz un¬ 
wahrscheinlich — die bisher beigebrachten Beispiele sind jedenfalls sehr 
unsicher —* und ich halte sie gerade bei diesem Wort, bei dem sich die 
Schreibung vyäda bis in späte Zeit gehalten hat, für völlig ausgeschlossen. 
Vyäla kann also nur das äla, das uns im RV. begegnet, enthalten. Der 
einzige, der das richtig erkannt hat, ist Weber; aber seine Übersetzung 
"giftlos 5 paßt offenbar nicht. 

Um die Bedeutung festzustellen, werden wir am besten von dem da¬ 
neben stehenden vyänga ausgehen. Hille br an dt gibt es durch "körperlos 5 
wieder. Das kann nicht richtig sein. Der Takman erscheint im Gegenteil 
in dem Lied sehr körperhaft; in V. 3 werden außerdem ausdrücklich Eigen¬ 
schaften seines Körpers erwähnt. Ludwig, Grill 2 , Griff ith, Weber, 

\ Diese Übersetzung ist zum Teil 
durch die Ansicht beeinflußt, daß vyäla "Schlange 5 sei. Ist das unmöglich, 
so ist damit auch der Auffassung von vyänga als "gliedlos 5 der Boden ent¬ 
zogen. Aber auch davon abgesehen paßt sie nicht. Die Schilderung des 
Takman enthält weder in diesem Lied noch anderswo irgend etwas, was 
darauf hinwiese, daß man sich den Eieberdämon als Schlange dachte. Ich 
kann aber auch nicht einmal zugeben, daß vyänga irgendwo ein Beiwort 
der Schlange ist. Nach Grill und Bloomfield soll das in AV. 7, 56, 4 der 
Fall sein. Das Tier, um das es sich in jenem Lied handelt und das in V. 5 
und 7 sarlcoia genannt wird, wird nirgends mit einem unzweideutigen 
Namen für "Schlange 5 bezeichnet, wenn es den Schlangen auch nahe zu 
stehen scheint (V. 1). Es gehört vielmehr zu den masaJcas, den stechenden 


Whitney übersetzen vyänga mit "gliedlos 


1 ) Für die genaueren Literaturangaben verweise ich auf Whitney, Atharva- 
Veda Samhitä, p. 259. 

2 ) In der vedischen Literatur kommt das Wort nach dem PW. sonst nicht vor. 

3 ) Siehe die Stellen im PW. 4 ) Ep. Ind. 8, 43. 

6402 Luders, Kleine Schriften 28 
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Insekten (masdkasyärasdm visdm 3; masakajdmbhani 2). Es ist klein 
(arbhdsya 3), ist kankdparvan 1 ) (1), hat Arme (na te bähvor bdlam asti 6), 
trägt etwas Kleines in seinem Schwänze (pucche bibharsy arbhakdm 6), 
verwundet mit Mund und Schwanz, hat aber das Gift nur in seinem Schwanz- 
behälter (yd ubkäbhyäm prahärasi pücchena cäsyena ca \ äsye nd te visdm 
Mm u te pucchadhdv asat 8). Deutlicher, scheint mir, kann doch der Skor¬ 
pion nicht beschrieben werden 2 ). Dazu kommt, daß sowohl die Anukra- 
mani (mantroktavrseikadevatäkam) als auch. Kesava (vrscikabhaisajyam 
ucyate) das Lied auf den Skorpion beziehen. Andere Stellen, wo vyanga 
oder ananga Beiwort oder Name der Schlange wäre, gibt es nicht; vyanga 
bedeutet vielmehr im Sk. für gewöhnlich "eines Gliedes entbehrend, ver¬ 
krüppelt 5 , was als Beiwort für den Takman nicht paßt. 

Daneben gibt es aber ein ganz anderes vyanga , das das PW. aus Su- 
sruta und Särngadharas. in der Bedeutung "Flecken im Gesicht 53 ), aus dem 
Hariv. in der Bedeutung "Fleck, Schandfleck 5 belegt. Das Wort muß aber 
auch einmal die Bedeutung "fleckig 5 gehabt haben. Wenn nach den Lexi¬ 
kographen (Trik. 168; Vaij. 1, 4, 1, 47; Hem. abh. 1354; an. 2, 47; Med. g 
24) vyanga der "Frosch 5 ist, so hat er sicherlich diesen Namen als der "flek- 
kige 5 ; schon in dem. Froschlied RV. 7, 103 wird der pfsni neben dem hdrita 
erwähnt. Das PW. hat daher meines Erachtens mit vollem Recht auch 
in dem Vers des AV. für vyanga die Bedeutung "fleckig 5 angesetzt. Natürlich 
erklärt sich das Beiwort aus den Krankheitssymptomen. Wenn Bloomfield 
das mit einem non liquet ablehnt, so möchte ich demgegenüber darauf 
hinweisen, daß der Takman in V. 3 parusdh päruseyah heißt und daß 
Bloomfield selbst das mit "fleckig, mit Flecken bedeckt 5 wiedergibt. Ety¬ 
mologisch. ist vyanga natürlich ein Bahuvrihi aus *anga "Fleck 5 (zu anj) 
und dem Präverb vi in der Bedeutung "nach verschiedenen Seiten gehend, 
sich ausbreitend 5 , die in der älteren Sprache die gewöhnliche ist 4 ). Ebenso 


x ) Es würde zu weit führen, hier auf kanka, einzugehen; kankäparvan beweist 
jedenfalls, daß das Tier Gelenke hat. 

2 ) Auch die Worte in V. 7 vi vrscanti mayüryäh scheinen mir eine Anspielung 
auf den gewöhnlichen Namen des Skorpions, vrseika, zu enthalten. Pfauenfedern 
werden auch später als Mittel gegen Skorpionenbisse verwendet; siehe Susruta 2, 
294. Für die Deutung auf den Skorpion hat sich übrigens schon Grill 2 , p. 185, aus¬ 
gesprochen, der trotzdem p. 156 vyanga für das Beiwort einer Schlange erklärt. 

3 ) Auch Vaij. 1, 4, 4, 125. 

4 ) Vgl. Wackernagel, Altind. Gr. II. 1 , p. 285. Erst allmählich hat sich daraus 
die Bedeutung "fehlend 5 entwickelt, die später fast ausschließlich herrscht, im RV* 
aber noch sehr selten ist. Es gibt im RV. eigentlich nur ein Wort, in dem vi voll¬ 
kommen einem a- entspricht, vyenas in 3, 33, 13. Dieser Gebrauch von vi verstärkt 
den schon durch das Metrum und die Dualformen auf -au vor Konsonant erweckten 
Eindruck, daß die Strophe später hinzugefügt ist (vgl. Oldenberg, Rigveda I, 245). 
Den Bedeutungsübergang lassen Wendungen erkennen wie 10, 73, 7 das am . . . krn- 
vänäh . . . vimäyam 7 den Däsa zu einem machend, dessen Zaubermacht nach ver¬ 
schiedenen Seiten auseinander geht, zerstiebt 5 . Im Banne der späteren Bedeutung 
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ist viparuh in AV. 7, 56, 4 als Beiwort des Skorpions "mit Gelenken auf 
allen Seiten 5 , und das legt es nahe, das danebenstehende vyängah in diesem 
Fall als "mit Gliedern auf allen Seiten’ aufzufassen, wenn auch die Bedeu¬ 
tung "mit Flecken bedeckt 5 auch hier nicht ausgeschlossen ist. 

Die Bedeutung, die vi in vyänga hat, muß es auch in dem offenbar 
parallelen vyäla haben; dies muß also "auf allen Seiten mit Arsenik bestreut 5 
bedeuten. Das Beiwort mag zunächst seltsam erscheinen. Aber ganz 
ähnlich wird der Takman in V. 3 avadhvamsd ivärundh genannt, "rot wie 

* * * c? J 

Streupulver 5 oder "wie rotes Streupulver 5 , was dem Sinne nach jedenfalls 
so viel ist wie "gleichsam mit rotem Pulver bestreut 5 . Zweitens aber ist 
es für den Takman charakteristisch, daß er den Kranken gelb macht 
(aydm yo visvän kdritän Jcrnösi 2; aydm yo abhisocayisnur visvä rüpani 
hdritä krnosi AV, 6, 20, 3); AV. 1, 25, 2. 3 wird er als "Gott des Gelben 5 
angeredet. Daß der haritasya deva mit harüäla bedeckt ist, ist also nicht 
verwunderlich 1 ). 

Die Auffassung von vyäla und vyänga ist auch für die Erklärung von 

vi gada bestimmend. Der Imperativ "sprich heraus 5 (Ludwig, Griffith, 

■- * 

Whitney in der Übersetzung) ist vollkommen sinnlos 2 ). Whitney hat 
daher schon in seinem Index verborum vorgeschlagen, vigada zu lesen. 
Das ist im Grunde gar keine Textänderung, sondern nur eine Berichtigung 
des Padapätha, und ich hege keinen Zweifel, daß Whitney soweit das 
Richtige getroffen hat. Whitney hat aber weiter das Wort zu gad "sprechen 5 
gestellt, und Grill und Hillcbrandt sind ihm gefolgt und haben vigada durch 
"stumm 5 bzw. "wort-, sprachlos 5 übersetzt. Warum der Takman so genannt 


von vi hat man derartige Komposita im Veda vielfach falsch aufgefaßt; so ist z. B. 
in 1, 187, 1 vy öjasa vrträm vipa-rvam ardäyat, viparvam sicherlich kein leeres Beiwort 
'gelenklos 5 . Es ist vielmehr zu übersetzen: 'er durchstieß den Vrtra, so daß die Ge¬ 
lenke (oder Stücke) auseinandergingen 5 ; vgl. 8, 6, 13 vi vrträm parvasö rujän; 8, 7, 23, 
vi vrträm parvaso yayuh. 

: ) Der Ausdruck vyäla würde vielleicht noch verständlicher werden, wenn wir 
annehmen dürften, daß schon in vcdiseher Zeit der gelbe Arsenik als Schminke oder 
Puder verwendet wurde. Später geschieht das jedenfalls. Besonders Schauspieler 
gebrauchen ihn, so daß natasamjnaka (Trik. 473), natamandana (Hem. abh. 1059; 
Räjanigh. 13, 65), natabhüsana (Vaij, 1, 3, 2, 13; Mädhava im Komm, zu Am. 2, 9, 
103) geradezu Synonyma von haritäla sind. Aber auch der Tilaka des Bräutigams 
bestand für gewöhnlich aus gelbem Arsenik, wie Kum. 7, 33 zeigt, während der Hoch- 
zeitstilaka ( vivähadlksätilaka ) für die Braut von der Mutter aus feuchtem glück¬ 
bringenden gelben und aus rotem Arsenik hergestellt wird ( haritälam ärdram man- 
galyam ädäya manahsiläm ca , ebd. 23). Einen Tilaka aus rotem Arsenik machte 
einst Rama der Sita (Räm. 2, 95 prak., 18 ff.; 5, 40, 5; 65, 23). Ich möchte es nicht 
für unwahrscheinlich halten, daß wir uns unter dem roten avadhvamsa roten Arsenik, 
manahsilä, zu denken haben; vgl. auch RV. 2, 34, 13 arunebhir ndnjibhih ; 10, 95, 6 
anjäyo Wunäyo nä. 

2 ) Grill hat seine Konjektur vi gadha in der zweiten Auflage selbst zurückge¬ 
nommen, so daß es sich erübrigt, darauf einzugehen. 

28* 
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sein sollte, bleibt völlig unerklärlich 1 ). Ebensowenig kann ich Bloom- 
fields Vermutung glücklich finden, daß vigada "chatterer’ sei mit Bezug 
aui das Delirium des Kranken. Ich halte das schon deswegen für unmög¬ 
lich, weil weder gad noch vigad jemals "plappern 3 bedeuten 2 ). Weber über¬ 
setzt vigada "beulenloser’, was wohl ein Druckfehler für "keulenloser’ (von 
gada) ist. Warum der Takman so genannt sein sollte, dürfte schwer zu 
sagen sein. Vigada kann meines Erachtens nur gada "Krankheit’ enthalten. 
Für ausgeschlossen halte ich aber, daß es "frei von Krankheit’ bedeuten 
und euphemistische Anrede an den Krankheitsdämon sein könnte, wie 
Bloomfield weiter vermutet. Vi muß hier natürlich wieder dieselbe Be¬ 
deutung haben wie in vyäla und vyänga ; vigada ist also gerade umgekehrt 
"mit Krankheiten auf allen Seiten’. Wiederum bietet V. 3 eine Parallele; 
wie dem vyänga parusdh päruseyah , dem vyäla avadhvamsä ivärunah 
entspricht, so ist dort dem vigada visvadhävirya gegenübergestellt. Daß man 
sich den Takman als von zahlreichen anderen Krankheiten begleitet dachte, 
zeigt V. 11, wo er gebeten wird, nicht den Balasa, den Husten und den 
Udyuga zu Genossen zu machen, und V. 12, wo er aufgefordert wird, mit 
seinem Bruder Baläsa, seiner Schwester Husten und seinem Vetter Päman 
fortzugehen. Bloomfield hat auch schon darauf hingewiesen, daß das 
Kusthakraut, das gegen den Takman hilft, in AV. 5, 4, (>; 6. 95, 3 gebeten 
wird, den Kranken agadä zu machen. 

Nicht anders als bei vi gada liegt die Sache bei bhuri yävaya. Nach 
dem Padapätha sind das zwei Worte ( bhuri \ yavaya). Ist das richtig, so 
können sie nur bedeuten: "halt viel (oder vieles) fern’, was völlig unver¬ 
ständlich ist 3 ). Bloomfield will väjram aus dem väjrena des vierten Päda 
ergänzen: "hold off (thy missile) far’ 4 ). Ich halte die Ellipse hier für un¬ 
möglich und bezweifle, daß bhuri die angegebene Bedeutung haben kann. 
Das für die drei vorhergehenden Wörter gewonnene Ergebnis erhebt meines 
Erachtens Whitneys Vermutung, daß bhuriyävaya gegen den Padapätha 
als ein Wort zu lesen und ein Kompositum aus bhuri und ävayä sei, zur 
Gewißheit 5 ). Bhuri am Anfang des Kompositums entspricht offenbar dem 


r ) Dazu kommt, daß es sehr zweifelhaft ist, ob es überhaupt je ein gada "Sprache 5 

gegeben hat. A vijnätagadä in AV. 12, 4, 16 hat schon Leumarm, Et. Wort,erb., p. 81, 
richtig als drei von Krankheit’ erklärt. Gadaih in Mbh. I, 43, 22 erklärt Nllakantha 
durch damsasthäne JcsurenotMrne mardyamänair ausadhavisesaih: höchstens könnte 
cs "Spruch 5 bedeuten. In der Rämatäp. Up. (Weber, p. 350) erscheint ein gada,, das 
"Spruch 5 zu bedeuten scheint. 

*) Gadgada, beweist selbstverständlich nichts für das nicht reduplizierte gad. 

:i ) Ludwig: "halte (dich?) weit ab 5 ; Griffith: "keep thy seif far away from us. 5 
* * 

Daß diese Übersetzungen nicht richtig sein können, braucht nicht erst gesagt zu 
werden. 

4 ) So schon Grill 2 , p. 156, aber in der Übersetzung nur: "halt geflossen fern. 5 
°) Die Schreibung stimmt mit der alten Aussprache überein; siehe Wackernagel, 
Altind. Gr. I, § 271 und die dort angeführte Literatur. Als ein Wort wollte übrigens 
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m in den drei anderen Komposita. Schwieriger ist die Feststellung der 
Bedeutung von ävaya. Das Wort begegnet noch einmal AV. 8, 6, 26 in 
einem Lied, das Schwangere schützen soll; das Amulett soll den Feinden 
anhängen 

aprajästvam märtavatsam dd rodam, aghdm ävayäm. 

Das größere PW. gibt als Bedeutung c Richtempfängen, Unfrucht¬ 
barkeit 51 ). Allein das paßt nicht, da ja die Unfruchtbarkeit schon durch 
äprajäsivdm ausgedrückt ist. Im kleineren PW. wird denn auch gerade 
umgekehrt 'Empfängnis 5 als Bedeutung angesetzt, augenscheinlich unter 
der Annahme, daß aghdm als Adjektiv mit ävayäm, zu verbinden sei 2 ). 
Dem widerspricht die Lesung der Zeile in Hir. Grhyas. 1, 19, 7; Äp. Man- 
trap. 1, 4, 11; aprajastäm pautramrtyum päpmänam via vägham ; Säma- 
mantrabr. 1, 1, 14 aprajasyam pautramartyam päpmänam uta vä agkam. 
Die Fassung beweist, daß aghdm nicht zu ävayäm gehört; ävayäm muß 
vielmehr ein besonderes Übel sein. Kun wird in der medizinischen Lite¬ 
ratur ävl von den Geburtswehen gebraucht (Caraka, Särlrasth. 8, 82 ävl- 
prädurbhäve; 83 ävibhih samklisyamänä ; 88 anägatävl -; Susruta 1, 279 
ävlnäm pranäsah; 368 apräptävl-). 'Geburtswehen 5 würde als Bedeutung 
für ävaya in AV. 8, 6, 26 vorzüglich passen; formell würde sich ävl zu 
ävaya verhalten wie etwa ved. prani zu klass. pranaya. In unserer Stelle 
kann es sich natürlich nicht speziell um Geburtswehen handeln; ävaya 
müßte hier eine allgemeinere Bedeutung haben, und diese liegt für das 
entsprechende ävt in der vedischen Literatur tatsächlich vor: Käth, 30, 9 
ävyam vä etais te ’päjayams tad apävyänäm apävyatvam ävyam evaitair 


apajayati ; Taitt. S. 2, 2, 6, 3 ävyam vd esd pratigrhnäti yd 'vim pratigrhnäti 
. . . ndvyäm pratigrhnäti ... yd ubhayddat pratigrhnäti ; Taitt. S. 3, 2, 9, 4 
ydd vai hötädhvaryum abhyähvdyata ävyam asmin dadhäti tad ydn na 
apahdnlta purdsya samvatsaräd grhd äveviran. Säyana erklärt an der 
letzten Stelle ävyah (sic) für eine bestimmte Krankheit (rogavisesah ), 
äveviran durch sarvarogädibhih pldyeran. Seine Erklärung erweckt nicht 
gerade den Eindruck, daß sie auf wirklicher Kenntnis beruhe; wir werden 
kaum fehlgehen, wenn wir für ävl in diesen Stellen die allgemeine Bedeu- 


* ■■ 

schon Weber bhuriyävaya fassen; seine Übersetzung ''reichlich Abgewehrter 5 halte 
ich aber für unmöglich. 

*) So auch Weber, Henry, Whitney. Ludwig, dem Griffith folgt, will rodam 
aghamäyavam lesen, "Böses verkündendes Weinen 5 . Säyana ergibt nichts. Er hat 
aghavävayam gelesen und erklärt agkänäm päpänäm tatphalabhütänäm duhkhänäm 
väsakrd vayanam. 

r ) Außerdem hat dazu wohl die angebliche Bedeutung von ävayas beigetragen, 

das in AV. 7, 90, 3 erscheint: ydthä sepo apdyätai strlsü casad änävayäh. Änävayäh 
übersetzt das größere PW. mit "nicht wvichend, nicht ablassend 5 , das kleinere mit 
"keine Empfängnis zustande bringend 5 , Henry mit "inoffensive 5 , W T hitney mit "im¬ 
potent 5 . Säyana etymologisiert. Mir scheint, daß ävayas garnichts mit ävaya zu 
tun hat, sondern Synonym von retas ist. Naigh. 1, 12 wird avayäh unter den udaka- 
nämäni aufgeführt; in derselben Liste steht auch retah. 
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tung "Web, Schmerz’ ansetzen, wie es im PW. geschieht 1 ). Nehmen wir 
dieselbe Bedeutung für ävayä in unserer Stelle an, so ergibt sich, daß be¬ 
grifflich bhüriyävaya dem vigada entspricht wie vyänga dem vyäla, eine 
gewiß nicht unbeabsichtigte Parallelität des Ausdruckes. Ich übersetze 
demnach die Zeile: "o Takman, der du mit Arsenik bestreut bist, von 
Krankheiten umgeben, mit Flecken bedeckt, viel Schmerzen bereitest’ 2 * * ). 


Eine arische Anschauung über den Vertragsbruch® 

Die indischen Rechtsbücher bestimmen, daß der Richter die Zeugen 

J CT 

vor Abgabe ihrer Aussage zu vermahnen habe, bei der Wahrheit zu bleiben. 
So schreibt Närada 1, 200 vor: 

puränadr dharmavacanaih satyamähätmyakirtanaih 
anrtasyäpavädais ca bhrsam utträsayed imän 
"Durch alte Dharmasprüche, die die Erhabenheit der Wahrheit preisen 
und die Lüge tadeln, soll er sie (die Zeugen) in gewaltige Furcht versetzen.’ 
Die gleiche Vorschrift gibt Brhaspati 7, 19 (Jolly): 
satyaprasamsävacanair ann 

sabhyaih sa bodhaniyas tu dharmasästrapravedibhih 
Denselben Brauch bezeugen aber auch schon die älteren Werke, 
Yäjnavalkya (2, 73 säksinah srävayet ), Manu (8, 79 sabhäntah säksinah 
präptän . . . prädviväkö 5 nuyunjlta vidhinä tena säntvayan), Visnu (8, 24 
säksinas ca srävayet ), Baudhäyana (1, 19, 9 säksinam daivam z ) uddisiam 



2 ) Vgl. auch Geldner, Ved. Stud. 1, 246, Anm. 1, 

2 ) Ala scheint auch ein Pflanzenname zu sein. Kaus. 25, 18 wird gegen Harn¬ 
verhaltung und Verstopfung ein Infusum vorgeschrieben, das unter anderem äla 
enthält. Därila bemerkt dazu: älarn godhümavyädhih (!), Kesava erklärt äla durch 
yavagodhümavalll . AV. 6, 16, 4 besteht aus den ziemlich rätselhaften Worten alasaläsi 
pürvä silanjäläsy uttarä \ nllägalasalä. Sävana erklärt alasälä, salänjatä (sic) und 
nllägalasälä als die Namen von drei sasyavalll (sasyamanj an). Kaus. 51, 15 schreibt 
die Verwendung der Strophe beim älabhasaja (aber Säy. annabhesajam) vor, wobei 
man drei Spitzen von silänjäla (sic) in der Mitte des Feldes eingräbt; Kes. nennt die 
drei sasyavalll. Die vorausgehende Strophe schließt äpehi nir äla. Säy. liest niräla 
und sagt, es sei die Krankheit dieses Namens. Das Wort ist aber kaum von dem 
äla der Strophe 4 zu trennen; vgl. Bloomfield, SBE. XLII, 465f. Kaus. 35, 28 endlich 
wird für einen Liebeszauber ein Pfeil vorgeschrieben, dessen Spitze ein Dorn ist, der 
mit Eulenfedern versehen ist und dessen Schaft asitäla ist ( asitälakändayä ).. Bloom¬ 
field, Kaus. p. XLVI und Caland, Altind. Zaub., p. 119 sehen in asitäla wiederum 
einen Pflanzennamen, aber Därila erklärt: asitam krsnam atam kändam (MS. känum ) 
yasyäh sä. Würde es nicht ganz gut zu dem übrigen passen, wenn an den Schaft des 
Pfeiles der Stachel eines schwarzen Skorpions gesteckt wäre ? Wie sich der Pflanzen¬ 
name zu den oben besprochenen Worten verhält, vermag ich nicht zu sagen. Giftig 
kann die Pflanze kaum gewesen sein, wie ich in Hinblick auf RV. 6, 75, 15 bemerken 
möchte, da nach Kaus. 25, 18 der Kranke die Äiabrühe trinken muß. 

s ) So lesen die Grantha- und NägarT-Handschriften. Die Telugu-Handschrift 
des Kommentars des Govindasvämin und die Nägari-Äbschrift einer Malayälam- 
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yatnät prcched vicaksanah), und mir scheint, daß auch Äpastamba ihn im 
Sinne gehabt hat, wenn er 2, 29, 7 den Zeugen ubhayatah samäkhyäpyah 
nennt, 'nach beiden Seiten hin zu belehren 5 , d. h. über den Lohn für die 
Wahrheit und über die Strafe für die Lüge 1 ). Die meisten Rechtsbücher 
enthalten denn auch mehr oder weniger umfangreiche Proben solcher 
Ermahnungsreden des Gerichtsherrn, so Baudh. 1, 19, 10—12; Yas. 16, 
32—34; Visnu 8, 25—37; Manu 8, 80—86; 89—101; Yäjn. 2, 73—75; 
När. 1, 201—228; Brh. 7, 20f. 

In der zweiten Rede bei Manu stehen unter anderen die folgenden 
Verse (8, 97—100): 


yavato bandhavän yasmin hanti säksye 5 nrtam vadan 

i/ (/ * y * * 

tävatah samkhyayä tasmin chrnu saumyänupürvasah \ 

* * t' t' * # y r * 

pahca pasvanrte hanti dasa hanti gavänrte \ 
satam asvänrte hanti sahasram purusänrte I 98 

* * Jl * * ; 

hanti jätän ajätäms ca hiranyärthe ’nrtam vadan 

|/ t/ * ■ <-/ i « 

sarvam bhümyanrte hanti mä sma bhümyanrtam vadih 

« t/ ■ t/ * * * 

apsu bhümivad ity ähuh strinäm bhoge ca maithune \ 

100 


97 


99 


abjesu caiva ratnesu sarvesv asmamayesu ca 

* 

'Vernimm nun, mein Lieber, in richtiger Aufzählung, wie viele Ver¬ 
wandte bei verschiedenen Arten der Zeugenaussage derjenige tötet, der 
die Unwahrheit spricht. Fünf tötet er bei einer Lüge um ein Kleinvieh, 
zehn tötet er bei einer Lüge um eine Kuh, hundert tötet er bei einer Lüge 
um ein Pferd, tausend bei einer Lüge um einen Sklaven 2 ). Die Geborenen 
und die Ungeborenen tötet er, wenn er um Gold eine Lüge spricht. Alles 
tötet er bei einer Lüge um Land. Sprich daher nicht eine Lüge um Land, 
(Bei einer Lüge) um Wasser, um den geschlechtlichen Verkehr mit Frauen 
und um Juwelen, die im Wasser entstanden sind, und allen, die aus Stein 
bestehen, ist es wie (bei der Lüge) um Land; so behauptet man. 5 


Handschrift haben tv evam, das Govinda seiner Erklärung zugrunde legt und Bühler 
und Hultzsch angenommen haben. Ich bezweifle, daß das richtig ist. Uddis ist hier 
offenbar wie andere Verben des Sagens mit doppeltem Akkusativ konstruiert: "Ein 
Verständiger soll den Zeugen befragen, der über das, was ihm von den Göttern droht, 
belehrt ist.’ Auf Govinda ist nach dem, w T as Hultzsch, S. VIII bemerkt, kein Gewicht 
zu legen. 

2 ) Bühler übersetzt ‘"after having been exhort cd to be fair to both sides 5 , aber 
Haradatta erklärt offenbar richtig: ubhayata ubhayor api paksayoh \ satyavacanena 
cäsatuavacanena säksino yad bhävivhalam tat satyam brühi I anrtam iyalctvä satyena 
-sv arg am esyasi \ anrtam uktvä mahäghoram narakam pratipatsyasa ityädinä prakärena 
sarnätchyäpya prädviväkädibhih prsta iti sesah . Die handschriftlich bezeugte Lesart 
samäkhyäpyah scheint mir besser als das grammatisch falsche samäkhyäpya, das 
Bühler aufgenommen hat. 

2 ) Bühler: "concerning men’, mit der Note c i. e. slaves’. Zur Bedeutung des 
Wortes vergleiche den Mantra bei Haus. 133, 3 mama gävo mamäsvä mamäjäs cävayas 
•ca mamaiva purusä bhavan (erg. vase) ; Suttanipäta 769 khettam vatthum hirannam vä 
gavässam däsaporisam [ thiyo bandhü puthu käme yo naro anugijjhati; usw. 
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(i 


Vers 97—99 kehrt in der entsprechenden Rede bei Närada wieder 
207—209) 1 2 ) mit dem an die Spitze gestellten Halbvers (206): 


yamiqo'svaimrusänäm hiranyarn bhür yaihakramam. 

tj x * * * i %/ * ü 

Die kürzere Version des Werkes schiebt hinter 207 (— M. 97) noch 
den Vers ein: 

annänrte janma hanti dve vä sasyänrte tathä 
trlni yänänrte hanti caturtkam vähanänrte 

ft/ * * * 

"Bei einer Lüge um Speise tötet er eine Geburt, ebenso zwei bei einer 
Lüge um Saat; drei tötet er bei einer Lüge um einen Wagen, die vierte bei 
einer Lüge um ein Zugtier. 3 

In der kurzen Ermahnungsrede bei Vasistha erscheint nur M. 98, und 
zwar mit der Lesart kanyänrte für pasvanrte (16, 34). 

Auch Baudhäyana führt in seiner Rede die Verse M. 98, 99cd auf, im 
übrigen weicht aber sein Text ab (1, 19, 11—12): 

trin eva ca pitrn hanti trin eva ca pilämahän \ 
samta jäiän ajätäms ca säksi säksyam mrsä vadan 11 

Ji V * ’ * 1/ * l ♦ 

hiranyärthe 'nrte hanti trin eva ca pitämahän 

panca pasvanrte hanti dasa hanti gavänrte ]| 

satam asvänrte hanti sahasram purusänrte \ 

■ ■ # ■» 1 

sarvam bhüniyanrte hanti säksi säksyam mrsä vadan 12 

<i t J m * * « * * 

r Der Zeuge, der ein falsches Zeugnis ablegt, tötet drei Väter und drei 
Großväter, sieben 2 ) Geborene und Ungeborene. Bei einer Lüge um Gold 
tötet er drei Großväter. Fünf tötet er bei einer Lüge um ein Kleinvieh 3 , usw. 

Endlich kehrt der Inhalt der Mann-Strophen in Sütraform und nicht 
als Teil einer Ermahnungsrede, sondern als Lehre des Sästra 3 ) bei Gau- 
taina 13, 14—22 wieder: 

ksudrapasvanrte säksi dasa hanti 14 go’svapnrusabhümisn dasa- 


gunoltaran \ 15 


sarvam vä bhumau 16 


harane narakah 17 


bhümivad apsu || 18 maithunasamyoge ca || 19 pasuvan madhusar- 
pisoh | 20 govad vastrahiranyadhänyabrahmasu j| 21 yänesv asvavat 

'Bei einer Lüge um ein Kleinvieh tötet der Zeuge zehn; um eine Kuh, 
ein Pferd, einen Sklaven, Land in jedem folgenden Fall zehnmal soviel 
(als im vorhergehenden); oder alles um Land. Für die Wegnahme (von 
Land) ist die Hölle (die Strafe). Um Wasser ist es wie um Land; und 
(ebenso) um geschlechtlichen Verkehr. Um Honig und Schmelzbutter ist 


1 ) Lesarten in 207: bändhaväms iasmin; tävatah sampravaksyämi . 

2 ) Bühler: c three fathcrs and three grandfathers, i. e. seven ancestors’, was 
mir nicht klar ist. 

3 ) Wie sehr man aber gewohnt war, diese Worte als direkt an die Zeugen ge¬ 
richtet anzusehen, zeigt die Bemerkung Haradattas zu 13, 22: anye tu hsudrapa- 
svanrta ityärdbhya säksisrävctne yojaycmti j ksudrapasvanrte säksino dasapasuhanana- 
dosah \ tasmäi tvayä satyam eva vakiavyam iti säksi srävayitavya iti \ evam sarva- 
troparistäd api. 
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es wie um ein Kleinvieh. Um Kleider, Gold, Getreide, den Veda ist es 
wie um eine Kuh. Um einen Wagen ist es w r ie um ein Pferd/ 

Die Gautama-Dharmasütras gelten als das älteste uns erhaltene 
Rechtsbueh. und man könnte daher denken, daß auch die Form, in der 
uns die Anschauungen über die Folgen der falschen Zeugenaussage hier 
vorliegen, die älteste sei. Ich halte das für ganz unwahrscheinlich. So 
gewiß im allgemeinen auf dem Gebiet des Dharma wie in anderen Wissen- 
schalten die versifizierten Lehrbücher jünger sind als die in Prosa abge¬ 
faßten, so gewiß scheint es mir zu sein, daß die Sütra-Verfasser so und so 
oft alte Memorialverse in Prosa aufgelöst haben 3 ), und daß das auch hier 
der Fall gewiesen ist, dafür spricht meines Erachtens nicht nur die metrische 

Form bei Baudhäyana und Vasistha, sondern auch der ganze Charakter 

• * _ _ _ _ 

dieser Äußerungen. Gautama war zu der Umwandlung der Verse in Prosa 
geradezu gezwmngen, da er es sich bekanntlich zum Prinzip gemacht hat, 
überhaupt keine metrischen Regeln aufzunehmen. Dazu kommt, daß 
sich, wie wir später sehen werden, beweisen läßt, daß jene Sütras nicht die 
originelle Schöpfung Gautamas, sondern einer älteren Quelle entlehnt sind,. 

Auch inhaltlich ist Gautamas Fassung gewiß nicht die ursprünglichste. 
Alle, auch die nachher aus den Epen und dem Pancatantra anzuführenden 
Strophen, sprechen von der Lüge um eine Kuh, ein Pferd und einen Sklaven. 
Diese drei können wir also mit vollkommener Sicherheit der ältesten Fas¬ 
sung zuschreiben. Aber auch das Kleinvieh bildet offenbar ursprünglich 
den Anfang der Reihe; es fügt sich ungezwungen ein, während das Mädchen, 
das Vasistha dafür einsetzt, nicht recht in den Rahmen paßt, wenigstens 
nicht an erster Stelle. Als alt muß ferner auch die Lüge um Land gelten, 
wenn sie auch bei Vasistha, der nur einen Sloka zitiert, fehlt; sie bildet bei 

+ * s J J 

Gautama, Baudhäyana, Manu und Närada deutlich den Gipfelpunkt und 
Abschluß der Reihe. Ganz unwahrscheinlich ist dagegen die Ursprüng¬ 
lichkeit der Lüge um Gold. Das Gold steht allerdings bei Manu und Närada 
zwischen dem Sklaven und dem Land, aber in den älteren Werken außer¬ 
halb der Reihe, und zwar bei Gautama dahinter, bei Baudhäyana davor. 
Lbid auch bei Manu und Kärada paßt es eigentlich gar nicht in die Reihe 
hinein, da jätän ajätäms ca doch ganz dasselbe ist wie sarvam und somit 
die Steigerung, die sicherlich ursprünglich beabsichtigt ist, fehlt. Was bei 
Gautama und Manu hinter der Lüge um Land auf geführt ist, wird schon 
durch die Art der Anführung als spätere Zutat charakterisiert * 2 ). Und 


3 ) Ich muß es mir versagen, das hier durch Beispiele im einzelnen zu belegen. 
In zahlreichen Fällen schimmert der ursprünglich metrische Charakter von Sütras 
noch deutlich durch, in anderen ergibt er sich aus dem Inhalt oder durch Vergleich 
mit der Spruchliteratur. 

2 ) Die genaue Übereinstimmung im Wortlaut zwischen Manu 100ab und Gaut. 

18, 19 läßt auf direkten Zusammenhang schließen, und da der Verfasser der Manu- 
smrti, wie M. 3,16 zeigt, Gautama kannte, so ist es nicht unwahrscheinlich, daß Manu 
100 ab gerade aus Gautama entnommen ist. Ein zweiter Fall, wo Manu in einem Zu¬ 
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wie man die Reihe am Schluß vervollständigt hat, so hat man sie auch am 
Anfang erweitert. Daß der aus der kürzeren Version des Närada ange¬ 
führte imd nur hier überlieferte Vers sekundär ist, ist wohl selbst verstand- 

* 9 

lieh. Das Gleiche gilt aber auch von Baudh. 11, 12 a. Uber den Inhalt von 
12a ist schon gesprochen; Vers 11 kann ursprünglich garnicht mit Vers 12 
verbunden gewesen sein, weil die beiden Verse inhaltlich garnicht zu ver¬ 
einigen sind. In Vers 11 wird ja allgemein die Tötung von drei Vätern, 
drei Großvätern und sieben Geborenen und Ungeborenen als Folge des 
falschen Zeugnisses, ohne jede Rücksicht auf die Art der Aussage, hin- 
gestellt. Was die Zahlen der Getöteten betrifft, so steht Gaufama mit 
seinem r 10, 100, 1000, 10000, 100000 oder sarvam 5 allen anderen Quellen 1 ) 
gegenüber, die anstatt dessen c 5, 10, 100, 1000, sarvam ' nennen. In Indien 
hat immer die Sucht bestanden, Zahlen ins Ungemessene zu steigern. 
Wir w r erden daher schon prinzipiell die niedrigeren Zahlen als die älteren 
ansehen müssen, und das Schwanken Gautamas zwischen 100000 und 
sarvam beweist, daß ihm die Fassung mit dem sarvam bekannt war. Aus 
der Vergleichung der Dharmasästras ergibt sich also als die wahrscheinlich 
älteste Form des Memorialverses: 

ksudrapasvanrte panca dasa hanti gavänrte 2 ) 
satam asvänrie hanti sahasram purusänrte \ 

ü 9 J. # * j 

sarvam bhümyanrte hanti . 

Der letzte Päda muß, da die Quellen hier auseinander gehen, zunächst 
zweifelhaft bleiben. Das Resultat ist nicht überraschend. Die auf Grund 
innerer Indizien erschlossene Form ist, abgesehen von einer inhaltlich be¬ 
langlosen und unsicheren Variante, genau diejenige, die der Vers bei Bau- 
dhäyana zeigt, also in der ältesten Quelle, die ihn überhaupt in metrischer 
Form bietet. 

Dieser Memorialvers hat sein Gegenstück auch im Rämäyana. Hier 
steht 4, 34, 9: 

satam asvänrte hanti sahasram tu gavänrte \ 

* * fj w \ 

äf/mänam svajanam hanti purusah purusänrie \ 

* 1 * • i. * * ! 

r Hundert tötet er bei einer Lüge um ein Pferd, tausend aber bei einer 
Lüge um eine Kuh; sich selbst und die Angehörigen tötet der Mensch bei 
einer Lüge um einen Menschen. 5 

Es wird wohl niemand bezweifeln, daß Välmiki, als er die Strophe 
dichtete, den alten Memorialvers im Sinne hatte. Er beabsichtigte aller- 

satz zu einem volkstümlichen Spruche mit Gautaina übereinstirnmt, ist die Regel 
über die eßbaren Tiere; vgl. ZDMG. LXI, 642. 

p Nur das Rämäyana, das aber nicht direkte Quelle ist, nennt noch andere 
Zahlen; siehe nachher. 

2 ) Diese Lesung möchte ich mit Rücksicht auf Gautama für die älteste halten, 
zumal sic, wie wir sehen werden, tatsächlich belegt ist. Selbstverständlich ist es bei 
solchen Versen in vielen Fällen unmöglich, den ältesten Wortlaut bis in alle Einzel¬ 
heiten hinein festzustellen. 
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dings kein wörtliches Zitat, und so erklärt es sich, daß er ihn unvollständig 
wieder gibt und andere Zahlen nennt. Der Un Vollständigkeit hat der 
spätere Bengali-Bearbeiter abzuhelfen versucht; er fügt (hinter 34,14) 
noch die Zeilen hinzu: 

hanti jätän ajätäms ca bhümyarihe tv anrtam vadan 
hhümyanrtena tulyam ca purusänrtam ucyate 
kulam äsaptamam hanti naro bhümyanrtam vadan \ 

Das Merkwürdige ist nun, daß die Strophe bei Välmiki eine ganz 
andere Bedeutung hat. Sie ist dem Laksmana in den Mund gelegt, der 
dem Sugriva Vorwürfe macht, daß er sein Versprechen nicht gehalten habe, 
zum Lohn für die ihm von Räma gewährte Hilfe die Sitä zu suchen. In 
welchem Sinne die Strophe zu verstehen ist, geht deutlich aus den unmittel¬ 
bar vorhergehenden Worten hervor: 

yas tu räjä sthito ’dharme mitränäm upakärinäm [ 
mithyä pratijnäm kurute ko nrsamsataras talali I! 

fjf JL D #4 i : - 

'Gibt es wohl einen gemeineren Menschen als den König, der, in Un¬ 
recht verharrend, Freunden, die ihm Dienste leisten, sein Versprechen 
nicht wahr macht ? ’ 


Välmiki bezog also den Memorialvers nicht auf den falschen Zeugen, 
sondern auf den König, der sein Versprechen in bezug auf Schenkungen 
an seine Diener nicht hält, und wir haben die Frage zu entscheiden, ob 
seine Auffassung oder die der Dharmasästras die ursprünglichere ist. Es 
scheint mir zweifellos zu sein, daß sie zugunsten Välmikis entschieden 
■werden muß. Es läßt sich zunächst- schwer ein Grund erdenken, warum 

J 

aus der unerschöpflichen Fülle von Dingen, auf die sich die Aussage von 
Zeugen vor Gericht beziehen kann, gerade Kleinvieh, Kuh, Pferd, Sklave 
und Land ausgewählt sein sollten. Gerade die späteren Zusätze mit 
ihren zum Teil ganz anders gearteten Gegenständen wie dem maithuna- 
samyoga zeigen, wie wenig jene Liste genügte. Anderseits ist aber die 
Liste ein vollständiges Verzeichnis der Dinge, mit denen ein indischer 
König die ihm geleisteten Dienste zu bezahlen pflegt, und insbesondere 
gilt die Schenkung von Land, genau wie in der Liste, als die höchste der 
Gaben. 


Dazu kommt ein Zweites. Schon Hopkins hat in einer Note in seiner 

• p 

und Burneils Übersetzung des Manu bemerkt (zu 8, 98), daß es seltsam sei, 
daß das heilige Tier, die Kuh, hier an Rang unter dem Pferd und, wie war 
hinzufügen können, unter dem Sklaven und Land zu stehen scheine. Ein 
falsches Zeugnis in bezug auf einen geheiligten Gegenstand dürfte doch 
sicherlich eine schwerere Sünde sein als ein anderes. Man wird die Be¬ 
rechtigung dieser Bemerkung anerkennen müssen. Allein die Sache ändert 
sich vollständig, wenn der Memorialvers ursprünglich auf einen Vertrags¬ 
brüchigen König ging. So hoch auch der ideale Wert der Kuh in den Augen 
eines Hindu gewesen sein mag, ihr tatsächlicher Wert stand sicherlich 
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stets hinter dem eines Pferdes oder eines Sklaven zurück, von Land ganz 
zu schweigen. Es ist daher ganz natürlich, daß der König, wenn er seiner 
Verpflichtung in bezug auf eine Kuh nicht nachkommt, eine kleinere Sünde 
begeht als in den später genannten Fällen. Vielleicht hat man übrigens 
später in Indien ähnliche Bedenken gehabt wie Hopkins, und die Vertau¬ 
schung von Kuh und Pferd, wie sie im Rämäyana und in dem nachher 
angeführten Spruch des Pancatantra vorliegt, ist nicht zufällig. Daß in 

p □ 

diesem Punkt aber die Dharmasästras das Altere bewahrt haben, wird, 
wie wir sehen werden, auch durch das Mbh. bestätigt. 

Wir gelangen so zu dem Schluß, daß in den Dharmasästras ein Spruch, 
der ursprünglich der Rä janiti angehört, auf den falschen Zeugen umge- 
deutet ist 1 ). Es läßt sich weiter aber auch nachweisen, daß in der Vorlage, 
auf die Gautamas Sütras zurückgehen, der Spruch noch seine ursprüng¬ 
liche Bedeutung hatte. Bei Gautama folgen auf das Sütra sarvam vä 

bhümau unmittelbar die Worte harane narakah . Ihr Auftreten in diesem 

* * 

Zusammenhang ist sehr seltsam. "Land wegnehmen 3 , d. h. die einem Tempel 
oder einem Brahmanen oder sonst einer Privatperson verliehenen Güter 
wieder einziehen, kann überhaupt nur der König. Ich brauche nur auf die 
bekannten Verwünschungssprüche in den Inschriften zu verweisen, in 
denen dem König, der Land konfisziert, die Höllenstrafen angedroht 
werden; alle drei Ausdrücke des Sütra, bhümi , hr und naraha kehren hier 
wieder: 

saslim varsasahasräni svarge modati bhümidah 

ft 9 v m ft t (/ * 

äcchettä cänumantä ca täny eva narake vaset \ 
svadattäm paradattäm vä yo har eta vasundharäm 

sastim varsasahasräni narake pacyate dhruvam 2 ) 1 

**** * * ./ / 

Die Worte harane narakah bei Gautama können sich also nur auf den 

* ■ 

König beziehen. Wie sollte nun aber der Gedanke hier plötzlich von dem 
Zeugen auf den König abirren ? Die ganze Schwierigkeit verschwindet, 

wenn sich die vorausgehenden Kegeln ursprünglich gar nicht auf den 

* * 

Zeugen, sondern auf den König beziehen. Der Übergang von dem König, 
der das versprochene Land nicht gibt, zu dem König, der das einmal ge¬ 
schenkte Land wieder wegnimmt, ist leicht genug. Wir können, glaube 
ich, sogar noch einen Schritt weiter gehen. Ist es richtig, daß Gautama 
den alten Memorialvers gekannt und in Sütras aufgelöst hat, so können 
wir jetzt wohl behaupten, daß der letzte Päda dieses Verses in der ältesten 

1 ) Vielleicht hat sich eine Andeutung des ursprünglichen Sachverhaltes noch 
darin erhalten, daß Manu 8, 89 der undankbare Betrüger eines Freundes mit dem 
falschen Zeugen auf eine Stufe gestellt wird: 

brahmaghno ye smrtä lokä ye ca strlbälaghätinah \ 
mitradruhah krtaqhnasya te te syur bruvato mrsä 1 

» t V L»^ i * 

2 ) In dieser Fassung z. B. Ep. Ind. IV, 197. Für ähnliche Fluch- und Segens¬ 
sprüche vgl. die Sammlungen bei Pargiter, Hultzsch und Jolly, JRAS. 1912, S. 248ff.; 
476; 1913, S. 674ff. 
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Gestalt, wie er Gautama vorlag, anstatt der Worte säksi säksyam mrsä 
vadan (Baudh.) oder mä sma bhümyanrtam vadlh (Manu, Nar.) eine Wen¬ 
dung wie harane narakah smrtah enthielt. Daß man diese Worte später 
beseitigte, weil sie auf den Zeugen bezogen absolut keinen Sinn hatten, ist 
begreiflich; inhaltlos genug ist es, was bei Manu an ihre Stelle gesetzt ist. 

Die Geschichte unseres Memorialverses ist damit noch nicht zu Ende. 
Udyogaparvan, Kap. 35, erzählt Vidura dem Dhrtarästra ein itihäsa 
purätana , den Samväda des Daitya Virocana mit dem Brahmanen Su- 
dhanvan. Bei dem Svayamvara der Kesini waren die beiden über die 

V * 

Frage in Streit geraten, wem der Vorrang gebühre. Sie wetten um ihr 
Leben und tragen auf Sudhanvans Vorschlag Prahräda, dem Vater des 

_ _ * 4 

Virocana, die Entscheidung an. Prahräda, im Innern von der Überlegen¬ 
heit des Brahmanen überzeugt, macht Ausflüchte; er könne die Frage 
nicht beantworten, da sein einziger Sohn eine der streitenden Parteien 
sei. Als Sudhanvan trotzdem auf eine Entscheidung drängt, sagt Prahräda: 
atha yo naiva prabrüyät satyam vä yadi vänrtam \ 
etat sudhanvan prechämi durvivaktä sma kirn vaset [| 30 
'‘Wenn einer nun aber weder die Wahrheit noch die Unwahrheit sagt, 
danach frage ich dich, Sudhanvan, wie bringt der die Nacht zu, der schlecht 
antwortet V 

Sudhanvan antwortet: 

yäm rätrim adhivinnä strl yäm caiväksaparäjitah 
yäm ca bhäräbhitaptähgo durvivaktä sma tarn vaset 
nagare pratiruddhah san bahirdväre bubhuksitah 
amiträn bhüyasah 1 ) pasyed yah säksyam anrtam vadet 
"Eine Nacht, wie sie eine Frau hinbringt, die von einer Nebenbuhlerin 
verdrängt ist, oder einer, der im Würfelspiel verloren hat, oder einer, dem 
der Leib vom Lastentragen schmerzt, eine solche Nacht bringt der hin, 
der schlecht antwortet. In der Stadt eingeschlossen, soll hungernd vor 
den Toren mächtigere Feinde sehen, wer eine unwahre Zeugenaussage 
macht. 5 Daran schließen sich die beiden Strophen Manu 98 und 99 2 ). 
Prahräda fällt darauf das Urteil zugunsten des Sudhanvan, der über seine 
Gerechtigkeit erfreut, ihm das Leben des Sohnes schenkt. Vidura zieht 
aus der Geschichte den Schluß: 

tasrnäd räjendra bhümyarthe nänrtam vaktum arhasi 
mä gamah sasutämätyo näsam puträrtham abruvan 
"Daher darfst du, großer König, nicht um Land willen die Unwahrheit 
sprechen; gehe nicht mitsamt deinen Söhnen und Dienern zugrunde, indem 
du um deines Sohnes willen nichts sagst. 5 

Es kann niemandem entgehen, daß die Verse 32—34 hier gar nicht 
am Platz sind. Was sollen hier Äußerungen über den Meineid des Zeugen ? 
Prahräda tritt in der Geschichte doch nicht als Zeuse auf, sondern als 


1 


32 


1 ) N c bhuyasah. 


) Lesart: vadeh für vadlh . 

/ t t 
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Richter. Und ebensowenig ist Dhrtarästra, der sich, an dem Betragen 
Prahrädas ein Beispiel nehmen soll, ein Zeuge; auch er ist der König, der 
über die Ansprüche der Pandavas auf ihr Gebiet zu entscheiden hat. Aber 
auch davon abgesehen bilden jene Verse gar keine richtige Antwort auf 
die in Vers 30 gestellte Frage. Prahräda fragt, wie es dem ergehe, der 
weder die Wahrheit noch die Unwahrheit sagt, also entweder unbestimmt 
und zweideutig oder gar nicht antwortet; in Vers 32—-34 werden ihm aber 
die Folgen einer Lüge auseinandergesetzt. Das alles läßt darauf schließen, 
daß der Text hier nicht in Ordnung ist. Tatsächlich wird auch der uns 
angehende Teil der Geschichte in der südindischen Rezension ganz anders 
dargestellt 1 ). Als Prahräda nicht weiß, wie er aus dem Dilemma heraus¬ 
kommen soll, sieht er einen Hamsa, den weisen, allwissenden Dhrtarästra 2 ). 

/ * S r i t « / 

An ihn wendet er sich zunächst mit der Frage, ob er in diesem Fall ein 
Urteil abgeben müsse. Der Hamsa bejaht es. Darauf legt Prahräda ihm 
die Frage vor: 

atha yo naiva vihrüyän na satyam nänrtam vadet 3 ) 
hamsa tattvam ca prcchämi kiyad enah karoti sah || 35 
Der Hamsa antwortet: 


prsto dharmam na vibrüyad qokarnasilivilam caran 

J. * * * ■* t/ t/a • 

dharmäd bhrasyati räjams tu näsya loko ’sti na prajäh 
dharma elän samrujati yathä naäyas tu külajän 
ye dharmam anupasyantas tüsnlm dhyäyanta äsate 
sreslho ’rdham tu haret tatra bhavet pädas ca kartari 

* * * jl 

pädas tesu sabhäsatsn yatra nindyo na nindyate [| 38 
anenä bhavati srestho mucyante 'pi sabhäsadah I 


36 


37 


39 


kartäram eno gacchec ca- 4 ) nindyo yatra hi nindyate 
"Wenn einer auf Befragen nicht das, was Rechtens ist, spricht, indem 
er sich schwankend wie ein Kuhohr benimmt, der kommt um (den Lohn 
des) Rechtes, o König; für ihn gibt es keine Welt, keine Nachkommen. 
Das Recht zerbricht, wie Flüsse die am Ufer wachsenden (Bäume), die¬ 
jenigen, welche, obwohl sie das Recht erkennen, schweigend in Nachdenken 
dasitzen. Der König trägt die Hälfte (der Schuld), ein Viertel fällt dem 
Täter zu. ein Viertel den Mitgliedern des Gerichtshofes, wenn der Schuldige 
nicht für schuldig erklärt wird. Frei von Schuld ist der König, auch die 
Mitglieder des Gerichtshofes sind befreit, und die Schuld fällt dem Täter 
zu, wenn der Schuldige für schuldig erklärt wird/ 


*) Der Text der Kumbakonam-Ausgabe ist durch zahllose schlechte Lesarten, 
entstellt, ich habe zur Vergleichung eine Handschrift in Grant ha und eine in Telugu 
herangezogen, kann aber hier nur die wichtigsten Verbesserungen geben. 

2 ) Es ist mit den Handschriften dhrtarästram mahäpräjnam zu lesen. 

3 ) So die Handschriften (T vänrtam ): Ausgabe: prabrüyät satyam vä yadi 
vänrtam nach N. 

9 

) So die Handschriften; Ausgabe: gacehed vä. 


4 
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Dann wendet sich Prahräda mit einer neuen Frage an den Hamsa: 
mohäd vä caiva käimäd vä mithyävädam yadi bruvan 
dhrtaräsira tattvam prcchämi durvivaktä tu kam 1 ) vaset 40 

# -# m * JL ■ □ ./ 

'Wenn einer aus Verblendung oder Begier eine Unwahrheit spricht, 
— Dhrtarästra, ich frage nach der Wahrheit — wie bringt der die Nacht 
hin, der schlecht entscheidet.’ 

Von der Antwort des Hamsa ist die erste Strophe (41) mit jNT 31 iden¬ 
tisch 2 3 ). Die folgende lautet hier aber mit anderem Schluß: 
nagare pratiruddhah san bahirdväre bubhuksitah 
amiträn bhüyasah pasyan durvivaktä tu täm vaset || 42 

Es folgt noch: 

yäm ca rätrim abhidrugdho yäm ca putre priye mrte ?> ) \ 
sarvasvena ca hmo yo durvivaktä tu täm vaset || 43 

'Und eine Nacht, wie sie ein Betrogener hinbringt, oder einer, dem 
sein lieber Sohn gestorben ist, oder einer, der um seine ganze Habe ge¬ 
kommen ist, eine solche Nacht bringt der hin. der schlecht entscheidet. 5 
Daran schließen sich dann die beiden Strophen Manu 98 und 99 4 ). 

Diese Darstellung ist im Gegensatz zu der von N durchaus lückenlos 
und folgerichtig, so daß ich nicht daran zweifle, daß uns in S der ursprüng¬ 
liche Text vorliegt, während N einen verstümmelten und wahrscheinlich 
unter dem Einfluß der Dharmasästras veränderten Text bietet 5 ). Jeden¬ 
falls ergibt sich aus S, daß sich die Verse über die Tötung der fünf usw. 
hier weder auf den falschen Zeugen beziehen noch auf den König, der den 
versprochenen Lohn nicht zahlt, sondern auf den König, der in einem 
Rechtsstreit um ein Kleinvieh, eine Kuh, ein Pferd, einen Sklaven, Gold 
oder Land wissentlich ein falsches Urteil fällt. In genau demselben Sinne 
erscheint der erste jener Verse im Pancatantra im Textus simplicior und 
in Pürnabhadras Version. Die Umstände, die zur Erwähnung des Verses 
Anlaß geben, sind ähnlich wie in dem Itihäsa. Ein Hase und ein Haselhuhn 
streiten um den Besitz einer Höhle tmd rufen die Entscheidung eines Katers 
an. Dieser belehrt sie über die Eigenschaften eines Richters zunächst in 
einer Strophe, die eine gewisse Ähnlichkeit mit Mbh. S 5, 35, 40 hat 6 ): 

mänäd vä yadi vä lobhät krodhäd vä yadi vä bhayät 
yo nyäyam anyathä brüte sa yäti narakam narah || 

'Der Mann, der aus Hochmut oder Habsucht oder Zorn oder Furcht 
ein falsches Urteil fällt, fährt zur Hölle . 5 Daran schließt sich der Vers: 

r ) Ausgabe kirn. 2 ) Abweichend nur tu für sma. 

3 ) So ist mit den Handschriften anstatt des sinnlosen mitre priye ’nrte der Aus¬ 
gabe zu lesen. 

4 ) Abweichend G (nicht T) kanyänrte für pasvanrte. 

I Bei dem Ausfall der Verse S 35 d-—40 c in N .scheint die Vermischung der 
gleich auslautenden Pädas 35 c ( hamsa tattvam ca prcchämi) und 40c {dhrtarästra 
tattvam prcchämi) eine Rolle gespielt zai haben. 

6 ) Bühler 3, 107; Kosegarten 3, 108; Pürnabh. 3, 97. 
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Eine arische Anschauung über den Vertragsbruch 


panca pasvanrte hanti 1 ) dasa hanti gavänrte 
satam kanyänrte hanti sahasram purusänrie II 

* V “ * J. » -n J 

R. Nar asimhachar hat ferner, JRAS, 1913, S. 388, darauf hinge¬ 
wiesen, daß in einer Schenkungsurkunde des Ganga-Königs Mädhava- 
varman (um 400 n. Chr.) neben den üblichen Segens- und Verwünschungs- 
Sprüchen die Verse stehen: 

ksudrapasvanrte panca dasa hanti gavänrte 
satam asvänrte hanti sahasram purusänrte I \ 

* *■ J. * * : , 

hanti jätän ajätäms ca suvarnasyänrte prahhoh 2 ) | 
sarvam bhümyanrte hanti mä sma bhümyanrtam vadet 

» t' * i/ * * 

Trotz der unverkennbaren Anlehnung an Manus Text können sich 
diese Verse nicht wie bei jenem auf den falschen Zeugen beziehen, der an 
dieser Stelle nichts zu suchen hat. Sie können nur, wie alle solche Ver¬ 
wünschungssprüche in den Inschriften, auf den König gehen, und man 
kann höchstens schwanken, ob sie dem König gelten, der seine Verspre¬ 
chungen nicht erfüllt oder dem, der ein falsches Urteil abgibt. Ich möchte 
das letztere für das Wahrscheinlichere halten. 

Die Bedeutung, die der Memorial vors im Mbh., in der Inschrift und 
im Panc. hat, steht, wie man sieht, der ursprünglichen noch sehr nahe, 
viel näher jedenfalls als die Bedeutung, die die Dharmasästras damit ver¬ 
binden. Der Spruch gehört hier noch immer der Räjanlti an; von dem 
König, der selbst seine Diener um den versprochenen Lohn betrügt, zu 
dem König, der über ähnliche Ansprüche an dritte Personen falsch ent¬ 
scheidet, ist nur ein kleiner Schritt. Die ursprüngliche Bedeutung selbst 
aber kann hier nicht vorliegen. In Gautamas Vorlage, der ältesten erschließ¬ 
baren Quelle, würde sonst das bhümyanrta mit dem harana identisch sein, 
was wegen der verschiedenen darauf gesetzten Strafen nicht der Fall sein 
kann. Außerdem spricht, wie wir sehen werden, ein außer indisches Zeugnis 
gegen die Ursprünglichkeit dieser Auffassung. Wir müssen also annehmen, 
daß man den alten Spruch über den wortbrüchigen König später einerseits 
auf den ungerecht urteilenden König, anderseits auf den falschen Zeugen 
umgedeutet hat. 

Merkwürdig ist es nun, daß sich diese Umdeutung von Sprüchen der 
Räjanlti auf den falschen Zeugen immer wiederholt. Die ersten sieben 
Gäthäs des Mahäpaduma-Jätaka (472) enthalten die Rede der Höflinge des 
Königs Brahmadatta, die ihren Herrn warnen, übereilt und grausam gegen 
seinen fälschlich anseklagten Sohn zu verfahren. Nur die letzte dieser 



s nimmt auf den besonderen Fall Bezug: die übrigen sind allgemeine 
Sprüche über die Pflichten eines Königs bei der Justizverwaltung. Sie 


0 Buhler ekarn asvänrte hanti. 


Hier sind also Kuh und Pferd vertauscht; vgl 


S. 443 f. 


“) .Lies prabho. 
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sind durchaus nicht etwa buddhistisch; vier von ihnen lassen sich vielmehr 
in mehr oder weniger ähnlicher Form auch bei Manu nachweisen 1 ), 

G. 5 und 6 lauten: 

rCekantamudunä sakkä ekantatikhinena vä 

m 

attam mahante thäpetum iasmä ubhayam äcare 
paribhüto mudu hoti atitikkho ca veravä 
etan ca uhhayam natvä anumajjham samäcare 
c Weder ein ausschließlich Milder noch ein ausschließlich Strenger 
kann sich in einer hohen Stellung behaupten; daher übe man beides. Der 
Milde wird unterdrückt, und der allzu Strenge macht sich Feinde; dies 
beides aber einsehend, halte man sich in der Mitte. 3 
Damit vergleicht sich Manu 7, 140: 

Uksnas caiva mrdus ca syät käryam viksya mahipatih I 
Uksnas caiva mrdus caiva räjä bhavati sammatah II 

■ 4 *> tZ * I | g 

Der König muß nach Prüfung des Falles sowohl streng als auch milde 
sein; ein König, der sowohl streng als auch milde ist, steht in Ansehen. 3 

Diese Gedanken über den Nutzen, den die Paarung von Strenge und 
Milde bringt, kehren auch im Mbh. oft wieder, und die Verse des Epos 
stehen den Gäthäs zum Teil näher als die Strophe Manus. So findet sich 
der letzte Päda von G. 5 wörtlich in 12, 56, 21: 

mrdur hi räjä satatam langhyo bhavati sarvasah 
tiksnäc codvijate lokas tasmäd ubhayam äcara 2 ) 
und 12, 102, 33: 

dvesyo bhavati bhütänäm ugro räjä Yudhisthira 
mrdurn apy avamanyante tasmäd ubhayam äcarei 
Beide Verse gehören Abschnitten an, die Bhlsma dem Yudhisthira 
als eigene Weisheit vorträgt. Mbh. 12, 56, 39, ein Sloka, der nach N b aus 
dem Lehrbuch des Brhaspati stammt 3 ), enthält das Verbum paribhü in 
demselben Zusammenhang wie G. 6: 

ksamamänam nrpam nityam nicah paribhavej janah I 

* * * * i * *_/ * * j . (/ t/ * i 

hastiyantä gajasyeva sira eväruruksati \ 

Bhlsma zieht daraus den Schluß, V. 40: 

tasmän naiva mrdur nityam Uksno naiva bhaven nrpah \ 

* 1/ 4 ■ * 1 J, * ! 

väsantärka iva srimän na sito na ca gharmadah [ 

Ausführlich wird die Frage über den Nutzen von ksamä und tejas in 
dem als itihäsa purätana bezeichneten Samväda zwischen Prahräda und 


r ) G. 1 und ihr Gegenstück, G. 4, habe ich bisher in der brahmamsclien Lite¬ 
ratur nicht gefunden. Dem Sinne nach entspricht Mbh. 12, 70, 7 näparlksya nayed 
dandmn. 

* 4 

2 ) So N c ; N b . äsraya; Kumb. äcaret. 

3 ) Vers 38: bärhaspatye ca sästre ca sloko nigaditah purd 

asminn arthe mahärdja tan me nigadatah srnu \ 

Mit Var. auch Kumb. 55, 38. In IST 0 fehlt der Vers. 

6402 Luders, Eieine Schriften 29 
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Bali Vairocana abgehandelt (Mbh. 3, 28). Von den Strophen seien hier 
angeführt: 

V. 7: yo nityam ksamate täta bahün dosän sa vindati | 

bhrtyäh pari&mivanty enam udäsinäs tathärayah I 

* 1/ p r v (/ * f 

,, 14 (von dem Milden): 

athäsya därän icchanti paribhüya ksamävatah [ 

,, 19 (von dem Strengen): 

samtäpadvesam,okäms ca satrüms ca labhate nur ah 

* / * * * * 

,, 23f.: tasmän nälyutsrjet tejo na ca nityam mrdur bhavet 

käle käle tu sampräpte mrdus tiksno *pi vä bhavet j 
käle mrdur yo bhavati käle bhavati därunah I 

* *_/ E> * | 

,sa vai sukharn aväpnoti lohe ‘musminn ihaiva ca \ 

,, 36: mrdur bhavaty avajhälas tiksnäd udvijate janah, 

käle präpte dvayam caitad yo veda sa mahvpatih \ 

Aber auch in anderen itihäsa purätana kehren ähnliche Verse wieder; 
so in dem Samväda zwischen Bhäradväja und König Satrurpjaya, Mbh. 
12, 140, 65: 


mrdur ity avajänanti tiksna ity udvijanti ca j 

tiksnakäle bhavet tiksno mrdukäle mrdur bhavet 
* * ■ * # # 

und in dem Samväda zwischen Brhaspati und Indra, Mbh. 12, 103, 34: 

mrdum apy avamanyante tiksnäd tidvijate janah ' 
mä tiksno mä mrdur bhüs tvam tiksno bhava mrdur bhava j 

4 * ■ * #• o * | 


In Sütras aufgelöst erscheint der alte Memorial Vers in Brak. 1 des Kau- 
tiliyasästra 1 ): tiksnadando hi bhütänäm udvejanlyah mrdudandah pari - 

f t/ / * • # * t / V ■ B * • + Ju 

bhüyate | yathärhadandah püjyah. was im Kämandakiyasästra, 2, 37, wieder 
versifiziert ist: 


udvejayati tiksnena mrduna paribhüyate \ 
dandena nrpatis tasmäd yuktadandah prasasyate 2 ) ! 

Viel genauer als alle angeführten Verse stimmt aber mit 0. 6 eine 
Strophe überein, deren Herkunft leider nicht feststellt. Sie findet sich in 
der Subhäsitävali in der Nitipaddhati 2692 unter Strophen, die die Unter¬ 
schrift ete srlVyäsamuneh tragen 3 ), und in der Särngadharapaddhati 1397 
in der Räjanlti, deren Strophen nach der Unterschrift Räjanltis, Smrtis, 
Bhärata und Rämäyana entnommen sind. Sie lautet: 

mrdoh paribhavo nityam vairam tiksnasya nityasah \ 

* • T_,f D * * O V t_/ * I 

utsrjyaitad dvayam tasmän madhyäm vrttim samäsrayet 

* %f l./ (y d ry * m * ty 


1 ) Auch andere Sütras dieses Abschnittes lassen sich auf alte Memorialverse 
zurückführen. 

2 ) Wiederholt mit abweichendem Text in der zweiten Hälfte {tasmäd yathärhato 
dandam nayet paksam anäsritah) in 6, 15. 

3 ) Hinter 2791. Es ist aber natürlich zweifelhaft, ob nach der Absicht Valla- 
bhadevas diese Unterschrift noch für 2692 gilt. 
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Die Übereinstimmungen zwischen dieser Strophe und der Pali Gäthä 
gehen so ins Einzelne 1 ), daß mir die Annahme eines direkten Zusammen¬ 
hanges unabweislich erscheint, und ich glaube, daß wir mit ziemlicher 
Sicherheit der Pali Gäthä die Priorität zuschreiben können. Jedenfalls 
aber können wir G. 5 und 6 als Verse der Räjamti in der Volkssprache be¬ 
zeichnen. Das Gleiche gilt für G. 3: 

adandiyam dandiyati dandiyan ca adandiyam 

a f t/ □ * * 1/ 1 d W_/ m *- 4_/ a 

andko va visamam maqqam na jänäti samäsamam 

m tJ m n J 4 

AVer den nicht zu Bestrafenden bestraft und den zu Bestrafenden 
nicht bestraft, der kennt nicht Recht und Unrecht wie ein Blinder (nicht) 
einen unebenen Weg (findet). 3 * 

Bei Manu 8, 128 lautet die Strophe: 

adanäyän dandayan räjä dandyäms caiväpy adandayan 

■ ft/ U t/ » ■ i/ t jL (_/ f» U 

ayaso mahad äpnoti naralcam caiva gacchati || 

Der König, der die nicht zu Bestrafenden bestraft und die zu Be¬ 
strafenden nicht bestraft, erlangt große Schande und fährt zur Hölle 2 ). 3 
Eine Räjaniti-Strophe ist jedenfalls auch G. 2: 

yo ca appativekkhitvä dandam kubbati khattiyo 
saJcantakam so qilati jaccandho va samaJekhikam \ 

* ® t 1/ t/ »I 

Wir können das nur übersetzen: c Und der König, der, ohne (den 
Sachverhalt) ordentlich geprüft zu haben, eine Strafe verhängt, gleicht 
einem Blindgeborenen, der (Fische) mitsamt den Gräten und mitsamt den 
(darauf sitzenden) Fliegen verschlingt. 3 Schon das Fehlen des eigentlichen 
Objektes im Hauptsatz macht es aber meines Erachtens völlig klar, daß 

_ m ♦ 

hier ein Fehler bei der Übertragung des Ardh amägadhi-Originals in das 
Pali gemacht ist 3 ), und daß der letzte Päda ursprünglich etwa lautete: 

jädiyandhe va macddyam. Macchiya — sk. matsyaka verwechselte der 

* * 

Übersetzer mit dem viel häufigeren macchiyä = sk. maksikä, p. makkhikä 
und machte dann den Text danach zurecht. Daß der ursprüngliche Sinn 
ist: r Der verschlingt wie ein von Geburt an Blinder Fisch mitsamt den 
Gräten 3 , wird durch die entsprechende Strophe bei Manu 8, 95 bestätigt: 

andho matsyän iväsnäti sa narah kantakaih saha I 

tz * * * * J 

yo bhäsate 5 rthavaikali/arn apratyaksam sabhäm qalah 

i/ f [/ /, t/ ■ i * u • 

b Man vergleiche auch noch den Wechsel zwischen üsraya und äcara in Mbb. 
12, 56, 21. 

2 ) Dem Sinne nach ähnlich, aber dem Wortlaut nach fernerstehend ist Visnu 
5, 195: 

dawlyam pramocayan claridyäd dvigunam dandam ävahet 
niyuktas cäpy adandyänäm daridakärl narädhamah \ 

Vgl. auch Yäjn. 2, 243. 

3 ) Das Bild von dem Mann, der Reis mitsamt den Hülsen und Halmen und 
Fische mitsamt den Schuppen und Gräten (matsyän sasakalän sakantakän ) ißt, ge¬ 

braucht auch Patanjali, Mahäbh. (Kielhorn) II, 144; 172; 245. Vom Verschlucken 
von Fliegen ist aber sonst meines Wissens nicht die Rede. 

29* 
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Die Zusammengehörigkeit der beiden Strophen ist jedenfalls unbe¬ 
streitbar. bei Manu aber bezieht sich die Strophe nicht auf den König, 
sondern auf den Zeugen, der vor Gericht seine Aussage macht; sie gehört 
wiederum der oben erwähnten Ermahnungsrede des Richters an die Zeugen 
an. Bühler übersetzt daher: c Der Mann, der in einem Gerichtshof einen 
unwahren Bericht von einem Sachverhalt gibt (oder eine Tatsache be¬ 
hauptet), von der er kein Augenzeuge gewesen ist, der gleicht einem Blinden, 
der Fische mitsamt den Gräten verschluckt.' So läßt sich der Text allen¬ 
falls verstehen, wenn auch nicht zu leugnen ist, daß den Worten der zweiten 
Verszeile und besonders dem arthavaikalyam ein Sinn untergelegt wird, 
der zum mindesten ungewöhnlich ist. Kun lautet die Strophe in der Mätrkä 
der ISTaradasmrti 3, 14: 

andho matsyän iväsnäti nirapeksak salcantakän j 
paroksam arthavailcalyäd bhäsate yah sabhäm gatalb \ 

Der Zusammenhang läßt keinen Zweifel darüber, daß der sabhäm 

o i * 

gatah der Richter ist, der sabhya , wüe er in Vers 3, 4, 11, 15, 17 oder sabhä- 
sad, wie er in Vers 5, 7, 8, 9, 12, 13 genannt wird, und ebensowenig kann 
es zweifelhaft sein, daß der Sinn der Strophe ist: AVer als Richter aus 
mangelhafter Kenntnis des Sachverhaltes ein unklares Urteil abgibt, der 
gleicht einem Blinden, der unbekümmert Fische mitsamt den Gräten ißt. 3 
So kommt auch der Vergleich zu seinem Recht; der Richter, der sich die 
Sache nicht ordentlich ansieht, handelt wie ein Blinder oder, wie der 
Kommentator Asahäya durch seine Bemerkung eva/tn sästracaksuh an- 
deutet, es fehlt ihm das Auge des Säst-ra. Es scheint mir unter diesen Um¬ 
ständen vollkommen sicher, daß auch hier die Beziehung der Strophe auf 
den Zeugen sekundär ist. 

Läßt sich somit in zwei Fällen beweisen, daß Sprüche der Räjaniti 
auf den falschen Zeugen umgedeutet sind, so werden wir in anderen Fällen, 
wo uns in der Überlieferung eine zwiespältige Auffassung entgegentritt, 
nicht anders urteilen. Die Strophe yäm rätrim adhivinnä strl , die sich 
Mbh. S 5, 35, 41 auf den schlechten Richter bezieht, steht bei Närada 1, 
203 1 ) in der Ermahnungsrede an die Zeugen. Ebenso ist der Spruch über 
den schlechten Richter Mbh. S 5, 35, 36 in jene Ermahnungsrede eingefügt, 
allerdings mit großen Umänderungen (1, 204): 

säksi säksye samuddisan qokarnasithilam vacah 

* » t/ t/a • t 

sahasram väminän päsän muhkte sa bandhanäd dhruvam |[ 
Bisweilen können wir die allmähliche Umwandlung des Spruches noch 
erkennen. Mbh. S 5, 35, 37 heißt es von dem Richter, der sich um die 
Entscheidung herumdrückt: 

dharma etän samrujati yathä nadyas tu külajän 
ye dharmam anupasyantas tüsnim dhyäyanta äsate 


1 ) Lesart nur sa für tu oder sma. 
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Bei Närada, Mätrkä 3, 11, bezieht sich der Spruch ebenfalls noch auf 
den Richter: 

ye tu sabhyäh sahhäm präpya tüsnim dhyäyanta äsate 
yathäpräpiam na bruvate sarve te ’nrtavädinah || 

Bei Visnu 8, 37 ist er aber auf den Zeugen übertragen: 
jänanto ’pi hi ye säksye tüsnimbhütä upäsate | 
te kütasäksinäm päpais tulyä dandena cäpy atha \ 

Bei Yäjnavalkya heißt es endlich, 2, 77: 

na dadäti ca yah säksyam jänann api narädhamah 
sa kütasäksinäm päpais tulyo dandena caiva hi 
Die letzte Strophe hat mit der des Mbh. nicht mehr die geringste 
Ähnlichkeit, und doch hängen sie im Grunde miteinander zusammen. 

Ähnlich liegt die Sache bei der Strophe über den schlecht entschei¬ 
denden König, Mbh. S 5, 35, 42: 

nagare pratiruddhah san bahirdväre bubhuksitah 
amiträn bhüyasah pasyan durvivaktä tu täm vaset H 1 ) 

Bei Närada 1, 202 heißt es in der Rede an die Zeugen in der kürzeren 
Version: 


nagare pratiruddhah san bahirdväri bubhuksitah 
amiträn bhüyasah pasyed yah säksyam anrtam vadet ]| 

In der längeren Version ist die erste Zeile dieser Strophe abgeändert 
worden, offenbar weil man eingesehen hatte, daß die Worte durchaus nicht 
für den Zeugen paßten. Sie lautet hier: 

nagno mundah kapälena paradväre bubhuksitah \ 

In dieser Form steht die Strophe der noch viel durchgreifender um¬ 
gearbeiteten Fassung nahe, die in den Ermahnungsreden bei Vasistha 16, 
33 und Manu 8, 93 erscheint und die Närada selbst in 1, 201 anführt: 

nagno mundah kapäli ca 2 ) bhiksärihi ksutpipäsitah \ 
andhah satrukule 3 ) gacched yah säksyam anrtam vadet \ 

In dem satrukule gacchet , das als Fluch für den Zeugen ziemlich un¬ 
motiviert erscheint, hat sich noch eine Spur von den Feinden erhalten, die 
ursprünglich das Reich des ungerechten Königs vernichten. 

Mit der Tendenz, die uns bei diesen Umdeutungen immer wieder 
entgegentritt, wird es auch in Zusammenhang stehen, wenn in die Mbh. 
S 5, 35, 38; 39 entsprechenden Strophen bei Baudh. 1, 19, 8; Manu 8, 18; 
19 und Närada, Mätrkä 3, 12; 13 der Zeuge hineingebracht wird: 

pädo ’dharmasya kartäram pädo gacchati säksinam 4 ) 
pädah sabhäsadah sarvän pädo räjänam rcchati || 


: j Dem Sinn nach steht dem Manu 8, 174 nahe: 

yas tv adhcirmena käryäni mohät kuryän narädhipah 
acirät tarn durätmänam vase kurvanti satravah i 

■- 4 m Je 

2 ) M. N. kapälena. 3 ) M. satrukulani , N. satrugrham. 

4 ) M. V. pädah säksinam rcchati. 
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räjä bhavaty anenäs ca 1 ) mucyante ca sabhäsadah \ 
eno gacchati kartäram yatra nindyo ha nindyate 2 ) |j 

Daß in der ersten Strophe ursprünglich garnicht von dem Zeugen die 
Rede war, scheint mir deutlich daraus hervorzugehen, daß er in der zweiten 
Strophe auch in den Dharmasästras nicht erwähnt wird. Auch hat der 
letzte Päda der zweiten Strophe hier keine Entsprechung in der ersten; 
solche yamaka- Strophen pflegen aber, wie zahllose Beispiele zeigen, genau 
parallel zu sein. Dazu kommt, daß die Fassung des Epos sprachlich wie 
metrisch altertümlicher ist; man beachte insbesondere, wie der letzte 
lialbvers zuerst bei Baudh. und dann weiter bei Manu und När. geglättet 
wird 3 ). 

Wir können aber, glaube ich, nicht nur die Umdeutung der alten 
Memorialverse auf den Zeugen konstatieren, sondern auch den Grund 
dafür angeben. Rücksichten auf praktische Bedürfnisse, die bei der Ent¬ 
stehung der gesamten älteren Dichtung in Indien eine Rolle gespielt haben, 
sind auch hier maßgebend gewesen. Als die Ermahnungsrede der Zeugen 
in der Gerichtsverhandlung üblich wurde, hatte man natürlich das Be¬ 
streben, sie so feierlich und eindrucksvoll wie möglich zu gestalten. Alte 
Sprüche sollten erklingen, wie Närada ausdrücklich bemerkt, und so griff 
man, anstatt neue Verse zu schmieden, lieber auf die alten Niti-Sprüche 
zurück und dichtete und deutete sie um, so gut oder so schlecht das nun 
gehen mochte. 

Kehren wir noch einmal zu dem Memorialvers, von dem wir aus¬ 
gingen, zurück. Über den Ausdruck panca usw. hanti gehen die Ansichten 
der Kommentatoren des Manu weit auseinander. Rämacandra umschreibt 
hanti zunächst durch ghätayati , fügt dann aber hinzu yad vä narake yojayati 
pätayati f er macht sie in die Hölle fahren’, und im folgenden bleibt er bei 
dieser Erklärung. Die gleiche Erklärung geben Medhätithi {panca bändha- 
väms cänrtam hanti tatas ca tesäm narakapätanam) , Sarvajnanäräyana 
(narake pätayati ), Govinda (narake yojayati) und Kuliüka (narake yojayati). 
Nach Räghavänanda bewirkt der Schuldige, daß die Verwandten aus dem 
Himmel fallen und in Tierleibern wiedergeboren wurden (uüamalokät 
pätayati tiryagyonim präpayati vä; hananam tiryagyonitvapräptih). Ähnlich 
sagt Nllakantha zu Mbh. 5, 35, 33 panca pürvajän . . . hanti näsayati para- 
lokäc cyävayati. Diese Erklärungen treffen sicherlich nicht das Richtige. 
Sie legen in hanti einen Sinn hinein, den das Wort ursprünglich unmöglich 
gehabt haben kann. Die Anschauung, daß die Lüge den Vätern schade, 
ist allerdings älter als jene Kommentare. Sie tritt z. B. in den Sprüchen 
Vas. 16, 32, 37 zutage: 

1 ) M. N. anenäs tu. 

2 ) Handschriftlich auch hi; M. N. nindärho yatra nindyate. Inhaltlich ent¬ 
spricht Gaut. 13, 11: säksisabhyaräjakartrsu doso dharmatantrapidäyäm. 

3 ) Auch der zweideutige Ausdruck pädodharmasya ist sicher nicht ursprünglich. 
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brühi säksin yathätattvam lambante pitaras tava 
tava väkyam udiksänä utpatanti patanti ca 
svajanasyärthe yadi värthahetoh pahsäsrayenaiva vadanti käryam \ 
te sabdavamsasya kulasya pürvän svargasthitäms tän api pätayanti 11 
Ähnlich wie die Kommentatoren wird auch schon Baudhäyana den 
Spruch verstanden haben, wie die vorausgehenden Strophen 1, 19, 11; 12ab 
zeigen; aber gerade diese Strophen haben wir als nachträglichen Zusatz 
erkannt. Der Memorialvers selbst enthält nichts, w T as auf die Väter oder 
sonstige Verstorbene als die durch den Lügner vernichteten Personen hin- 
wiese. Manu würde sich in der Einleitungsstrophe 8, 97 gewiß auch anders 
ausgedrückt haben, wenn er sie im Auge gehabt hätte, und selbst dem 
Bengali-Bearbeiter des Räin. lag noch der Gedanke an sie fern, wie sein 
Zusatz kulam äsaptamam hanti zeigt. 

Medhätithi, Sarvajnanäräyana und Kullüka geben denn auch noch 
eine andere Erklärung: r er tötet fünf 3 soll soviel heißen wie f er lädt eine 
ebenso große Schuld auf sich, als ob er fünf getötet hätte 3 (Medh. atha vä 
tair katair yat päpam tad asya bhavatity aghnann api hantity ucyate ; Sarv. 
kecit tu tävatpurusahantrdoso bhavatlty asyärtha ity ahuh\ Kuli, atha vä , . . 
yävatäm bändhavänäm hananaphalam präpnoti). Haradatta zu Gaut, 13,14 
faßt das hanti ebenso auf, bezieht aber die Zahlen auf die in dem Sütra 
angeführten Gegenstände; nach ihm lädt man sich durch die Lüge um ein 
Kleinvieh eine Schuld auf, als ob man zehn Stück Kleinvieh getötet hätte 
(ksudrapasavo ’jävikädayah \ tadvimye 'nrtavadane säksi dasa hanti 
tesäm dasänäm vadhe yävän dosas tävän asya bhavatlti ), und analog lautet 
die Erklärung in den übrigen Fällen. Diese dritte Erklärung gibt auch 
Räma zu Bäm. 4, 34, 9 neben der ersten ( saiam hanti satäsvahananado- 
sabhäk . . . gosahasrahananabhäk . . . äimaghätadosabhäk \ nijam punya - 
lokam näsayati vä ! tathä svajanasya piträdeh punyalokam ca näsayati ). 
Daß Haradattas und Hamas Erklärungen falsch sind, zeigt Manu zur Ge¬ 
nüge. Aber auch Medhätithis, Sarvajnanäräyanas und Kullükas zweite 
Erklärung ist viel zu gezwungen, um richtig zu sein. 

Wenn im Grunde kein einziger Kommentator den Vers richtig ver¬ 
steht, so läßt das darauf schließen, daß die Anschauung, daß eine Lüge 
nicht dem Lügner selbst, sondern soundso vielen seiner Verwandten den 
Tod bringe, zu ihrer Zeit nicht mehr lebendig war. Daß sie zur Zeit der 
Abfassung der Manusmrti bestand, zeigt die Angabe in 8, 108, daß ein 
Zeuge als meineidig gelten soll, wenn ihn innerhalb von sieben Tagen nach 
dem Tag seiner Aussage Krankheit, Eeuer oder der Tod eines Verwandten 
trifft. Diese Anschauung geht aber bis in die vedische Zeit zurück. Über 
einen Lügner wird in RV. 7, 104, 15 (= AV. 8, 4, 15) der Fluch gesprochen, 
der mit der Erwähnung einer bestimmten Zahl von Verwandten auffällig 
mit unserem Memorialvers übereinstimmt: 

ädhä sä virair dasäbhir v% yüyä yd mä mogham yätudhänety aha 
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"Und um zehn Männer 1 ) soll der kommen, der mich fälschlich einen 
Zauberer nennt/ 

Wir können aber die in unserem Memorialvers zutage tretende An¬ 
schauung noch weiter zurück verfolgen, Vendldäd 4, 2 richtet Zarajmstra 
an Ahura Mazdäh die Frage: caiti aete mijm tarn yat akurahe mazdä , "Wie¬ 
viele sind deine, des Ahura Mazdäh, Verträge V Ahura Mazdäh antwortet, 
es seien sechs, und zählt sie der Reihe nach auf: 1. vacahinö , 2. zastä.marstö, 
3. pasu .mazö, 4. staorö.mazö, 5, vlrö .mazö, 6. dainhu .mazö . Eine ähnliche 
Reihe findet sich in dem Fragment Vd. 4, 48: hö upa.mwdtö häu äspdrmö 
mazö häu anumayö . mazö häu staorö .mazö häu vlrö .mazö. 

In Vd. 4, 3—4 wird dann auseinandergesetzt, daß der folgende Vertrag 
immer stärker ist als der vorhergehende: vaeö paoirlm miprom koronaoiti, 
zastö .masö adät framardzaiti, zastö.masö adät antard urvaitya fradapaiti, 
pasu.mazö adät framardzaiti, pasu.mazö adät aniard urvaitya fradapaiti 
usw,, "das Wort macht den ersten Vertrag. Der zastö .masö hebt (ihn) 
dann auf, der zastö .masö setzt (ihn) dann zwischen den beiden Vertrag¬ 
schließenden fort. Der pasu.mazö hebt (ihn) dann auf, der pasu .mazö 
setzt (ihn) dann zwischen den beiden Vertragschließenden fort usw/ 2 ). 

In 4, 5ff. schließt sich daran die Frage: cvat aesö miprö aiwi.druljtö 
ästäraiti yö vacahinö "wieweit macht solcher Vertrag, (nämlich) der vaca¬ 
hinö, sündig, wenn er lügnerisch gebrochen worden ist V Die Antwort 
lautet: pris satäis hada.cipanqm narqm nabänazdistanqm para.baraiti , 
was Bartholomae, Altir. Wtb. 1757, übersetzt: "mit dreimal hundert mit¬ 
büßenden Männern aus der nächsten Verwandtschaft hat er es (die Schuld) 
wieder gutzumachen/ In denselben Formeln wird für die folgenden Ver¬ 
träge die Zahl der mitbüßenden Verwandten auf 600 (Ißvas satäis), 700 
(hapta satäis), 800 (asta satäis), 900 (nava satäis), 1000 (hazanrdm) festgesetzt. 

In 4, 11—-16 wird dann noch eine den genannten Zahlen entsprechende 
Zahl von Hieben für den Schuldigen bestimmt: yö miprdm aiwi . druzaiti 
yim vacahinom kä.he asti cipa . . . tisrö sata upäzananqm upäzöit aspahe 
astraya tisrö sata sraosö .caranaya usw. 

Schon Spiegel, ZDMG. XXX, 567 f ., hat diese Auseinandersetzungen des 
Avesta mit Manus Strophen über den falschen Zeugen zusammengestellt 3 ). 

a + 

Die von Spiegel erkannte Übereinstimmung wird aber noch viel größer, 
wenn wir anstatt der Strophen Manus den Memorialvers in der Form und 
in der .Bedeutung, die sich uns als die ältesten ergeben haben, der Ver- 


x ) Säyana RV. dasabhir vlraih putraih | upalaksanam etat j sarvair bandhujanaih ; 
AV. dasabhir dasasamkhyäkair vlraih putraih . Die Strophe enthält nach der Tradition 
bekanntlich den Schwur, mit dem sich Vasistha von der Anklage Visvämitras reinigte. 


2 ) Ich schließe mich hier durchaus der Auffassung Bartholomaes, Altir. Wtb. 
1536f., an. 

3 ) Darnach Jolly, Zeitsehr. f. vergl. Rechtswissenschaft, Bd. 3, 250; SBE. 33, 
92; Recht und Sitte, S. 142. 
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gleichung zugrunde legen. Da der indische Spruch ursprünglich nicht auf 
den falschen Zeugen, sondern auf den König geht, der den versprochenen 
oder ausbedungenen Lohn nicht zahlt, so handelt es sich im Indischen 
ebenso wie im Iranischen um eine Bestimmung über den Vertragsbruch. 
Die avestische .Liste stimmt außerdem nun mit der indischen vom dritten 
Gliede ab in der Sache wie in der Reihenfolge aufs genaueste überein. Dem 
pasu.mazö entspricht das pasvanrtam, dem staorö.mazö das gavänrtam 
und das asvänrtam. Das av. pasu bezeichnet hier, wie an zahlreichen 
anderen Stellen, wo es neben slaora erscheint, genau wie das sk. pasu das 
Kleinvieh 1 ); av. staora , das Großvieh, schließt, nach Vd. 7, 42 zu urteilen, 

y 

außer Rind und Pferd auch noch Esel und Kamel ein 2 ). Dem vlrö .mazö 
entspricht das purusänrtam. Bartholomae, Altir. Wtb., 1454L, übersetzt 
mrö.mazö "durch Verpfändung, Bürgestellung eines Mannes geschlossen 3 ; 
er versteht unter vlra also offenbar einen Dreien, der die Bürgschaft für 
die Innehaltung des Vertrages übernimmt. Ich halte das, von anderen 
Gründen abgesehen, schon deshalb für nicht richtig, weil dann der vlrö .- 
mazö ganz aus der Reihe der übrigen Verträge herausfallen würde, bei 
denen doch der genannte Gegenstand, das Stück Vieh oder das Land, un¬ 
zweifelhaft der Besitz des einen der beiden Vertragschließenden ist 3 ). 
Meines Erachtens kann vlra hier nur die Bedeutung "Sklave 3 haben, also 
in genau demselben Sinne gebraucht sein wie das entsprechende sk. purusa . 
Die Verwendung von vlra in dieser Bedeutung braucht nicht zu befremden, 
da vlrö .mazö sicherlich ein alter Ausdruck ist und gerade in der älteren 
Sprache vlra auch sonst hinter pasu in der Bedeutung "Plöriger, Diener, 
Sklave 5 erscheint: Y. 31, 15 hanard . . . västryehyä aenaivhö pasms vlräatcä 
adrujyantö "ohne Gewalttat gegen das Vieh und die Sklaven des nicht 
lügenden Bauern 5 ; Y, 45, 9 pasüs virlmg ahmäkvng fradapäi ä "um Ge¬ 
deihen zu verschaffen unserem Vieh und unseren Sklaven; Y. 58, 6 pairl 
manä pairl vacd pairl syaopanä pairl pasüs pairl vlröng spdntäi manyave 
daddmahl haurvafsavö drvö .gaepä drvafsavö drvö.vlrä drvä haurvä asavantö 4 ) 
"wir eignen dem heiligen Geist die Gedanken zu, die Worte zu, die Werke 
zu, das Vieh zu, die Sklaven zu, die wir unversehrtes Vieh, gesunden Haus¬ 
stand, gesundes Vieh, gesunde Sklaven haben, gesund und unversehrt 
sind und mit dem Asa verbunden sind 5 ; vgl. auch Y. 62, 10 upa.pwä half- 
söit gms vqpwa upa vlranqm pourutäs "es möge dir zu eigen werden eine 
Herde von Kühen, zu eigen eine Fülle von Sklaven 5 ; Yt. 10, 28 äat ahmäi 

x ) Bartholomae a. a. O. Sp. 879. Daß hauptsächlich an Schafe zu denken ist, zeigt 
die Ersetzung von pasu durch anumaya in Vd. 4, 48. 

2 ) Bartholomae a. a. O. Sp. 1590f. Daß auch im Avesta das Pferd an Wert über 
der Kuh steht, geht außer aus Vd. 7, 42 auch aus Stellen wie Yt. 9, 3 (5, 21): satdm 
aspanqm hazanrrm gavqm baevars anumayanqm hervor. 

3 ) Ganz ausgeschlossen sind natürlich, trotz Spiegel, Comm. I, 119, Deutungen 
auf den Ehevertrag oder den Vertrag zwischen Lehrer und Schüler. 

4 ) So nach Bartholomae für asivantö der Ausgabe. 
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nmänäi dadäiti gnisca vqpwa vlranqmca, r imd diesem Haus gibt er Herden 
von Kühen und Sklaven 5 ; Yt. 13, 52 buyät aihmi nmäne gmsca vqpwa wpa 
vlranqmca "es soll sich in diesem Haus einstellen eine Herde von Kühen 
und von Sklaven 51 ). Dem dainhu.mazö endlich entspricht das bhümy - 
anrtam ; auf die genauere Bedeutung von dainhu werden wir noch zurück¬ 
kommen. 

Über das in pasu.mazö usw. an zweiter Stelle erscheinende Wort 
bemerkt Geldner, Studien zum Avesta I, 95 * 2 ): "mazanh ist nicht s. v. a. 
Größe. Vd. 7, 51 ist für avavantdm mazö vielmehr masö zu schreiben nach 
Yt. 13, 6; Y. 65, 3. mazanh gehört zu sk. mah, mamh , mamhate y z. maz, 
ist also zunächst s. v. a. Gabe: Yd. 18, 29 yasca me aetahe mardyahe yat 
parö. dar sähe tanu mazö epns dapat ,wer mir diesem Yogel Parödarsa nur 
eine winzige Gabe von F]eisch gibth An unserer Stelle ist mazö das, was 
man drangibt, -setzt = Pfand. 5 Eine Wurzel maz , die Geldner aus masatä 
'er wird zuteilen 5 in Y. 54, 1 erschließen wollte, laßt sich für das Avestische 
nicht erweisen; Bartholomae a. a. 0. Sp. 1113, führt masatä auf mad zurück. 
Die Verbindung von mazah mit sk. mamhate ist im höchsten Maße un¬ 
wahrscheinlich, da mamh "schenken’ kaum von sk. magha "Gabe 5 zu trennen 
ist; vgl. insbesondere KV. 1, 11, 3 mamhate maghäm; 9, 1, 10 magha ca 
mamhate 3 ). Außerdem liegt mamh eher der Begriff des reichlichen Spcndens 
zugrunde, jedenfalls aber nichts, was auf die Entwicklung zu "Pfand 5 
schließen ließe. In den beiden anderen von Geldner angeführten Stellen 
liegt unzweifelhaft, wie Geldner nach den Lesungen seiner Ausgabe jetzt 
selbst anzuerkennen scheint 4 ), mazah "Größe 5 vor: Vd. 7, 51 yasca me 
aetaesqm yat dapmanqm avavantdm mazö vlkänayät yapa he tanus anhat 
"und wenn mir einer von diesen Leichenstätten soviel an Größe (d. h. ein 
Stück so groß) wie sein Körper ist, abgräbt 5 ; Vd. 18, 29 "und wer ein Stück 
Fleisch so groß wie der Körper dieses meines Vogels Parödarsa verschenkt 5 . 
Obwohl somit der Geldnerschen Erklärung eigentlich völlig der Boden 
entzogen ist. hält doch auch Bartholomae in seinem Wörterbuch für pasu.¬ 
mazö usw. an der Deutung "wobei Verpfändung eines Schafes stattfindet, 
durch Verpfändung eines Stücks Kleinvieh, eines Schafes geschlossen 5 usw. 
fest. Ich glaube nicht, daß es jemals ein Wort mazah "Draufgeld, Pfand, 


r ) Mir scheint, daß auch im Veda an manchen Stellen, wo von vlra die Bede 
ist, dabei eher an Hörige zu denken ist als an männliche Nachkommen; so z. B. 
BV, 5, 57, 7 : görnad dsvävad räthavat suviram candrävad radho maruto dadä nah. 
Gelegentlich erscheint vlra in dieser Bedeutung noch in der späteren Sprache; siehe 
z. B. Mbh. 3, 113, 12 pasün prabhütän pasupämsca vlrän ; im nächsten Vers bezeichnen 
diese viräh sich als dcisäh des Vibhändaka, an den sie verschenkt sind. 

i- m * |j y 

2 ) Ich habe die Transkription verändert. 

3 ) Andererseits ist mamhate wahrscheinlich von mahayati r erfreut, verherrlicht 5 
ganz zu trennen. 

4 ) In der Ausgabe ist tanumazö in Vd. 18, 29 als ein Wort gedruckt. 
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Pfandwert 5 (Bartholomae a. a. O. S. 1157) gegeben hat 1 ); mazah kann meines 
Erachtens auch hier nur "Größe 5 sein, der pasu.mazö' 2 ) miprö usw. ein 
Vertrag Von der Größe 5 oder, wie wir sagen würden, "in der Höhe 5 eines 
Kleinviehs usw. 3 ). Auch hier zeigt sich wieder die genaueste Überein¬ 
stimmung mit dem indischen Spruch, in dem es sich ja ebenfalls um Lohn¬ 
verträge in Höhe der genannten Gegenstände handelt. Bei dieser Auf¬ 
fassung schwinden denn auch die Schwierigkeiten in Vd. 4, 3. 4, die Geldner 
a. a. 0. S. 89; 96f., zu einer ganz anderen und unhaltbaren Auffassung 
von framardzaiti und fradapaiti veranlaßt haben. Die beiden Paragraphen 
besagen nichts weiter, als daß die Abmachungen über einen höheren Lohn 
die früheren Abmachungen über einen geringeren Lohn ungültig machen. 

Ich bin überzeugt, daß man in mazah an unserer Stelle überhaupt nie 
etwas anderes als "Größe 5 gesucht haben würde, wenn nicht der pasu.mazö, 
staorö.mazö, virö.mazö und damhu.mazö miprö hier mit dem vacahinö 
und dem zastä.marslö , dem durch das Wort und dem durch Handschlag 
geschlossenen 4 ) Vertrage, in eine Reihe gestellt wären. Es herrscht also 
kein einheitliches Prinzip in der Reihe; in den beiden ersten Fällen bildet 
die äußere Form des Vertrages, in den vier letzten der Wert der Sache, um 
die der Vertrag geschlossen wird, die Grundlage der Klassifizierung. Die 
Vergleichung mit dem indischen Spruch löst auch diese Schwierigkeit. Sie 


r ) Auch an anderen Stellen, wo Bartholomae dieses Wort wiederzufinden 
glaubt, vermag ich es nicht zu erkennen. Vd. 5, 60 steht: nöit^zi ahurö mazdä yän- 
huyanqm avarotanqm paiti .ricya (lies ricyä ) daipe nöit asporonö. mazö nöit avacinö. - 
mazö. Wolff übersetzt das nach Bartholomae: "denn Ahura Mazdäh ist nicht willens, 
(etwas) von beweglichen Sachen verkommen zu lassen: nicht (was) einen Asporona 
(als Pfand) wert (ist), nicht (was) noch weniger wert (ist)’. Es scheint mir ziemlich 
unnatürlich, daß man den Wert einer Sache danach bestimmt haben sollte, wieviel 
sie als Pfändobjekt galt. Viel ungezwungener ist es doch, auch hier asporonö.mazö 
einfach als r etwas von der Größe, d. h. im Werte, eines Asporona’ aufzufassen. Eben¬ 
sowenig scheint mir der Begriff des Pfandes in dem Wort tanu.mazah am Platz zu 
sein, das Pursisnihä 18 erscheint. Die Stelle lautet in Bartholomaes Lesung und 

*■ 4 ^ 

Übersetzung (a.a. O. Sp. 637): tanu .mazö asayäiti yö tanu. mazö blraosat tanu .mazö zl 
aetqmcit asayqm pafre yat nöit yava rnipö marnne, r ein Asawerk im Pfandwert des 
Leibes muß verrichten, wer ein Drugwerk im Pfandwert des Leibes verbrochen hat. 
Und zwar hat er ein Asawerk im Pfandwert des Leibes dann vollendet, wenn er 
niemals mehr falsch gedacht hat’. Ganz abgesehen davon, daß es wenig wahrscheinlich 
ist, daß dasselbe Wort hier eine völlig andere Bedeutung haben sollte als in Vd. 18, 
29, scheint mir auch hier die Auffassung in der Größe, in der Höhe, im Wert des 
Leibes’ an sich viel näher zu liegen. 

“) Das Kompositum ist offenbar sekundär in die a-Flexion übergeführt worden; 
darauf läßt wenigstens der Akkusativ pasu.mazom usw. in 4, 13ff. schließen. 

3 ) Spiegel, de Harlez, Darmesteter übersetzen mazah durch Wert, was natürlich 

_ „ ■* ■■ 

dasselbe ist. Auch die Pahlavi-Übersetzung gibt rnazo in pasu.mazo , staorö .mazö, 
dainhu.mazö genau so durch masäJc wieder wie das mazö in Vd. 7, 51; 18, 29. 

4 ) Das ist sicherlich der Sinn des Wortes. Das in 4, 3 für zastä.marstö einge¬ 
setzte zastö.mazo oder zastö.masö, wie Geldner liest, ist offenbar in Anlehnung an 
die folgenden Ausdrücke gebildet. 
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zeigt; daß die Reihe ursprünglich überhaupt nur die vier letzten Glieder 
umfaßte; die beiden ersten sind ein späterer heterogener Zusatz. In anderer 
Weise ist die Reihe in Vd. 4, 48 im Anfang durch den upa.mdrdtö, den 
''besprochenen 5 , und den aspdrdnö .rnazö. den Vertrag Tn der Höhe eines 
Asporena 5 , erweitert worden, und gerade dieses Schwanken scheint mir 
zu bestätigen, daß wir es hier mit nachträglichen Zusätzen zu tun haben. 

Die Übereinstimmung zwischen den iranischen und den indischen 
Anschauungen erstreckt sich weiter aber auch auf die Folgen, die der 
Bruch der genannten Verträge nach sich zieht. In beiden Fällen werden 
Verwandte des Vertragsbrüchigen, deren Zahl mit jedem höheren Ver¬ 
trag wächst, geschädigt. Daß die Zahlen selbst differieren, ist dabei be¬ 
langlos; auch läßt es sich kaum entscheiden, auf welcher Seite dabei die 
größere Ursprünglichkeit liegt. Zu dem Satz pris satäis haäa. cipanqm 


narqm nabänazdistanqm para. baraiti bemerkt Geldner, dessen Übersetzung 
sich inhaltlich nicht von der oben angeführten Übersetzung Bartholomaes 
unterscheidet 1 ), a. a. 0. S. 97: "Wie weit der Vertragsbruch auf die Familie 
des Betreffenden zurückwirkte, ob sie nur guten Namen und Kredit verlor 
oder für jeden entstehenden Schaden mit aufzukommen hatte, ist nicht 
gesagt.’ Er versteht unter den Strafen also irdische Strafen, und das 
würde von der indischen Anschauung weit abliegen. Es fragt sich aber, 
ob para .baraiti wirklich f er trägt es, er hat die Schuld zu tragen 5 (Geldner), 
er hat es wieder gutzumachen’ (Bartholomae) bedeutet. Zunächst macht 
schon der Wechsel des Subjektes in ästäraiti und para . baraiti Schwierig¬ 
keiten. Es wäre doch sehr seltsam, wenn auf die Frage: c Wie weit macht 
der lügnerisch gebrochene Vertrag sündig ? 5 die Antwort lauten sollte: 
c Er hat die Schuld wieder gutzumachen usw. 5 Von dem Schuldigen ist in 
der Frage ja zunächst gar nicht die Rede, sondern nur von dem Vertrag. 
Also ist von vornherein zu erwarten, daß auch para.baraiti auf den Ver¬ 
trag geht. Weiter hat aber auch para .baraiti sonst nirgends die von Geldner 

» * 

und Bartholomae angenommene Bedeutung. Überall, im Avestischen wie 
im Altpersischen, heißt es nur 1 r wegnehmen, beseitigen 5 , und ich sehe 
schlechterdings nicht ein, wie man dazu kommen sollte, hier den Begriff 
r die Schuld 5 zu ergänzen. Der Sinn des Satzes kann daher meiner Ansicht 
nach nur sein, daß der Vertragsbruch soundso viele mitbüßende Männer 
aus der nächsten Verwandtschaft 'wegnimmt 5 oder beseitigt 5 , d. h. ihnen 
den Tod bringt. Para.baraiti würde dann genau dem indischen lianii 
entsprechen. Allerdings macht die Konstruktion Schwierigkeiten. An¬ 
statt pris. fysvas, hapta , asta , nava satäis sollten wir pris sata usw. erwarten. 
An der letzten Stelle steht nun aber tatsächlich hazanram, wo wir dem 


* Ü! 

*) Auf die Übersetzungen oder vielmehr Umschreibungen dieses Satzes, die 
Spiegel, de Harlez und Darmestoter bieten, näher einzugehen, halte ich für über¬ 
flüssig und bemerke nur, daß die Beziehung der Zahlen auf Jahre, die Darmesteter 
der Tradition folgend annimmt, völlig willkürlich ist. 
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satäis entsprechend vielmehr Tictzcmra erwarten müßten. Entweder an der 
einen oder an der anderen Stelle müssen wir also einen Fehler annehmen, 
und mir scheint es nach dem oben Gesagten unabweislich, daß dieser 
Fehler in satäis steckt. Ein Fehler dieser Art steht auch keineswegs allein 
da. Gerade bei den Zahlwörtern zeigt sich in der Sprache des jüngeren 
Avesta eine eigentümliche Verwilderung im Kasusgebrauch. Es ist offenbar 
nur ein Zufall, daß sich der Instrumental satäis für den Akkusativ sala 


sonst nicht nachweisen laßt. Für den Nominativ sata steht aber satäis in 
Yt. 5, 95 yd. . . vazdnti J/svas. satäis hazamdmca ; Yt. 5, 120 yewhe avavat 
kaenanqm nava. satäis hazarrrdmca ; für den Nominativ hazawrdm steht 
hazawräis in Vd. 13, 51 (14, 1) hazawräis sünis stri.nämanö kazawräis sünis 
nairyö. nämanö . Andere Fälle solcher Kasusvertauschung ( kazawrdm , sata 
für Gen. Vd. 2, 30; hazawräi für Gen. Yt. 5, 96; 8, 49 usw.) lassen sich leicht 
aus Bartholomaes Wörterbuch fest stellen. 

Es hat sich uns im bisherigen, wenn wir von den Zahlen absehen, die 


genaueste Übereinstimmung zwischen den avestischen Bestimmungen und 
dem indischen Spruch ergeben. Nur in einem Punkt scheinen sie noch 
voneinander abzuweichen. Wir haben oben festgestellt, daß der indische 
Spruch auf den König geht. Im Avesta ist von einer Beschränkung auf 
den König nicht die Rede. Daß aber ursprünglich auch die avestischen 
Bestimmungen nur für den König galten, geht meines Erachtens mit 
völliger Sicherheit aus dem Namen des letzten Vertrages hervor. Nach 
Bartholomae soll daiwhu hier r ein Landstück 5 bedeuten. Diese Bedeutung 
hat das Wort an keiner anderen Stelle der avestischen Literatur und eben¬ 
sowenig in den altpersischen Keilinschriften. Es bedeutet sonst nur r Land- 
gebiet, Landschaft 5 ; insbesondere ist es der Name der vierten politischen 
Einheit des altiranischen Staates, der sich aus nmäna , dem Haus oder der 
Familie, vis , der Gemeine, zantu , dem Gau, und daiwlm , der Landschaft, 
auf baut, und die Bezeichnung der Provinz im altpersischen Reich, ge¬ 
legentlich auch einer Landschaft innerhalb der Provinz. Wir können also 
auch an unserer Stelle da-iwhu nur als Landschaft oder Provinz fassen. Mit 
einer Provinz kann aber nur der König belohnen. Man hat später offenbar 
eingesehen, daß die letzte Vertrags art auf Privat Verhältnisse nicht passe. 
So ist die Reihe in Vd. 4, 48 entstanden, in der der dainhu .mazö fehlt und 
die sich auch durch die Hinzufügung des as^prmö . mazö l ) als für kleine 
Leute zurecht gemacht erweist. 


Eine so weitgehende Übereinstimmung, wie sie sich zwischen dem 
Avesta und dem indischen Spruch ergeben hat, kann unmöglich zufällig 
sein. Wir können vielmehr mit völliger Sicherheit behaupten, daß sie auf 
Vererbung beruht, und daß schon in arischer Zeit die Anschauung be- 


1 ) Ich möchte noch ausdrücklich bemerken, daß der aspdrdnö . mazö nichts mit 
dem hiranyänrtam zu tun hat. Wie aus Vd. 5, 60 her vor geht, ist der Wert des Asporona 
sehr gering. 
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standen hat, daß ein König, der den mit seinen Dienern abgeschlossenen 
Lohnvertrag nicht innehält, dadurch seinen Verwandten den Tod bringt, 
deren Zahl mit der Höhe des Lohnes wächst: der niedrigste Vertrag ist der 
um ein Kleinvieh, ein Schaf oder eine Ziege; es folgt der Vertrag um ein 
Großvieh, eine Kuh oder ein Pferd, der um einen Sklaven und schließlich 
der um ein Land. Es ist weiter auch kaum zu bezweifeln, daß diese An¬ 
schauung schon in arischer Zeit in einer Formel festgelegt war; eine solche 
Formulierung wird durch die allmähliche Zahlensteigerung geradezu bedingt. 

Das Ergebnis ist, wie mir scheint, für die Rekonstruktion der arischen 
Urzeit noch von weiterer Bedeutung. Man hat die Frage, wie weit sich 
bei den Ariern schon ein wirkliches Königstum entwickelt hatte, bisher 
offengelassen 1 ). Nun können wir freilich den Umfang des 'Landes’, um 
das es sich, in unserer Formel handelt, nicht bestimmen, zumal die Aus¬ 
drücke dafür im Indischen und Iranischen auseinandergehen; ich. meine 
aber doch, daß ein König, der mit Land lohnen kann, und sei es auch nur 
ein Dorf gewesen 2 ), doch etwas mehr gewesen sein muß als ein kleiner 
Gauhäuptling. Ich möchte in diesem Zusammenhang auch noch auf eine 
andere Tatsache aufmerksam machen, die in die gleiche Richtung weist. 
In historischer Zeit regiert der indische Herrscher mit Hilfe eines Spionage¬ 
systems, das uns z. B. im Kautiliyasästra in aller Ausführlichkeit ge¬ 
schildert wird. Der persische König unterhält Beamte in den Provinzen, 
die ihm über die Tätigkeit der Satrapen Bericht erstatten, und die Griechen 
berichten von des Großkönigs ona und opda/pol. Diese Einrichtungen 
haben sieh offenbar aus gemeinsamen Anfängen entwickelt, im Veda sind 
die Götter von Spähern (spas) umgeben; insbesondere kommen sie Mitra- 
Varuna zu. Im Avesta hat Mißra seine Späher (spas Yt. 10, 45; haevard .- 
spasanö Yt. 10, 46 usw,). Wir können kaum umhin, die Vorstellung von 
den Spähern des Mitra und Varuna in die arische Zeit zurückzuverlegen. 
Diese Vorstellung beruht aber gewiß nicht, wie man wohl gemeint hat, 
auf irgendwelchen physischen Erscheinungen; sie verdankt ihre Ent¬ 
stehung in erster Linie dem Königtum Mitra-Varunas. Mitra und Varuna 
sind die räjänä oder samräjä , die Könige oder Oberkönige. Mißra ist der 
Landesherr aller Länder (vlspanam daJiyunt\m dainhupaitIm Y. 2, 11 usw.); 
er ist der vouru.gaoyaoti hazam'a.gaosa haevard. easman (V. 2, 3 usw.) 'der 
weite Triften Besitzende. Tausendohrige, Zehntausendäugige’, d. h. der 
von seinen c5ra und öcpdaXpol umgebene ßaaiXev^, wie es richtig auch die 
Tradition auffaßt, die in den Augen und Ohren des Mißra Genien sieht. 
Bestand aber die Einrichtung der Späher in arischer Zeit, so muß damals 
auch schon ein Oberkönigtum entwickelt gewesen sein; Dorfschulzen und 


1 ) »Siehe z. B. Eduard Meyer, Geschichte des Altertums, 1 L , S. 819. 

2 ) Es sei daran erinnert, daß sich das av. dainhu zu dem neupers. dih "Dorf" 
entwickelt hat und daß auch im Indischen später unter der Schenkung von 'Land 3 
immer die Verleihung eines Dorfes verstanden wird. 
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Stammeshäuptlinge haben für Späher keine Verwendung. Wir werden 
daher annehmen dürfen, daß schon in arischer Zeit ähnliche Verhältnisse 
geherrscht haben, wie sie uns in historischer Zeit etwa bei den noma¬ 
disierenden Saken oder Massageten entgegentreten, und die Erwägung, 
daß das siegreiche Vordringen der Arier über gewaltige Ländergebiete 
kaum ohne die Leitung einer Zentralgewalt denkbar ist, scheint mir nur 
geeignet, diese Annahme zu unterstützen. 


Die sakischen Mura. 


In der Sprache, die als nordarisch, ostiranisch, altkhotanisch oder 
sakisch bezeichnet wird, gab es ein umfangreiches buddhistisches Dicht¬ 
werk, von dem Leumann und Konow bereits früher Bruchstücke ver¬ 
öffentlicht hatten. Jetzt hat Leumann wiederum gegen 250 Strophen aus 
diesem Werk mitgeteilt, darunter einen größeren zusammenhängenden 
Abschnitt, der eine Maitrev as aiiaiti enthält 1 ). Die Ausgabe ist von einer 
Übersetzung begleitet, die ein glänzendes Zeugnis für den Scharfsinn ab- 
legt, mit dem Leumann die Schwierigkeiten der unbekannten Sprache 
bemeistert hat. Auf dem Titelblatt nennt er diese nordarisch, und zur 
Bechtfertigung dieses Ausdruckes bemerkt er S. 9: 

f Soll ich mich nebenbei auch noch entschuldigen wegen des Ausdruckes 
Tiordarisch 3 ? Einige Zeit, nachdem ich ihn eingeführt hatte, hat doch 
Lüders gezeigt, daß f sakisch’ etwas bestimmtere Vorstellungen erwecken 
würde. Ich habe die Zulässigkeit dieser letzteren Bezeichnung selber auch, 
schon vor mehreren Jahren bemerkt auf Grund einer Strophenzeile unserer 
nordarischen Maitreya-samiti. Aber deswegen nun die neue Sprache 
f sakisch 5 statt c nordarisch 3 zu nennen, schien mir doch nicht nötig, um so 
weniger als mir der neue Name zu unschön und zu undeutsch klingt. Eher 
würde ich die Sprache angesichts der Schwierigkeiten, die sie noch bietet, 
auf echt bayrisch eine sakrische heißen. 3 

Ich halte es für überflüssig, näher auf diese Ausführungen einzugehen. 
Nur das eine sei hier nochmals hervorgehoben: ganz gleichgültig, wie man 
sich zu der Frage stellt, ob die namenlose Sprache die Sprache oder eine 
der Sprachen der Sakas gewesen sei oder nicht — der Name 'nordarisch 3 
kommt ihr jedenfalls nicht zu. Er ist aus der Vorstellung heraus ent¬ 
standen, daß f ebensowenig wie die Lehnworte auch die Originalworte des 
Idioms eine direkte Zugehörigkeit desselben, sei es zum iranischen, sei es 
zum indischen Zweig des indogermanischen Sprachstammes, zulassen 3 
(Leumann, ZLMG. LXII, S. 84). Daß das völlig unrichtig ist, daß diese 

P Maitreya-samiti, das Zukunftsideal der Buddhisten. Die nordarische Schil¬ 
derung in Text und Übersetzung nebst sieben anderen Schilderungen in Text oder 

* * * 

Übersetzung. Nebst einer Begründung der indogermanischen Metrik. Von Ernst 
Leumann. Straß bürg 1919. 
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Sprache vielmehr trotz ihrer starken Beeinflussung durch das Indische 
ihrem Grundcharakter nach zu den iranischen Sprachen gehört, hat Konow 
GGA. 1912, S. 561 ff. endgültig nachgewiesen. Die Bezeichnung ist also 
falsch und geeignet, irrige Vorstellungen zu erwecken. 

Daß Leumann noch immer an ihr festhält, ist um so auffallender, 

als er selbst auf eine Stelle in dem von ihm veröffentlichten Text hinweist. 

/ 

die, vorausgesetzt, daß seine Interpretation der Worte zutrifft, die Rich¬ 
tigkeit des von mir vor geschlagenen Namens Sajkisch beweisen würde. 
Die Strophen, um die es sich handelt, finden sich in der Beschreibung des 
Einzuges des Maitreya und seiner Manche in die Stadt, die jetzt Benares 
heißt, zu der Zeit aber den Namen Ketumati führen ward: 

248 ku ssamana n[i]yanä daindo bismnfi]ya ralana vicitira 
ku vä mürlnä daindi Ssätlmje mäje müre 

249 n[i]yaskya nd horridte bildyu ce ttdte ähvainä kusde 
i ttlyd hä püydte balysd vathäyö grüstd Üu Jcälu 

250 Myau-jsa hdr[i]yäna yodändi hatoru uysnöra vicitira 
ttiyd ssfijye mvire kdddna hatdro hv'amdd tvisse yddändd 

251 pharu tto uysnaura kye ssau müro hatdro kwru yddändd 
ssei vaysna stäre aväyd dukha varäsäre viciüra 

* * t/ * ’ t/ 

252 kye vä ssihi mvire-jsa puha nändo balysd viri bilsamgcp 
ö däta-hvänai viri ssai vaysna gyastuv'o M Ve 

253 kye vä mamo ssäsiha parsindi ce vä parrota dukhyau-jsa 
cu rro ye avassorstä pulsto ö ysvrru äljsatu mrähe 

Leumann übersetzt diese Strophen: 

248. Als die Mönche die Schätze [= die Juwelenspeicher] sehen (und) 
die all artigen Juwelen die verschiedenen (und) als ferner die siegeligen 
(Schätze) [= die Siegelspeicher] sic sehen (und darin) die sakischen unsere 
Mudräs [= unsere gegenwärtig üblichen Saka-Siegel], — 

249. Geringschätzung (da) ihnen w r ird (wach) außerordentlich . . . . 
Dann hin schaut der Priester, (und) den Beisteher [= seinen Famulus] 
redet er an zu dieser Zeit (mit den Worten): 

250. Mit diesen (Kostbarkeiten) Umstände haben gemacht einst die 
Wesen, verschiedene; dieser einzigen Mudrä [= eines einzigen solchen 
Siegels] wegen einst Menschen (einander) zugrunde haben gemacht [= 
gerichtet]. 

251. Viel [= Zahlreich] (sind) diejenigen Wesen, welche (obschon sie 
nur) eine Mudrä einmal falsch gemacht [= einen Siegeiabdruck einmal 
trügerisch verwendet] haben, (doch infolge solch einmaligen Vergehens) 
sogar jetzt (noch) auf dem Abweg (der tieferen Wiedergeburten) stehen 
[= sich befinden] (und da) Leiden erleben verschiedene; 

252. (et)welche (Wesen) ferner (sind da, die nur) mit einer Mudrä 
[= mittelst eines einzigen Siegelabdruckes] Tugendverdienste genommen 
[= erworben] haben (durch Freigebigkeit) dem Priester gegenüber (oder) 
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dem Mönchsorden (gegenüber) oder einem Gesetzes Verkündiger gegenüber 
(und doch infolge solch bloß einmaliger Wohltat) sogar jetzt (noch) unter 
den Göttern sitzen [= weilen], 

253. (et)welche ferner (die) in meinem Ordensreich loskommen (aus 
den Leiden des Samsära, (et)welche ferner (die bereits) losgekommen (sind) 
ans den Leiden (des Samsära). — was auch man die übrigen fragt oder 
Gold, Silber (und) die Nebenmetalle! [— was will man erst noch nach den 
übrigen Wesen und nach den verschiedenen Metallen fragen! Auch auf 
allerlei Weisen, die noch nicht genannt sind, haben die einstigen Wesen, 
teils in schlimmem und teils in gutem Sinn, die Siegel und auch die Metalle 
verwendet und sind dafür hernach im Laufe des Samsära je nachdem be¬ 
straft oder belohnt worden.] 

Jedem, der diese Übersetzung liest, wird sich, glaube ich, die Über¬ 
zeugung aufdrängen, daß müra hier nicht richtig wiedergegeben sein kann. 
Um von allem übrigen zu schweigen, wie sollte man denn dazu gekommen 
sein, die Siegel aufzuspeichern, und wie sollte der Anblick solcher Siegel 
in den Mönchen das Gefühl der Geringschätzung her vorrufen ? Mir scheint 
schon aus dem Zusammenhang allein klar hervorzugehen, daß müra hier 
nur "Münze 5 oder eine bestimmte Münze bezeichnen kann und daß die 
mürinä "Münzhäuser 5 sind, d. h.. entweder Häuser, in denen man das ge¬ 
münzte Geld auf bewahrte oder —■ und das ist mir das Wahrscheinlichere — 
die Münzen, in denen das Geld hergestellt wurde. Ich würde also übersetzen: 

Wenn die Mönche die Schatzhäuser sehen und die mannigfachen ver¬ 
schiedenen Juwelen, wenn sie auch die Münzhäuser sehen (und) unsere 
säkischen Münzen, wird ihnen in hohem Grade Geringschätzung . . . Dann 
schaut der Buddha hin; er redet seinen Famulus an zu jener Zeit: "Mit 
diesen haben einst die verschiedenen Wesen Lhnstände gemacht; dieser 
einzigen Münze wegen haben einst Menschen (einander) zugrunde gerichtet. 
Zahlreich sind die W r esen, die einmal eine einzige Münze gefälscht haben 
(und) sich noch jetzt in dem Zustand der qualvollen Geburten befinden 
(und) verschiedene Leiden erfahren. Einige erwarben sich auch mit einer 
einzigen Münze dem Buddha, dem Orden oder einem Gesetzesverkünder 
gegenüber Verdienste 1 ) (und) sitzen noch jetzt unter den Göttern; einige 
werden auch in meiner Lehre erlöst, einige sind auch von den Leiden er¬ 
löst. Was fragt man auch nach den übrigen (Schätzen) 2 ) oder Gold, Silber 
und den Nebenmetallen ? 


1 ) Ein Beispiel bietet die Geschichte des jungen Mädchens, das dem Orden zwei 
Kupfermünzen schenkte, in Kumäralätas Kalpanämanditikä (Süträlamkära, traduit 
par Huber, p. 119ff.). 

2 ) Ich ergänze zu avassd-rstä, nicht uysnaura, sondern ratana; vgl. V. 248. Nach¬ 
dem der Buddha sich ausführlich über das Unglück und das Glück verbreitet hat, das 
das Geld über die Menschen gebracht hat, überläßt er seinen Hörem die Ausführung 
derselben Gedanken mit Bezug auf andere Schätze und ungemünztes Gold, Silber, 
Kupfer usw. 

«402 Lüders, Kleine Schriften 30 
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Glücklicherweise sind wir für die Bedeutung von müra nicht auf die 
angeführte Stelle allein angewiesen. Das Wort findet sich zu wiederholten 
Malen auch in den aus Dandän-Uiliq stammenden Urkunden in dieser 
iranischen Sprache, die Hoernle, JASB. Vol. LXVI. Part I. p. 234ff. und 
vollständiger Vol. LXX. Part I. Extra Xumber I. p. 30ff. veröffentlicht 
hat 1 ); siehe Vol. LXVI, Nr. 6, 7, 15; Vol. LXX, Nr. 5, 8, 12, 13. Das Wort 

J ) Die Lesung der Daten hat Konow berichtigt und in Zusammenhang damit 
die ganze Präge der Datierung und Lokalisierung dieser Urkunden endgültig gelöst 
(J RAS. 1914, S. 339 ff.). Davon abgesehen hat aber die Entzifferung der Urkunden 
kaum Fortschritte gemacht, und es erscheint mir unter diesen Umständen nicht un¬ 
angebracht, auf ein paar Punkte hinzuweisen, die vielleicht geeignet sind., das Ver¬ 
ständnis dieser schwierigen Texte zu fördern. Das Wort, mit dem die Urkunden be¬ 
zeichnet werden, ist offenbar pidaka , eine Ableitung von der Wurzel pir~ 'schreiben’, 
die durch die Formen pide 'er hat geschrieben’, parste plde "er hat veranlaßt zu 
schreiben’ (Leumann, Maitr. S. 70, 152ff.) gesichert ist. Pidaka ist offenbar eine 
ähnliche Bildung wie lihitaka oder lihidaya "Brief’, das in den Kharosthi-Dokumenten 
von Niya erscheint (Stein, Ancient Khotan, p. 368; Konow, SBAW. 1916, S. 817). 
Pidaka findet sich in dem einleitenden Satz der Urkunden, der mir im einzelnen 
nicht klar ist, in Nr. 1, 12, 17 und in einem der letzten Sätze in Nr. 1: ttlra sV pidaka 
prammäm hi[ma khu]hä Briyäsi u Budasa m hamgusti vistära und Nr. 12: tlra sa[’] 
pifdaka] prammäm khuhä Mamdrrusa hamgusta vasta. Ich möchte das übersetzen: 
"Und dann soll diese Urkunde entscheidend (prammäm = sk. pramänam) sein, worauf¬ 
hin Briyäsi und Budasä’m (d. i. Budasä’n = Buddhasäsana) als Vertragschließende 
hintreten (bzw. ,Mamdrrus9 als Vertragschließender hintritt').’* Hoernle a. a. O. 
S. 34, hat für hamgusta allerdings die Bedeutung 'Zeuge’ erschlossen; mir scheint 
aber aus Xr. 12, so unklar der Zusammenhang im einzelnen auch sein mag, doch 
deutlich hervorzugehen, daß Mamdrmse nicht der Zeuge, sondern derjenige ist, der 
sich zu den in der Urkunde angegebenen Vereinbarungen bereit erklärt. Das Wort 
hamgusta findet sich außerhalb des eigentlichen Textes der Urkunden sehr häufig 
in Verbindung mit Namen, und zwar gewöhnlich in ganz auffallender Schreibung 
mit dazwischengesetzten horizontalen Strichen: Nr. . 1 . Briyäsi \ harn \ gu sta, Buda- 

sa ham .; Nr. 17 


sei' m 


ham i gu \ sta, Puhagäm \ ham j gu j sta ; Nr. 12 Mamdrru 


Rruhada j ta \ harn } gusti. Ebenso steht in der bei Stein, Arie. Kh. Tafel CX abge¬ 
bildeten Urkunde Lä( ?) tta \ ha (?) ham ; gu \ sta. Nur am Schluß von Nr. 17 steht 
Rammaki hamgusti. Hoernle scheint darin die Unterschriften der Zeugen zu sehen, 
allein um wirkliche Unterschriften kann es sich nicht handeln, da jene Worte in allen 
Fällen von derselben Hand geschrieben sind wie die Urkunden selbst. Es ergibt sich 
also, daß als die eigentliche Unterschrift nur die drei Striche anzusehen sind, die der 
Unterschreibende in die von dem Aussteller der Urkunde dafür freigelassenen Lücken 
zwischen den letzten Silben des Namens oder des Wortes hamgusta setzte. Das trifft 
auch für den Rammaki in Nr. 17 zu. Der Schreiber der Urkunde hat hier vergessen, 
die nötigen Lücken zu lassen, und Rammaki hat daher seine drei Striche darüber, 
hinter die Schlußworte der Urkunde /khujhä Rammaki hamgusti vista gesetzt. Daß 
des Schreibens unkundige Personen in dieser Weise zu zeichnen pflegten, scheint 
mir aus den gleichzeitigen chinesischen Urkunden von Dandän-Uiliq her vor zugehen, 
die zum Teil schon Hoernle a. a. O. S. 21 ff., bekannt gemacht und später Chavannes 
in Steins Ancient Khotan, p. 521 ff., mit Übersetzung herausgegeben hat. In Nr. 3 
schließt der Text der eigentlichen Urkunde allerdings nach Chavannes mit den Worten: 
"Les deux parties ont ensemble trouve ccla equitable et elair et ont appose l’empreinte 
de leurs doigts pour s er vir de rnarque’, einer Formel, die sich in Nr. 5 und 10 wieder- 
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stellt nicht etwa am Schluß, sondern im Text der Urkunden selbst, und 
das macht es von vornherein unwahrscheinlich, daß es hier Siegel bedeute 
und sich etwa auf die chinesischen Stempelabdrücke beziehe, die einige 


holt. Aber in den Urkunden ist von einem Fingerabdruck nichts zu sehen. Dagegen 
finden sich in Nr. 3, rechts von der neimten Zeile, in der der Entleiher Su Men-ti 
genannt wird, drei wagerechte Striche, und drei ähnliche, nur etwas kürzere Striche 
stehen, wie schon Stein, p. 276, bemerkt hat, in Nr. 10 rechts von dem Namen des 
Entleihers und dem seiner Frau und links von der erwähnten Formel; doch sind die 
letzteren vielleicht wieder ausgewischt. Ganz deutlich sind die drei Striche auch in 
Nr. 9 links von dem Namen des Sohnes der Entleiherin. An Stelle der Striche er¬ 
scheinen drei mehr punkt- oder hakenförmige Gebilde in Nr. 5 links von den Zeilen, 
in denen der Entleiher und seine Zeugen genannt werden, in Nr. 6 rechts von dem 
Namen der Entleiherin und in Nr. 9 rechts von dem Namen der Entleiherin. Mir 
scheint es völlig sicher, daß auch diese drei Striche oder Punkte die Stelle der Unter¬ 
schrift der Vertragschließenden oder der Zeugen vertreten; daß sie hier nicht wie in 
den Urkunden in einheimischer Sprache nebeneinander, sondern untereinander 
stehen, erklärt sich natürlich aus der Richtung der chinesischen Schrift. 

Ich möchte endlich noch darauf hinweison, daß das von Hocrnle, J ASB. Vol. 
LXVL Parti, p. 235 f. Nr. 9 (Plate XII) veröffentlichte und JASB. Vol.LXX. Parti. 
Extra Number I. p. 41 unter Nr. 16 aufgeführte Fragment gar nicht zu den Ur¬ 
kunden gehört. In Zeile 1 steht piräva kslra sica nämmavya kamtha "eine Stadt namens 
Sica im Lande Piräva 5 ; Zeile 2 häri berämnäri: 'sie lassen Regen regnen 5 ; Zeile 3 
si gamjsa nämmamya kamtha "nun die Stadt namens Gamjsa 5 ; Zeile 4 pamjsäs? gampha 
'fünfzig Meilen 5 ; Zeile 7 u kämma hälai mamnusrl a'ysänai 'und in welcher Gegend 
Manjusri-Xumära 5 (vgl. die häufige Phrase kämmd hälai gyastQ baysv äst') hästd . . . 
Vajracch. usw.); Zeile 8 [majnusri a'ysänai tta hve si cu hiri kina 'Manjusri-Xumära 
sprach so: nun weswegen 5 ; Zeile 9 manusrl a'ysänai ti tta [hv]e [s]i 'Manjusri-Xumära 
sprach dann so: nun 5 . Es liegt hier offenbar der Anfang einer Erzählung vor. Man 
vergleiche etwa die Einleitung zum Saddharmapundarika, wo der Bodhisattva 
Maitreya den Manjusri-Kumärabbüta nach gewissen Wundererscheinungen, insbe¬ 
sondere nach der Ursache eines Blumenregens, fragt. Aber die hier erzählte Legende 
scheint lokalen Charakter zu tragen. Piräva ist wahrscheinlich mit dem Pirova 
identisch, das in den Xharosthi-Urkunden von Niya IV, 56; 136; XV, 168; 333 (Rap- 
son, Specimens, p. 5. 7) erscheint. Ist Sica vielleicht das Saca, das sich ebenda I, 
104; XV, 318 (Itapson, p. 14. 15) findet ? Für die Charakterisierung des Fragmentes 
ist es ferner wichtig, daß es nicht in der Buchschrift geschrieben ist, sondern in der 
Schriftart, die Hoernle als 'kursive 5 Brähml bezeichnet und die offenbar die Schrift 
dos täglichen Lebens w T ar. Sie hat sich jedenfalls, wenn wir von zwei später in eine 
Handschrift des Aparimitäyuhsütra eingelegten Blättern absehen, bisher in keiner 
Pothi gefunden, sondern nur in Urkunden und in den von Hoernle, JRAS. 1911, 
p. 447 ff., beschriebenen Rollen, die Dhäranls und ähnliche Texte teils in Sanskrit, 
teils in der einheimischen Sprache enthalten und die augenscheinlich für den prak¬ 
tischen Gebrauch bestimmt waren.* In die Klasse dieser Schriftstücke muß auch unser 
Fragment gehören. Der Text, soweit er sieh bis jetzt entziffern läßt, könnte sehr 
wohl den Anfang eines Dhäram-artigen Werkes gebildet haben. Auch die Form und 
die Größenverhältnisse des Fragmentes stimmen aufs beste zu der Annahme, daß 
es einer Dhäram-Rolle angehört hat. (Aus dem mir erst jetzt zugänglich gewordenen 
Werke Manuscript Remains of Buddhist Literature found in Eastern Turkestan, 
I, p. 401, ersehe ich, daß auch Hoernle inzwischen die richtige Bedeutung von pidaka 
und hamgusta gefunden hat.) 

30* 
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der Urkunden zu tragen scheinen. Ausgeschlossen wird diese Beziehung 
dadurch, daß müra ein paarmal in Verbindung mit Zahlen erscheint, so 
mit 12300 in Nr. 5 ( müri ji stä dodasau ysärya drraise ttyäm müryau-jsa ), 
mit 5500 und 1100 in Nr. 8 (pamysärd pamse rnüfd . e . . . y . müre ysäre sa y 
mit 1000 in Nr. 12 (mürv ysärd). Die Verbindung mit so hohen Zahlen 
macht es meines Erachtens völlig sicher, daß müra auch hier ein Geldstück 
bedeutet, und ich glaube, wir können sogar noch einen Schritt weiter 
gehen und die Art dieses Geldstückes genauer bestimmen. In den schon 
in der Anmerkung auf S. 466 erwähnten gleichzeitigen chinesischen Urkunden 
aus Dandän-Uiliq ist häufig von Geld die Rede. Auch hier handelt es sich 
fast überall um hohe Summen. Ein Mann namens Su Men-ti leiht 15000 
Geldstücke (wen), wofür er in acht Monaten 16000 oder 26 000 zurück¬ 
zuzahlen hat (Nr. 3). Der Soldat Ma Ling-chih leiht von einem Mönch 
des Klosters Hu-Kuo 1000 Geldstücke, wofür er monatlich 100 Geldstücke 
als Zinsen zu zahlen hat (Nr. 5). Eine Frau A-sun leiht 15 000 Geldstücke 
(Nr. 9), eine andere Frau, IIsü Sliih-ssu, verpfändet allerlei Gegenstände, 
darunter einen Kamm, für 500 Geldstücke (Nr. 6). Ein Fragment (Nr 7) 
nennt 100 Geldstücke. Auf den Wert der gemeinten Münze läßt die Ur¬ 
kunde Nr. 4 schließen, in der ein Mann 6000 Geldstücke als Kaufpreis für 
einen Esel einklagt. Es kann danach keinem Zweifel unterliegen, daß das 
Geldstück der Urkunden die bekannte durchlochte Kupfermünze ist, die 
man mit dem anglisierten Wort C cash* zu bezeichnen pflegt. Derartige 
Münzen haben sich im Gebiet von Khotan in ziemlicher Anzahl gefunden 1 ); 
sie waren offenbar das gewöhnliche Geld während der Zeit der chinesischen 

K _-* 

Herrschaft in Turkestan bis zum Ende des 8. Jahrhunderts. Die Fürsten 
von Khotan haben auch nach 728, als die Kaiserliche Regierung ihnen 
den Königstitel verlieh 2 ), kaum eigene Münzen schlagen lassen; wenigstens 

r ) Siehe die Liste der Münzen bei Stein, Aneient .Khotan, p. 575ff., und Taf. 
LXXXIX und XC. 

2 ) Bis dahin scheinen die Mitglieder der Visa’ (sk. Vijaya, chin. Weih-chhh) 
Dynastie nur den Titel a-mo-chih geführt zu haben. Als a-mo-chih von Yu-tÜen wird 
der Fürst von Khotan in dem Erlaß von 728 bezeichnet, durch den er zum König 
ernannt wurde, und das offizielle Schreiben ans dorn Jahr 768 (Urkunde Nr. 1) ist 
an den ’Wei-ctf ih, chih-lo Präfekten der Sechs Städte und a-mo-chih 5 adressiert 
(Chavannes in Steins Aneient Khotan, p. 523f.). Daß der Titel in Khotan weiter 
verbreitet war, ergibt sich aus der chinesischen Urkunde von 781 (Nr. 4), die einen 
a-mo-chih Shih-tzü als Herrn zweier Schreiber "in barbarischer Schrift"' erwähnt. 
A-mo-chih muß die Wiedergabe eines einheimischen Titels sein, und ich wage die 
Vermutung, daß es das sk. amätya ist, das in der einheimischen Sprache von Khotan 
ämäca , Norri. Sg. ämäC9 oder ämäci, lautete, wie Vers XXIII, 208 des Gedichtes zeigt: 

tc(oh)aure-hastätd ysäre uspurru ämäca pravaindo 
r vierundachtzig Tausende, lauter ämäcas , werden Mönche 5 . Ob wir ämäca auf Grund 
der Bedeutung des Sanskritwortes richtig durch "Minister’ wiedergeben, ist mir 
einigermaßen zweifelhaft; es scheint mehr der Titel einer Gesellschaftsklasse zu sein, 
als eine Funktion zu bezeichnen. Denselben Titel führte auch der Fürst von Kashgar 
(Su-lc), bis er zusammen mit dem Fürsten von Khotan zum König ernannt wurde 
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ist bis jetzt kein derartiges Stück bekannt geworden. So können wir mit 
Sicherheit annehmen, daß auch müra in den Urkunden in einheimischer 
Sprache die chinesische Kupfermünze bezeichnet. Damit ist natürlich 
nicht gesagt, daß müra auch in dem Gedicht, das der Sprache nach zu 
urteilen vielleicht Jahrhunderte älter ist, genau die gleiche Bedeutung 
gehabt haben müsse; wir werden müra hier wohl in dem allgemeinen Sinn 
von "Münze, Geldstück" nehmen dürfen. 

Eine Ableitung von müra , mürimgya (fern.) begegnet uns ferner in der 
Beschreibung der Herrlichkeiten von Ketumatl. V. 139: 

mürlmgye vari sinne stäre ssö krransu ssö-ssau m/dstd 
hamblsa ysarrnü Jcase vlrd äljsdtinä mesta. 

Leumann denkt hier an "siegelige 5 , aus Siegelstein, d. h. aus Achat 
oder dergleichen bestehende Säulen, Er ist also zu der wenig wahrschein¬ 
lichen Annahme gezwungen, daß die Bedeutung von müra auch auf das 
Material erweitert wurde, aus dem man Siegel herstellte. Ich bin über¬ 
zeugt, daß wir auch bei mürimgya von der Bedeutung "Münze 5 ausgehen 
müssen, und meine, daß wir uns unter den "Münzsäulen 5 Säulen von auf¬ 
einander geschichteten Münzen vorzustellen haben, deren Höhe hier aller¬ 
dings ins Fabelhafte gesteigert ist. Genau so wie in V. 253 wird auch 
hier in unmittelbarem Anschluß an die mürlmgye sinne ungemünztes Gold 
und Silber genannt: "Da stehen Münzsäulen, eine jede einen Krosa hoch, 
(und) Haufen von Gold in den Gebüschen und große (Haufen) von Silber. 5 

Einige Schwierigkeiten bereitet die Feststellung der Bedeutung von 

JT 

müra in V. 151 f,, wo das vierte der sieben Juwelen des Königs Sankha 
beschrieben wird: 


müra candävand ssau ggamphu Jiäysa brünite ssive 
dasu vlri äniye beränite pharn ratana vicitra. 
ttdne rrünaieie-jsa ssive uysnöra Mri yanlndi 
ässeini vrülfilye nidstd astassä tcarsuva ddtdna. 

4 » JL J t/ * * * 

"Der müra candävana (cintämani) leuchtet bei Nacht ein Yojana weit; 
wenn er am Banner sitzt, regnet er viele verschiedene Kostbarkeiten. In¬ 
folge dieser Helligkeit verrichten die Wesen bei Nacht (ihre) Arbeiten; 
aus blauem Vaidürya ist er, groß, achteckig, prächtig von Aussehen. 5 

Daß sich der Verfasser den cintämani als eine Münze oder gar eine 
Kupfermünze gedacht haben sollte, wird durch die Angaben in V. 152 
ausgeschlossen, die mit der von Leumann angeführten Beschreibung im 
Lalitavistara übereinstimmen (maniratnam . . . nllavaidüryam astämdam). 
Man könnte daher zunächst daran denken, müra hier als Siegel zu fassen, 
und sich darauf berufen, daß achteckige Siegel aus Bronze tatsächlich in 


(Chavannes a. a. O.). Ich würde es aber für vorschnell halten, daraus etwa zu schließen, 
daß in Kashgar dieselbe Sprache geherrscht haben müsse wie in Khotan, da es sich 
hier um ein Lehnwort handelt, das auch in verschiedenen Sprachen Aufnahme finden 
konnte. 
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Khotan gefunden sind. Abbildungen von zweien solcher Stücke gibt Stein, 
Ancient Khotan, Taf. L; die chinesische Herkunft steht für das eine fest 
und ist für das andere höchst wahrscheinlich (Stein a. a. O. S. 103. 109, 
465). Wir können indessen sicher sein, daß sich kein Zentralasiate den 
cintämani in der Gestalt jener Siegel vorgestellt hat. Tn den Fresken der 
Höhlen von Turkestan kommt unendlich oft ein Gebilde vor, das einem 
indischen Langwürfe] ähnlich sieht und meist von Strahlen umgeben ist. 
In den Zeichnungen bei Grünwedel, Alt buddhistische Kultst ätten in 
Chinesisch-Turkistan, kann man sehen, wie es von Bodhisattvas, Gott¬ 
heiten und Nägas auf dem Haupt oder in den Händen getragen wird (Fig. 22, 
243, 642, 644a); es wird auf einer Lotosblume ruhend (Fig. 165) oder im 
W asser schwimmend (Fig. 123) dargestellt oder dient auch einfach zur 
Füllung des Raumes (Fig. 48, 53). Aus einer unverkennbaren Darstellung 
der sieben Juwelen in einer Höhle bei Q.yzvl (Fig. 275) konnte Grünwedel 
feststellen, daß dieser Langwürfel die zentralasiatische Form des cintämani 

* Cv * 

ist, und sie entspricht, da sie in der Tat acht Ecken hat, auch durchaus 
der Beschreibung im Lalitavistara. Mit einem Siegel hat also der cintämani 
ebensowenig Ähnlichkeit wie mit einer Münze. Ich glaube daher, daß wir 
müra-candävana als ein Kompositum fassen müssen 1 ) und daß der wunder¬ 
bare Stein der "Münzen - 5 oder " Geld-Wunschstein genannt wurde, weil 
man glaubte, er könne seinem Besitzer Geld herbeizaubern. Daß es in der 
Strophe selbst heißt, er regne verschiedene Kostbarkeiten ( ratana ), scheint 
mir damit nicht im Widerspruch zu stehen 2 ). 

So sicher es auch sein dürfte, daß müra in der Sprache von Khotan 
"Münze 5 bedeutete, so ist es doch gewiß ebenso sicher, daß das Wort, das 
auf das alte mudrä zurückgeht 3 * ), ursprünglich ein Siegel bezeichnete, und 
es ist von Interesse, daß sich derselbe Bedeut ungs üb er gang, den wir hier 

* o O O J 

beobachten können, noch einmal in einer iranischen Sprache auf indischem 
Boden vollzogen hat. Der heutige offizielle Name der hauptsächlichsten 
Goldmünze Britisch-Indiens, mohur , geht ebenfalls durch das Hindustänl 
auf das persische muhr "Siege? zurück. Ich kann nicht feststeilen, wann 
muhr zuerst in der neuen Bedeutung gebraucht worden ist. Yule und 
Burnell. Hobson-Jobson, S. 438f., bemerken, daß der Name zuerst mehr 


1 ) Leumann führt in seinem Glossar, Zur nordarischen Sprache und Literatur, 
S. 131, auch ein Konpositum candavani-mura an, über das sich, da kein Beleg dafür 
mitgeteilt wird, schwer urteilen läßt. Ist es richtig, so wäre es etwa- so aufzufassen 
wie kilamudra (siehe unten S. 471). 

2 ) So erklärt z. B. auch der Jätaka-Kommentar den Kahäpana-Regen in dem 
bekannten Verse na kahäpanavassena titti kämesu vijjati , Dhp. 186, Jät. 258, 2 als 
einen Regen der sieben Kostbarkeiten: Mandhätä . . . saltaratanavassam vassäpeti \ 
tarn idha kahäpanavassan ti vuttam. 

3 ) Über die Lautverhältnisse und die Herkunft des Wortes hat Hübschmann, 

KZ. XXXVI, 1.76, gehandelt und neuerdings Junker, IF. XXXV, 273ff., der die 

Entlehnung aus dem Assyrischen, wie mir scheint, mit Recht bestreitet. 
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volkstümlich gewesen nncl im allgemeinen Sinne gebraucht zu sein scheine 
und erst allmählich auf die Goldmünzen eingeengt sei, die zuerst die Ghüri- 
Könige von Ghazni um 1200 prägten. Ihre Belege aus der englischen Lite¬ 
ratur gehen bis 1690 zurück. 

Den gleichen Bedeutungsübergang hat aber auch das indische mudrä 
durchgemacht. Die Grundbedeutung des Wortes, das erst in der nach- 
veclischen Literatur auf tritt, ist Siegel, d. h. sowohl das Werkzeug zum 
Siegeln, der Siegelring, als auch der Abdruck. In dieser Bedeutung findet 
sich das Wort auch in dem Prakrit der Kharosthi-Dokumente von Niya, 
wo die keilförmigen versiegelten Doppeltafeln als kilamudra , kilamumdra, 
kilamumtra , wörtlich ‘‘Keilsiegel’, bezeichnet werden. Rapson, Specimens, 
S. 13, hat mit Rücksicht auf die letzte Form diese zuerst von Stein gegebene 
Erklärung des Wortes bezweifelt, aber, wie ich glaube, mit Unrecht. Kila - 
mumtra ist sicherlich nur ungenaue Schreibung für kilamumdra. Da in 
dem Dialekt Tenues zwischen Vokalen und hinter Nasal erweicht werden, 
so trat eine Unsicherheit in der Schreibung ein, die zu der gelegentlichen 
Verwendung eines t auch für älteres d führte wie in itam = sk. idam, tamda 
= sk. danda 1 ). Was aber den Nasal betrifft, so möchte ich darauf hin- 
weisen, daß ihn auch die modernen Volkssprachen in dem Wort kennen; 
im Hindi findet sich mundrä neben mudrä , im Khas heißt der Ring munrö , 
im Sindhi mundri 2 ). Daß das Kompositum nicht den gewöhnlichen Regeln 
des Sanskrit entspricht, kann bei einem technischen Ausdruck in einer 
Volkssprache nicht ins Gewicht fallen. 

In den heutigen Volkssprachen, Hindi, Maräthi, Bengali, Kanaresiscb, 
w r ird mudrä nach Ausweis der Wörterbücher aber auch im Sinne von Münze 
gebraucht; Molesworth bemerkt, daß mudrä insbesondere eine Rupie be¬ 
zeichne, für die der genauere Ausdruck rüpyamudrä sei, wie lämramudrä 
für den kupfernen päisä oder suvarnamudrä für den mohur oder pa-goda. 
Auch für das Sanskrit verzeichnet das PW. auf Grund des Sabdakal- 

padruma für mudrä und mudrikä die Bedeutung f Münze 5 ; als Beleg wird 

£ 

nach Skdr. eine Stelle der Mitäksarä gegeben, die sich im Divyaprakarana 
unter Yäjn. 2, 113 findet : 

sauvarmm räjatim tämrim äyasim vä susodhitäm 

■ I t/ i f/ # 

salilena sakrd dhautäm praksipet tatra mudrikäm 


und aus Vopadeva 6, 14 haimamudrika hinzugefügt. Aus dem letzteren 
ergibt sich aber für die Bedeutung von mudrikä nichts, und die Stelle der 
Mitäksarä ist mißverstanden. Sie ist ein Zitat aus Pitamaha. der eine 


!) Siehe Konow, SBAW. 1916, S. 823 ff. 

2 ) Daher der Nasal auch in iranischen Lehnworten aus dem Indischen; bal. 
mundrig, mundarl "Ring, Fingerring’, afgh. mündra "Ring, Ohrring’. (Die Nasalierung 
ist jetzt schon aus viel älterer Zeit belegt; in der Mahäpratyangirä Dhärani, Man. 
Rem. I, S. 54, steht mundraganä [für mudräg an äh].) 
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Abart des taptamäsavidhi besclireibt, bei der nicht eine Münze, sondern 
ein Siegelring aus einem mit heißer Butter gefüllten Gefäße herauszufischen 
ist. Daß es sich um einen .Ring handelt, wird durch die Bemerkung völlig 
sichergestellt, daß nach Vollzug des Ordals der Zeigefinger des Beklagten 
auf Brandblasen hin zu untersuchen sei. Scriba hat in seiner Sammlung 
der Fragmente des Pitämaha (V. 175) die Stelle auch bereits richtig 
übersetzt. Tatsächlich aber findet sich mudrä in der Bedeutung r Münze 5 
in Mähendras Kommentar zu Hem,. An. 3, 81. Mahendra fügt dort den für 
rüpaka gelehrten Bedeutungen sumrnädimudrayor api hinzu und zitiert 
als Beispiel lad api sämpratam ähara rüpakam (vgl. 2, 293). Um 1200 
wurde also mudrä im Sinne von Münze gebraucht, und es kann nicht als 
ausgeschlossen gelten, daß der Bedeutungsübergang unter dem Einfluß 
des persischen muhr erfolgte. Daß er naheliegt, zeigt aber auch die Ge¬ 
schichte eines anderen indischen Wortes. 

In der vedischen Literatur, bis zu den Upanisads hinab, ist das Wort 
für Silber rajata. Rajata hält sich auch in der Folgezeit; in der rjach- 
vedischen Literatur tritt aber daneben rüpya auf, das mehr und mehr der 
eigentliche generelle Name des Silbers wird. Das PW. führt als früheste 
Belege Stellen aus dem Epos und Manu an. Lehrreich ist Mbh. 5, 39, 81: 

suvarnasya malam rüpyam rüpyasyäpi malam trapu 

jneyam trapumalam slsam slsasyäpi malam malam \ 

In der alten Zeit steht rajata in der Liste der Metalle, wie eine bekannte, 
in den Brähmanas öfter wiederkehrende Stelle zeigt, die Chändogya-Up. 
4, 17, 7 lautet: tadyatkä lavanena suvarnam samdadhyät suvarnena rajatam 
rajatena trapu trapunä slsam sisena loham usw. Für Manu sind rüpya und 
rajata völlig identisch. 4, 230 nennt er den rüpyada neben dem Mranyada; 
5,112 braucht er räjata, im folgenden Verse raupya\ 8, 135 stellt raupya , 
in den beiden nächsten Versen räjata. Auch das Kautiliya wechselt zwischen 
rüpya und rajata als Gattungsnamen: S. 60, 85, 241 wird von suvarnarajata 
gesprochen, aber S. 86 heißt es tutthodgatam gaudikam kämamalam kabukam 
cakravälikam ca rüpyam , S. 87, 89, 243 stellt rüpyasuvarna . Im Pali ist 
in der kanonischen wie in der späteren Literatur rajata das gewöhnliche 
Wort; besonders in der festen Verbindung jätarüparajata ; siehe z. B. 
Dlgh. 1 , 1 , 10; Cullav. 12, 1 , lff.; Jät. II, 67, 1; 92, 27; III, 207, 4; IV, 3, 7; 
140, 13. Aber schon in der kanonischen Prosa und in den Gäthäs erscheint 
daneben auch rüpiya ; z. B, Samyutlan. I, S. 104, wo die Zähne des Ele¬ 
fanten des Mira mit reinem Silber — suddham rüpiyam — verglichen 
werden; Jat. 449, 3; 454, 4 sovannamayam manlmayam lohamayam atha 
rüpiyämayam 1 ). Ebenso wechseln im Mahävastu rajata und rüpya: pra- 
bhütajätarüparajatopakaranä II, 168, 12; suvarnamayäni rüpyamayäni II, 
420, 15; suvarnarüpyamayäni II, 468, 15. 


L Kaccayana 8, 29 führt nebeneinander rupiyamayam und rajatamayam auf. 
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Es ist für die Zeitbestimmung Räninis nicht unwichtig 1 ), daß er in 
diesem Eall auf seiten des Veda steht. Er lehrt in 5, 2, 120 die Bildung 
von rüpya und hatte hier sicherlich die Bedeutung "Silber 5 angegeben, 
wenn sie ihm bekannt gewesen wäre. Statt dessen sagt er rüpäd ähata- 
'prasamsayor yap "an rüpa tritt ya in der Bedeutung ,geprägt 42 ) oder wenn 
ein Lob gemeint ist 5 . Als Beispiele gibt die Käsikä ähatam rüpam asya 
rüpyo dinärah \ rüpyah kedärah \ rüpyam kärsäpanam ] prasastam rüpyam 
asyästi rüpyah purusah und bemerkt weiter zur Erklärung nighätikätä- 
danädinä dinärädisu rüpam yad utpadyate tad ähatam ity ucyate "wenn 
durch Schlagen mit einem Hammer usw. auf den dinäras usw. ein Bild 
entsteht, so heißt das ähata\ In dem von Pänini gelehrten Sinne findet 
sich das Wort auch im Prätimoksa. Nissag. 18—20 lauten im Pali: yo 
pana bhikkhu jätarü/parajatam uggaruheyya vä ugganhäpeyya vä upani- 
kkhittam vä sädiyeyya nissaggiyam päcittiyam; yo pana bhikkhu nänappa- 
kärakam rüpiyasamvohäram samäpajjeyya n. p.; yo pana bhikkhu nänappa- 
kärakam kayavikkayam samäpajjeyya n. p. Im Prätimoksa der Mülasar- 
västivädins heißen die entsprechenden Titel nach Mahävyutpatti 260: 
jätarüparaj atasparsanam , rüpikavyavahärah , krayavikrayah; rüpika ist 
hier natürlich nur falsche Sanskritisierung von rüpiya anstatt rüpya. In 
dem aus Turkestan stammenden Text des Prätimoksa der Sarvästivädins 3 ) 
lauten die Regeln: yah punar bhiksuh svahastam rüpyam udgrhniyäd vä 
udgrähayed vä niksiptam vä sädhayen nihsargikä pätayantikä; yah punar 
bhiksur nänäprakäram rüpyavyavahäram samäpadyeta n, p.; yah punar 
bhiksur nänäprakäram krayavikrayam samäpadyeta n. p. .Das rüpyam in 
Regel 18 scheint hier aber erst später an die Stelle eines älteren jätarüpa- 


0 Es ist hier natürlich nicht der Ort, näher auf diese Frage einzugehen, da 
aber bis in die neueste Zeit hinein immer wieder die Behauptung Webers wiederholt 
wird, daß Pänini in die Zeit nach 300 v. Chr. zu setzen sei, weil er in 4, 1, 49 yavana 
erwähnt und die Bildung des erst von Katyayana — ob mit Recht oder Unrecht, sei 
dahingestellt — auf die Schrift bezogenen yavanänl lehre, so mag es gestattet sein, 
nochmals darauf hinzuweisen, wie es schon Ludwig, Sb. Böhm. Ges. W iss. CI. f. 
Philos. Gesch. u. Philol. 1893, Nr. 9, S. 7, getan hat, daß die von Weber beigebrachte 
Tatsache nicht die geringste Beweiskraft besitzt. Wenn die Inder, erst als Alexander 
der Große in ihrem eigenen Lande erschien, Kunde von den Griechen erhalten hätten, 
hätten sie sie ganz gewiß nicht als "Ionier 5 , sondern mit einem Namen bezeichnet, 
der auf 'ErAyveg oder Maxeöoveg zurückgehen würde; die Soldaten Alexanders haben 
sich doch sicherlich nicht Ionier genannt. Der Name Yavana muß lange vor Alexander 
zu den Indern gelangt sein, entweder über Persien oder durch die Semiten, und selbst 
wenn die Beziehung von yavanänl auf die Schrift richtig sein sollte, sehe ich nicht 
ein, was die Annahme verbieten könnte, daß die Inder die griechische Schrift vor 
300 v. Chr. kennen lernten. Ich bemerke noch, daß die Schlüsse, die sich aus rüpya 
bei Pänini ziehen lassen, durchaus zu den Resultaten stimmen, zu denen Liebich bei 
seinen Untersuchungen geführt ist (Panini, besonders S. 50). 

2 ) ähan ist der typische Ausdruck vom Schlagen oder Prägen der Münzen; 
vgl. Räjat. 3, 103 (PW.). 

3 ) Finot, JA. Ser. XI, T. 2, S. 498. 
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* * 

rajatam getreten zu sein; die tibetische Übersetzung 1 ) hat statt rüpymm 

□ □ 

gser dan dmä , und ebenso liest die chinesische Übersetzung des Kumära- 

_ _ t = _ «* * 

jiva 2 ) dafür "Gold oder Silber’. In Regel 19 hat der tibetische Übersetzer 
dagegen rüpyavyavähara gelesen, da er es durch mnon-thsan-can-gyi 3 ) 
spyod-pa wiedergibt, während Kumärajiva auch hier von f Silber oder Gold 5 

i m 

spricht. In der chinesischen Übersetzung des Prätimoksa der Dharma- 
guptas ist nach Beal, Catena, S. “219, in Regel 18 von f gold, silver or even 
(copper) coin% in Regel 19 von ''purchase or sale of different precious sub- 
stances (jeweis) 5 die Rede. Die Übereinstimmung des Pali-Textes mit dem 
der Mülasarvästivädins und dem der Sarvästivädins in der tibetischen 
Version läßt kaum einen Zweifel darüber, daß in der ältesten Passung 
Regel 18 die Annahme von jätarüparajata , Regel 19 rüpiya- Geschäfte 
verbot. Rhys Davids und Oldenberg übersetzen rüpiyasamvohära durch 
Transactions in which silver is usedh Allein wenn rüpiya in der Bedeutung 
Silber auch schon im Pali-Kanon begegnet und im Sanskrit später beliebig 
mit rajata wechselt, so ist hier die Einschränkung auf Silber doch sicherlich 
nicht am Platz. Wir können rüpiya hier meines Erachtens nur in dem 
Sinne, wiePänini es braucht , von geprägten Münzen 4 ) verstehen und müssen 
rüpiyasamvoliära durch r Geldgeschäfte 5 wiedergeben. Dabei ist sicherlich 
an das Ausleihen von Geld auf Zinsen, Geldwechsel und ähnliches zu 
denken, während sich krayavikraya auf den Handel mit Waren bezieht. 
Jätarüparajata war aber ursprünglich wahrscheinlich, wirklich das, was 
der Name besagt, Gold und Silber; die Regel hatte also den Zweck, die 
Annahme größerer Geschenke in gemünztem oder ungernünztem Gold und 
Silber zu verbieten, während unbedeutende Geldsummen zu nehmen er¬ 
laubt war. Die Mönche von Vesäli machten sich daher im Grund gar keines 
Verstoßes gegen die Regel schuldig, wenn sie von den Leuten Geld im 
Wert eines kahäpana und darunter erbettelten (Cullav. 12, 1 , 1 detkävuso 
samghassa kahäpanam pi addham pi pädam pi mäsakarüpmn pi). Erst 
nachträglich scheinen die Vibhajyavädins ebenso wie andere Schulen, 
wenigstens im Prinzip, strengere Grundsätze vertreten zu haben, und 
diese kommen in dem alten Pali - Kommentar zu den Regeln zum Ausdruck, 
Hier (Suttav. I, 238ff.) wird zunächst jätmrüpam in 18 durch das seltsame 
saUhuvanno erklärt; rajatam soll die kursierende Münze sein, ein kahäpana , 
ein mäsaka aus Eisen, ITolz oder Lack (jätarüpam närna satthuvanno vuccati 
rajatam näma kahäpano lohamäsako därumäsako jatumäsako ye vohäram 
gacchanti). In 19 wird dann rüpiyam mit genau denselben Worten erklärt 
wie vorher jäiarüparajaiam , aus dem nänappakärakairi des Textes aber 


T Huth, Die tibetische Version der Naihsargikapräya4cittikadharmäs, S. 12. 

2 ) Finot a. a. O. 

3 ) Wörtlich 'mit deutlichen Zeichen (thsan für mthsan) versehen 5 . Der Ausdruck 
findet sich noch einmal im Bhiksuniprätim. (Fürth, S. 16). 

4 ) So richtig schon Kern, Buddhismus II, S.113; Huth a. a. O. S.13, 
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weiter gefolgert, daß hier auch unbearbeitetes oder zu Kopf-, Hals-, Hand-, 
Fuß- oder Hüftenschmuck verarbeitetes Metall gemeint sei. Das alles 
zeigt zur Genüge, daß dem Verfasser garnicht daran liegt, eine eigentliche 
philologische Erklärung zu geben; sein Streben gellt vielmehr dahin, den 
Textworten einen Sinn unterzulegen, der mit der Lehre seiner Schule 
übereinstimmt. Daß rüpiya in der Tat die Münze ist, wird durch das 
Nidäna zu 18 im Suttav. bestätigt. Da wird erzählt, wie ein Mönch von 
einem Laien einen kahäpana annimmt. Da dieser kahäpana den Wert der 
ihm zugedachten Fleischration repräsentiert, können wir sicher sein, daß 
der Erzähler dabei an die gewöhnliche Kupfermünze dachte. Im weiteren 
Verlauf der Erzählung wird aber dieser kahäpana stets als rüpiya bezeichnet. 
Danach kann auch der rüpnyacchaddaka , der nach dem Kommentar zu 
N. 18 und 19 angestellt wird, um widerrechtlich empfangenes Geld zu 
beseitigen, nur ein 'Münz-’ oder " Geldverwurfer 1 sein, nicht ein "bullion- 
remover, wie Rhys Davids und Oldenberg übersetzen. Natürlich haben 
wir uns das rüpiya dieser Zeit nicht in der Form der späteren Münzen 
vorzustellen; es handelt sich hier selbstverständlich um die sogenannten 
gepunzten ("punch-marked’) Münzen, über deren Form und Beschaffenheit 
man sich bei Rapson, Indian Coins, S. 2f. unterrichten kann. 

Die Feststellung, daß rüpya bei Pänini "geprägt’ und im Prätimoksa 
"Münze, Geld’ bedeutet, ist nicht ohne Wert für die indische Münzge¬ 
schichte. Rüpya " Silber’ muß auf der Substantivierung des Adjektives 
rüpya beruhen. Nun hat Rhys Davids, On the Ancient Coins and Measures 
of Ceylon. S. 7, allerdings angenommen, daß der Name des Silbers auf 
rüpya in der Bedeutung "schön’ zurückgehe, gerade so wie suvarna "Gold 1 
eigentlich das "schönfarbige 1 sei. Ich halte es für sehr wohl möglich, daß 
suvarna " Gold 1 erst durch Volksetymologie aus süarna , svärna '‘glänzend’ 
oder '"himmlisch’ entstanden ist 1 ); dafür spricht, daß einmal, Taitt. Br. 3, 
12, 6, 6, der Udätta noch auf der ersten Silbe und im späteren Sanskrit 
sehr häufig svarna neben suvarna erscheint. Allein die Umdeutung muß in 
sehr früher Zeit erfolgt sein, wie aus der gewöhnlichen Akzent uation des 
Wortes im AV. und in den Brähmanas hervorgeht. Für die ursprüngliche 
Bedeutung von rüpya hat das aber wenig Gewicht. Man kann gerade um¬ 
gekehrt gegen Rhys Davids geltend machen, daß später durvarna "schlecht- 
farbig’ ein Name des Silbers ist und daß schon Taitt. Br. 2, 2, 4, 5 dem 
suvarnam hiranyam ein durvarnam hiranyam gegenübergestellt wird, wo¬ 
runter nach Säyanas durchaus annehmbarer Erklärung Silber, Blei, Kupfer 
usw. zu verstehen ist. Praktisch kann, meine ich, kaum ein Zweifel be¬ 
stehen, daß rüpya "Silber 1 eigentlich "das Geprägte’ ist. Das aber zwingt 
zu der Annahme, daß bereits geraume Zeit vor der Abfassung des Pali- 
Kanons, des Epos, Manus und des Kautiliya, also soweit sich ein absolutes 

1 ) So schon Uhlenbeck, Etym. Wörter!). Über die Beziehungen zwischen Gold 
und Himmel habe ich an anderem Orte gehandelt. 
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Datum angeben läßt, schon im fünften Jahrhundert v. Chr. Silbermünzen 
in Indien weit verbreitet waren. Nur so läßt es sich erklären, wie rüpya 
in dieser Zeit zu einem generellen Namen des Silbers werden konnte. Die 
ausschließliche Verwendung des Wortes rüpya für das Silber läßt sogar 
noch weiter schließen, daß man zunächst nur Silberstücke abzustempeln 
pflegte und erst später auch gepunzte Münzen aus anderen Metallen her¬ 
stellte. Die zahlreichen Funde in allen Teilen Indiens von gepunzten 
Silbermünzen, die nach Rapson bis ins vierte Jahrhundert v. Chr. zurück¬ 
gehen, stehen mit diesem Ergebnis durchaus im Einklang. Es ist mir 
unter diesen Umständen nicht recht verständlich, wie Mrs. Rhys Davids, 

^ v ^ 

JRAS. 1901, S. 877 behaupten kann: it was not tili towards the Christian 
era that silver became widely current, was sich bei T. W. Rhys Davids, 
Buddhist Infjla, S. 100, zu dem lapidaren Satz verdichtet: no silver coins 
w r ere used. Mrs. Rhys Davids’ einziges Argument ist, daß die Schriften 
des buddhistischen Kanons das Silber seltener erwähnen als Gold und 
andere Metalle. Aber selbst wenn in jenen Schriften von Silber noch 
weniger die Rede sein sollte, als es tatsächlich der Fall ist, würde das zum 
mindesten den Funden gegenüber nichts beweisen. Nirgends ist die iso¬ 
lierende Betrachtung einer einzelnen Literaturgattung unangebrachter als 
da, wo es sich um Realien handelt. 

In der auf Pänini und das Prätimoksa folgenden Zeit scheint rüpya 
in der Bedeutung 'geprägt 5 oder f Münze 5 nicht häufig vorzukommen. Die 
Lexikographen führen es allerdings im Sinne von gemünztem Metall auf 
(Am. 2, 9, 91; Vaij. 129, 147; Hem. Äbh. 1046, An. 2, 370), wobei die Be¬ 
deutung zum Teil auf gemünztes Gold und Silber eingeschränkt wird 
(Säsv. 133; Visvak. 1348; Mahkha 605; Med. y 52); sie könnten aber direkt 
von Pänini abhängig sein. In der Literatur vermag ich rüpya als 'Münze 5 
nur Kamasutra S. 33 nachzuweisen, wo rüpyaratnaparlksä als eine Fertig¬ 
keit erwähnt ward 1 ). Mahendra zitiert ferner zu Hem. An. 2, 370 einen 
Halbvers: manirüpyädivijnänam tadvidäm nänumänikam. Als Bezeichnung 
einer speziellen Münze lebt aber das alte rüpya noch heute in dem Namen 
der Einheit des angloindischen Münzsystems, der Rupie. Formell geht 
hind. rupayä, rupiyä, rüpayä , Plur. gewöhnlich rupa'e. das in den ver¬ 
schiedenen Dialekten noch zahlreiche Nebenformen aufweist, jedenfalls 
auf rüpyaka zurück 2 ). Der Name läßt sich bis ins 16. Jahrhundert zurück- 

3 ) Handschriftliche Lesart ist allerdings suvarnarüpyaparlksä; aber Yasodhara 
las wie oben, da er erklärt rüpyam ähatadravyam dlnärädi. Das PW. verzeichnet 


weiter rüpyädhyaksa "Münzmeister 5 , Am. 2, 8, 7; Hern. Abh. 723: bhaurikdh kana- 
kädhyalcso rüpyädhyaksas tu naiskikah. Hier läßt die Gegenüberstellung von kanaka 
und rüpya eher darauf schließen, daß rüpya Silber bedeutet. 

2 ) Tn der Bedeutung Silber findet sich ruppaya, Jacobi, Ausg. Erz. in Mähä- 
räshtri 64, 17 ( katthai suvannam katthai ruppayam katthai mani-mottiya-paväläim 
mahaggham bhandam). Es liegt gar kein Grund vor, ruppayam - hier mit J. J. Meyer, 
Hindu Tales, p. 217, von rukma herzuleiten. 
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verfolgen; er soll zuerst für die Silbermünze gebraucht worden sein, die 
Sher Shäh 1542 nach der Norm prägen ließ, die schon die mohammeda¬ 
nischen Herrscher Delhis im 13. und 14. Jahrhundert angewandt hatten 1 ). 
Nun ist es gewiß nicht unmöglich, daß rüpya über die Bedeutung "Silber’ 
hinüber wieder zur Bezeichnung der Münze geworden ist. Daß sich aus 
"Silber’ der Begriff "Münze’, "Geld’ oder der Name einer bestimmten Geldart 
entwickeln kann, zeigt nicht nur gr. ögyvgcov, lat. argentum , sondern 
auch tib. dnul (mul), Silber, das heute auch die Rupie bezeichnet. Für 
wahrscheinlich möchte ich es aber doch halten, daß rupayä auch in der 
Bedeutung direkt an rüpya, Münze, anknüpft, und daß uns somit der 
Name der Rupie bezeugt, daß die ursprüngliche Bedeutung von rüpya 
niemals ganz verloren gegangen ist. 

Die Angabe Päninis ist für uns weiter auch deshalb wichtig, weil wir 
aus ihr schließen können, daß man als rüpa das Bild oder die Marken be- 
zeichnete, mit der man die Münzen zu versehen pflegte. Genau in diesem 
Sinne gebraucht Buddhaghosa das Wort bei der Erklärung der vorhin er¬ 
wähnten Holz- und Lackmünzen: därumäsaho ti | säradärunä vä velupesikäya 
vä antamaso tälapannena pi rüpam chinditvä katamäsako \ jatumäsako ti \ 
läkhäya vä niyyäsena vä rüpam samutthäpetvä Icatamäsako . Daß sich rüpa 
in dieser Bedeutung wenigstens vorläufig nicht öfter belegen läßt, liegt in 
der Natur der Sache; von solchen technischen Dingen pflegt in der Lite¬ 
ratur nicht oft die Rede zu sein. Aber offenbar ganz ähnlich wie im Ira¬ 
nischen das Wort für Siegel zu dem Wort für Münze geworden ist, ist 
auch rüpa , das Prägebild, der Name für Münze und weiter einer bestimmten 
Münze geworden. Die Lexikographen lehren für rüpa die Bedeutung 
nänaka; Säsv. 82; Hem. An. 2, 293; Trift. 831 2 ); Yisvak. 1187; Medini p 9 3 ). 
Hem. An. 2, 38 und Med. g 15 geben bhäga die Bedeutung rüpärdhaka 
"ein halbes rüpa' . Das Kautillya erwähnt wiederholt den rüpadarsaka 
(S. 58 rüpadarsakavisuddham hiranyam pratigrhniyät ; 69, 84, 243). Patan- 
jali führt zu Pan. 1, 4, 52 als Beispiel die Sätze an: pasyati rüpatarkah 
kärsäpanam \ darsayati rüpatarkam kärsäpanam. Der rüpadarsaka oder 
rüpatarka ist offenbar derselbe Beamte, der Yäjn. 2, 241 nänakapariksa 
heißt, also ein Münz war dein. Das Kautillya braucht für "Münze’ überall 
rüpa (84; 91 f., usw.); die gefälschte Münze ist kütarüpa (244; ZDMG. LXV11, 
82), der Falschmünzer kütarüpakäraka (210), Eine falsche Münze ist 
offenbar auch das räjaviruddham rüpam , von dem Ksemendra, Kaläviläsa 
9, 56, spricht 4 ); 9, 67 nennt er sie kütarüpa. Später erscheint gewöhnlich 


Ynle-Burnell, Hobson-J obson, p. 585. 

2 ) -mänakesv ist, wie im PW. bemerkt wird, Verderbnis für - nänakesv. 

3 ) Die Drucke haben näloke, nämge, Verderbnisse für nänake. 

4 ) Der Herausgeber erklärt es richtig als räjaklyatankasäläto ”nyasihale sva~ 
grhädau nirmitam rajatamudrädi ; R. Schmidt, ZDMG. LXXI, 36 erklärt es als f Prä-ge- 
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rüpaka , und zwar meist als Bezeichnung einer bestimmten Münze. Tan- 
träkhy. 157, 5 glaubt der Vater des Somasarman in seinem Topf Mehl für 
20 rüpakas zu haben; in den späteren Versionen werden daraus 100 rüpakas 
(Pahc. V, Bübler 68, 8; Pürnabh. 276, 6). Präptavyamartlia kauft das 
Buch mit dem köstlichen Spruch für 100 rüpakas (Pancat. II, Biihler 22, 
19ff.; Pürnabh. 147, 8ff.). Äryabhata gebraucht 2, 30 rüpaka, wie es 
scheint, als Namen der Münzeinheit 1 ). Varähamihira schätzt Brhats. 81, 
12: 13; 16 den Wert von Perlen nach rüpakas ; das Wort steht hier, wie 
der Zusammenhang zeigt, im Sinne des vorher (V. 9) gebrauchten kär- 
säpana. Zur Erklärung des Pan. 5, 1, 48 gebrauchten Ausdruckes a/rdka 
bemerkt die Käsikä: ardhasabdo rüpakärdkasya rüdhih 2 ). Später wird 
auch von Gold -rüpakas gesprochen. Kathäs. 78, 11 ff. wird von einem 
Brahmanen erzählt, der als Lohn für seine Dienste täglich 500 dlnäras 
forderte. Diese "werden V. 13 svarnarüpaka genannt. Räjat. 6, 45ff. be¬ 
richtet von einem Brahmanen, der in der Fremde 100 suvarnarüpakas ver¬ 
dient hatte. Wir können also rüpa im Sanskrit in der Bedeutung Münze 
bis in den Anfang des 3, Jahrhunderts v, Chr. zurückverfolgen. Etwa in 
dieselbe Zeit führt uns eine Stelle des Jaina-Kanons. Sütrakrtängas. 2, 
2, 62 wird tadelnd von Leuten gesprochen, die sich nicht des Kaufes und 
Verkaufes und der Geschäfte mit mäsas, halben mäsas und rüpakas ent¬ 
halten (savväo kayavikkaya-mäs-addhamäsa-rüvaga-samvavahäräo appadi- 
virayä jävajiväe ) 3 ). 

Die Tatsache, daß rüpaka als Bezeichnung einer Münze in so früher 
Zeit erscheint, legt die Frage nahe, ob nicht damit das rüpa identisch sei, 
das sich in vorchristlicher Zeit im Pali und Prakrit als Name einer Kunst 
findet. Im Aupapätikasütra § 107 werden die 72 Kaläs auf gezählt, die 
der vornehme Knabe Dadhapainna von einem Lehrer der Fertigkeiten 
(kaläyariya) erlernt. An der Spitze stehen hier leJiä ganiya rüva, Ähnliche 
Listen finden sich im Jaina-Kanon noch öfter: Samaväya §72 (Weber, 
Xnd. Stud. XVI, 282 f.; Verzeichnis der Berliner Sk. und Pr. Handschriften II, 
409f.), Jnätädharmakathä 1, 119 (Steinthal, Specimen, p. 29), Räjaprasm 
(Calcutta 1913), S. 290. Sie stimmen nicht ganz genau überein, die drei 
ersten Glieder sind aber in allen dieselben. Lehä , ganiya und rüva gehörten 
also sicherlich zu den wichtigsten Unterrichtsgegenständen, und damit 
stimmt das Zeugnis der bekannten Inschrift des Königs Kbäravela von 
Kalihga in der Hathigumphä-Höhle überein. Nachdem dort zunächst ge¬ 
schildert ist, wie der König fünfzehn Jahre lang Kinderspiele getrieben, 
fährt der Text fort: tato lekharüpagananävavahäravidhivisäradena savavi- 


P Nach dom Beispiel, das Paramädlsvara zu der Regel gibt, würde eine Kuh 
20 rüpakas wert sein. 

2 ) Andere Belege bieten Mit. zu Yäjn. 2, 6; Vas. zu Käinas. 209: Mahendra zu 
Hem. An. 2, 293; 3, 81. 

* Hi 

3 ) Man beachte die Übereinstimmung im Ausdruck mit Niss. 19, 20. 
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jävadälena nava vasäni yovarajam pasäsitam "dann verwaltete er, des 
Schreibens, des rüpa, des Rechnens und der Rechtsvorschriften kundig 
und in allen Wissenschaften ausgezeichnet, neun Jahre lang das Amt des 
Kronprinzen 5 . Schon Buhler, On the Origin of the Ind. Brahma Alphabet, 
S. 13, hat im Zusammenhang mit dieser Stelle auf eine Geschichte im Pali 
Vinayapitaka hingewiesen, die ebenfalls jene drei Künste erwähnt. Mahäv. 
1, 49, lf. (= Suttav. II, 128f.) wird erzählt, wie die Eltern des Knaben 
Upäli überlegen, wie sie ihrem Sohn ein sorgenfreies Leben nach ihrem 
Tode sichern können. Sie verfallen zunächst darauf, ihn das Schreiben lernen 
zu lassen, verwerfen aber den Gedanken, da ihm die Finger schmerzen 
könnten (sace kho Upäli lekham sikkhissati anguliyo dukkhä bhavissanti ). 
Auch den zweiten Gedanken, ihn das Rechnen lernen zu lassen, lassen sie 
wieder fallen, da es seiner Brust schaden könnte {sace kho Upäli gananam 
sikkhissati urassa dukkho bhavissati). Zur Erklärung bemerkt Buddhaghosa, 
wer das Rechnen lerne, müsse viel denken; daher würde seine Brust krank 
w r erden. Allein diese Erklärung ist kaum richtig. Die Befürchtungen der 
Eltern gehen sicherlich auf das laute Schreien, das noch heute beim Rechen¬ 
unterricht in den indischen Dorfschulen üblich ist 1 ). Zum dritten verfallen 
die Eltern darauf, den Upäli das rüpa lernen zu lassen, aber auch das ver¬ 
werfen sie wieder, weil ihm die Augen schmerzen würden ( sace kho Upäli 
rüpam sikkhissati akkhini dukkhä bhavissanti ), und so lassen sie ihn denn 
in den Orden treten, wo er ein behagliches Leben führen kann. 

Die Inder der späteren Zeit haben offenbar selbst nicht mehr gewußt, 
was unter rüpa als Kamen einer kalä zu verstehen sei. Es ist jedenfalls 
bedenklich, daß die drei Kommentatoren, die wdr zu Rate ziehen können, 
drei verschiedene Erklärungen geben. Amrtacandra (zu Aup. S. 302) um¬ 
schreibt das Wort durch rüpaparävartakalä r die Kunst der Vertauschung 
von rüpas\ Er denkt also wahrscheinlich an die Kunst der bahurüpis , die 
ihren Kamen davon führen, daß sie unter immer wechselnden Verklei¬ 
dungen auftreten 2 ). Daß das gänzlich verfehlt ist, braucht kaum gesagt 
zu werden. Abhayadeva (zu Sam.) erklärt rüvam durch lepyasiläsuvar- 
namanivastraciträdisu rüpanirmänam. Auch das klingt wenig glaubhaft. 
Allerdings wird rüpa, wde die Stellung hinter citra zeigt, im Sinne von Bild¬ 
hauerei 3 ) Lalitav. 156, 14 unter den Künsten angeführt, in denen sich der 
Bodhisattva hervortut. Allein das Herstellen von Figuren auf bossierten 
Dingen, Stein, Gold, Edelsteinen, Zeug, Bildern usw. oder gar Bildhauerei 
wird doch kaum einen Teil des gewöhnlichen Schulunterrichtes gebildet 


*) Ich verweise z, B. auf die Schilderung, die Monier-Williams, Brähmanism 
and Ilindüism, S. 458, von einer Dorfschule in Bengalen gibt: r presided over by a 
nearly naked pcdagogue who, on my approach, made his pupils show off their know- 
ledge of arithmetic before me, by shouting out their multiplieation fable with deafening 
screams.’ 

2 ) Pischel, SBAW, 1906, S. 489. 3 ) Vgl, rüpakrt , rüpakära f Bildhauer’. 



gefördert durch die 

DFG 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 


http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0493 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 








480 


Die sakisehen. Müra 


haben. Abhayadeva scheint seine Erklärung einfach mit Rücksicht auf 
die Grundbedeutung von rüpa zur echt gemacht zu haben, ähnlich wie 
d’Alwis 1 ), der rüpa in der Stelle des Mahäv. durch 'drawing 5 übersetzt. 
Mehr Vertrauen scheint auf den ersten Blick Buddhaghosa zu verdienen, 
der die Schädigung der Augen durch das rüpa mit der Bemerkung begründet, 
wer das rüpasutta lerne, müsse viele hakäpanas drehen und beschauen. 
Pischel, SBAW. 1906, S. 491, hat bei seiner Behandlung der Stelle aus 
dem Mahävagga diese Erklärung nicht weiter berücksichtigt. Er hat aus 
anderen Stellen, auf die wir noch zurückkommen werden, für rüpa die Be¬ 
deutung 'Abschrift, Kopie" erschlossen, und so soll nach ihm rüpa auch 
hier 'Kopieren, Abschreiben, Beruf des Kopisten 5 sein. Daß man von dem 
Beruf eines Handschriftenschreibers wohl behaupten könnte, daß er die 
Augen angreife, ist gewiß richtig. Trotzdem ist Pischels Auffassung sicher 
falsch, weil sie nur für diese Stelle passen w r ürde, nicht aber für das rüpa 
in der Inschrift und in den Listen des Jaina-Kanons. Es ist undenkbar, 
daß sich Khäraveia als Knabe mit dem Abschreiben von Handschriften 
befaßt haben sollte, und ich halte es für ebenso ausgeschlossen, daß diese 
Tätigkeit ein Unterrichtsfach in der Schule gewiesen sein sollte. Die übrigen 
europäischen Erklärungen knüpfen an Buddhaghosa an. Rhys Davids 
und Ohlenberg haben rüpa durch 'money-changing 5 wiedergegeben, Bühler 
hielt diesen Ausdruck für zu eng; es sei nicht wahrscheinlich, daß sich ein 
königlicher Prinz, wie Khäraveia, auf den Beruf eines Bankiers vorbereiten 
werde. Er meinte, rüpa 'forms 5 bezöge sich eher auf die einfache ange¬ 
wandte Arithmetik, die heute ein Unterrichtsfach der einheimischen 
Schulen Indiens bildet. Die Kinder lernen, wieviele Däms, Köris, Päisäs, 
Paulas usw r . auf die Rupie gehen, Zins- und Lohnberechnung und die An¬ 
fänge der Feldmeßkunst. Dabei scheint aber Bühler die Bemerkung über 
die Schädlichkeit des rüpa für die Augen völlig vergessen zu haben; ich 
sehe wenigstens nicht ein, inwiefern eine solche angewandte Arithmetik 
die Augen verderben könnte. Ebensowenig verstehe ich übrigens, warum, 
man diesen Zweig des Unterrichtes als 'Formen 5 bezeichnet haben sollte. 
Andererseits wäre es wohl denkbar, daß man eine gewisse Kenntnis der 
Prägung, des Gewichtes, der Wertverhältnisse verschiedener Münzen zu¬ 
einander uswr als wuchtig genug für das praktische Leben angesehen haben 
sollte, um es zu einem Gegenstand des Elementarunterrichtes zu machen; 
an eine Ausbildung für den Beruf eines Geldwechslers braucht man dabei 
garnicht zu denken. Rüpa würde dann, wde in den oben angeführten Stellen, 
als 'Münze 5 zu fassen sein und hier speziell nach einem Gebrauch, für den 
Franke, ZDMG. XLIV, S. 481 ff. Beispiele gesammelt hat, für rüpasutta oder 
rüpavijjä 'Münzkunde 5 stehen. So hat Buddhaghosas Erklärung manches 
für sich, und es ließe sich zu ihren Gunsten vielleicht noch anführen, daß, 
wde hier lekka , gananä , rüpa nebeneinander stehen, so im Kaut., S. 69, der 

x ) Introduction to Kachcbäyana’s Grammar, S.101. 
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Abschätzer, der Schreiber und der Münzwardein nebeneinander genannt 
werden (tasmäd asyädhyaksäh samkhyäyakalekhakarüpadarsakanwigräha - 

i * 

kottarädhyaksasakhäh karmäni kuryuh). Allein die Übereinstimmung be¬ 
ruht doch wohl nur auf einem Zufall, da es sich um ganz verschiedene 
Dinge, hier um Unterrichtsfächer, dort um königliche Beamte handelt, und 
andere Erwägungen führen zu einem völlig abweichenden Ergebnis. 

In der Mahävyutpatti 217 beginnt die Liste der kaläs lipih \ mudräh 
samkhyä ' gananä. Lalitav. 156, 9ff. werden die kaläs aufgezählt, in denen 
sich der Bodhisattva auszeichnete; auch hier stehen lipi , mudrä , gananä , 
samkhyä an der Spitze. Im Mahävastu wird mudrä wiederholt unter den 
Gegenständen genannt, in denen Prinzen oder andere vornehme Knaben 
unterrichtet w'erden: 2, 423, 14 evam däni so kumärah samvardhiyamäno 
yam kälam saytavarsah astavarso vä samvrtto tatah sekhvuati lekhäyam yi 

ij * » JL ***** »i * 

lipiyam pi samkhyäyäm pi gananäyäm pi mudräyäm pi dhäranäyäm pi 
usw.; 2, 434, 9 evam däni te kumärä vivardhamänä yam kälam vijhapräptä 
saptavarsä vä astavarsä vä tato sekhiyanti lekhäyam pi lipiyam pi samkhyä- 
yam pi gananäyam pi mudräyäm pi dhäraniyam pi usw. 3, 184, 6 te däni 
yatra käle vivrddhä vijhapräptä samjätä lato lipiyam pi sekhiyanti lekhäsil - 
pagananäm dhäranamudräm 1 ). Ebenso findet sich mudrä in der stereo¬ 
typen Liste der Unterrichtsgegenstände im Divyävadäna (3, 17; 26, 11; 
58,16; 99,29): [sa/ yadä mahän samvrttas tadä lipyäm upanyastah samkhyä¬ 
yäm gananäyäm mudräyäm uddhäre nyäse niksepe usw. In ähnlichen Listen 
findet sich muddä auch im Pali 2 ). Milindap. 59: yathä mahäräja muddä - 
gananäsahkhälekhäsippatthänesu ädikammikassa dandhäyanä bhavati ; Milin¬ 
dap. 178, wo die Fächer aufgezählt werden, die ein Fürst beherrschen muß: 
yathä mahäräja mahiyä räjaputtänam hatthiassarathadhanuiharulekha- 
muddäsikkhä khattamantasutimutiyuddhayujjhäpanakiriyä karaniyä ; Mi¬ 
lindap. 3, wo von König Milinda gerühmt ward: bahüni c'assa satthäni 
uggahitäni seyyathidam suti sammuti sahkhyä yogä niti visesikä ganikä 
gandhabbä tikicchä cätubbedä puränä itihäsä jotisä mäyä hetu manianä 
yuddhä chandasä muddä vacanena ekünavisati ; Milindap. 78f. endlich wird 
muddä unter den 16 Dingen genannt, die dazu dienen, die Erinnerung zu 
wecken: muddäto pi sali uppajjati, und zur Erläuterung wird bemerkt: 
kaiham muddäto sati uppajjati | lipiyä sikkhitattä jänäti imassa aJckharassa 
anantaram imarn akkharam kätabban ti evam muddäto sati uppajjati. Daß 
muddä hier dasselbe oder doch etwas ganz ähnliches wie in den vorher 
angeführten Stellen bedeuten muß, wird dadurch wahrscheinlich, daß in 


L Der Text ist zum Teil ganz unsicher. Lekhäsilpa- ist kaum richtig. Die Hand¬ 
schriften lesen lipiyam yam sekhiyanti viksipasägananäm (B), lipiyam yam sekhi - 
yamti viksipasägananä- (M). 

2 ) Die Stellen aus dem Pali sind bereits gesammelt von Franke in seinem Auf¬ 
satz "Mudrä = Schrift (oder Lesekunst) ?’, ZDMG. XLVI, 731 ff., und von Rhys Davids 
SBB. Vol. II, p. 21 f. 

6402 Liiders, Kleine Schriften 31 
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unmittelbarem Anschluß gananä und dhäranä genannt werden: gananäya 
sikkhitattä ganakä bahum pi ganenti \ evam gananäto sali uppajjaii , . . 
dhäranäya sikkhitattä dhäranakä bahum pi dhärenti \ evam dhäranato sali 

* * J- | * * 

uppajjati. Im Pali-Kanon wird muddä wiederholt als eine Kunst bezeichnet, 
durch die man sich den Lebensunterhalt verdient. Brahmajälas. 1, 25 
(= Sämannaphalas. 60; Tevijjas.) werden nach Prophezeiungen aller Art 
muddä gananä samkhänam käveyyam lokäyatam für Sramanas und Br ah- 

t/ » a * (/ 1/ i V * * 

manen verwerfliche Wissenschaften ( tiracchänavijjä ) genannt. Majjhiman. 
I, 85 bilden muddä , gananä , samkhänam den Anfang einer Reihe von Künsten 
(sippa), denen sich Leute aus guter Familie zuwenden, und damit stimmt 
der Kommentar zu Päc. 2 (Vin. IV, 7), wo muddä, gananä, lekhä als ukka-i- 
tham sippam dem hinam sippam, das das Gewerbe der Rohrflechter, Töpfer 
usw. umfaßt, gegenübergestellt werden. Wer die muddä ausübt, heißt ein 
muddika. Sämahhaphalas. 14 werden die muddikas neben den ganakas in 
einer Liste von Berufen aufgezählt. Der eben erwähnte Kommentar 
(Vin. IV, 8) nennt nebeneinander den muddika, den ganaka und den lekhaka. 
Anstatt des letzteren erscheint der Abschätzer großer Massen Samyuttan. 
44, 1, 13f. (IV, 376), wo die Frage gestellt wird, ob ein ganaka oder ein 
muddika oder ein sankhäyaka imstande sei, den Sand in der Gahgä zu 
zählen oder das Wasser im Ozean zu messen. 

Wie man aus dieser Zusammenstellung ersieht, findet sich mudrä am 
häufigsten in der Verbindung mit lipi, lekhä, dem Schreiben, samkhyä, 
dem Abschätzen großer Mengen, gananä, dem Zählen oder Rechnen; bis¬ 
weilen wird das eine oder andere Glied der Reihe fortgelassen, bisweilen 
auch noch eins wie dhäranä, Auswendiglernen, usw. hinzugefügt. An¬ 
dererseits haben wir oben die feste Verbindung lekhä , ganana, rüpa kennen¬ 
gelernt. Nur im Lalitav. findet sich rüpa in derselben Liste wie mudrä , 
doch hat rüpa dort, wie schon bemerkt, eine Bedeutung, die für die Ver¬ 
bindung lekhä , ganana , rüpa nicht in Betracht kommt. Das läßt darauf 
schließen, daß mudrä und rüpa in der Verbindung mit lekhä und ganana 
nur verschiedene Ausdrücke für ein und dieselbe Sache sind. Nun haben 
wir gesehen, daß sich für rüpa in dieser Verbindung die Möglichkeit der 
Erklärung durch Münzen, Münzkunde bietet, und da auch mudrä später 
Münze bedeutet, so liegt es zunächst nahe, mudrä auch da, wo es als Name 
einer Fertigkeit erscheint, als Münzkunde zu deuten. Der muddika , der 
den Sand der Gangä zu zählen versucht, würde sich, als Münzkundiger 
oder Geldwechsler aufgefaßt, damit w r ohl vereinigen lassen, unmöglich 
gemacht aber wird sie durch das, was Mil. 70 über die muddä bemerkt 
wird 1 ): f w r eil man die Schrift gelernt hat, w T eiß man: ,unmittelbar auf 
dieses akkhara ist jenes akkhara zu machen c . So entsteht die Erinnerung 

J ) Ich habe das Gewicht dieser Stelle anfänglich unterschätzt. In der Inhalts¬ 
angabe, SBAW. 1918, S. 1247, ist daher anstatt hm Pali und im Sanskrit" hm Sanskrit 
und in den indischen Volkssprachen’ zu lesen. 
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aus der muddä Aus dieser Stelle könnte man eher schließen, daß mudrä 
dasselbe wie lipi, also Schreiben, sei; aber warum wird dann in den Listen 
das Schreiben immer noch besonders neben mudrä genannt 1 ) und was 
sollte ein des Schreibens Kundiger mit dem Zählen des Gangessandes zu 
tun haben ? Nach Franke, ZDMG. XLVI, S. 731 ff. soll mudrä ursprünglich 
"Schrift’ sein, woraus sich dann die Bedeutung "Lesekunst’ entwickelt 
habe. Es ist richtig, daß nach unserem Gefühl in der Liste der Unterrichts¬ 
gegenstände neben dem Schreiben und Rechnen das Lesen nicht fehlen 
darf. Allein es ist zu bedenken, daß sich das Bedürfnis nach einer strengen 
Scheidung zwischen Lesen und Schreiben im Unterricht doch erst geltend 
macht, wenn sich eine Kursivschrift entwickelt hat oder neben der Druck¬ 
schrift eine Schreibschrift besteht. Solange das nicht der Fall ist, ist es 
ganz natürlich, daß "Schriftkunde’ beides bezeichnet; wer die "Schrift’ 
gelernt hat, kann ebensowohl schreiben wie lesen. Auch die Griechen haben 
beides als Unterrichtsgegenstand unter dem Namen ra ygdyyara zusammen¬ 
gefaßt. Mit allgemeinen Erwägungen ist hier kaum weiterzukommen. Ich 
bezweifle aber auch, daß akkharam käiahbam bedeuten könnte "die Silbe 

* v * 

ist auszusprechen’, und außerdem paßt die Bedeutung "mit der Lesekunst 

vertraut’ absolut nicht für den muddika im Samyuttan. Rhys Davids 

übersetzt muddika im Sämannaphalas. durch "arithmeticiair, muddä im 

Brahmajälas. durch "connting on the fingers’, während er das Wort früher 

(SBE. XI, 199) durch "drawing deeds’ und im Mil. bald durch "conveyan- 

cing’ 2 * * ) (S. 3), "the law of property’ (S.178), bald durch "the art of calcu- 

lating by using the joints of the fingers as signs or marks’ (S. 59), "calcu- 

_ » * 

lation’ (S. 79) wiedergegeben hatte. Aber auch die neue Übersetzung be¬ 
friedigt noch nicht völlig, da sie für Mil. 79, wo von dem "Machen von 
aklcharas' die Rede ist, offenbar nicht paßt und doch der Ansatz einer 

einheitlichen Bedeutung für das Wort an allen Stellen gefordert werden 

_ __ * # 

muß. Franke hat sich denn auch in seiner Übersetzung des Dlghanikäya 
nur zweifelnd der Deutung von Rhys Davids angeschlossen. 

Rhys Davids beruft sich für seine Auffassung von muddä auf die Er¬ 
klärungen Buddhaghosas und die singhalesische Übersetzung des Mil. Sum„ 
I, 95 wird muddä durch haühamuddägananä , I, 157 muddikä durch hattha- 
muddäya gananam nissdiya jivino erklärt; Hinatikumbure sagt nach Rhys 
Davids (S. 3): cengillen cel-wima "adhering with the finger’, (S. 59) yam 
se osngili purukhi alwä gena sannä kota kiyana hasta mudrä sästraya "the 
finger-ring art, so called from seizing on the joints of the fingers, and using 

_ w * 

them as signs’, wo aber "finger-ring art’ sicher falsche Übersetzung ist; es 
ist die hastamudrä- Kunst gemeint, von der auch Buddhaghosa spricht. 

a ) Auch unter den Dingen, die die Erinnerung wecken, werden schriftliche 
Aufzeichnungen, potthakanibandhana, noch besonders genannt. 

2 ) ' Conveyancing 5 hatten schon Gogerly und Childers angenommen. Es ver¬ 

lohnt sich nicht auf diese Deutungen einzugehen, da sie völlig in der Luft schweben, 

31* 
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Mit hastamudrä oder kurz miidrä aber werden gewisse Hand- oder Finger¬ 
steilungen bezeichnet, denen eine symbolische Bedeutung zukommt. 
Solche mudräs spielen im Ritual der Saivas w T ie der Vaisnavas seit alter 
Zeit eine große Rolle. Bäna nennt Harsac. S. 20 die dem Siva dargebrachte 

O * * o 

astapuspikä c samyahmudräbandhavihitaparikarä ’. Ausführliche Beschrei¬ 
bungen der mudräs firflen sich in der Rärnapüj äsarani und im dritten Buche 
des Näradapancarätra 1 ). Heutzutage bilden die 24 mudräs bekanntlich 
bei der Mehrzahl der Hindus auch einen Teil der täglichen Sandhyä-Zere¬ 
monien. Entwickelt haben sich die mudräs wahrscheinlich im Gebrauch 
der Täntrikas. Wir finden sie daher auch bei Beschwörungen verwendet; 
Handin erzählt Das. S. 91, wie ein Mann, der sich für einen narendra hält, 

i q y J J 

einen angeblich von einer Schlange Gebissenen r mudrätantramantradhyänä - 
dibhili behandelt. Her Ausdruck hält sich noch in den Grenzen religiöser 
Terminologie, wenn ihn die Buddhisten für gewisse Gesten, besonders in 
der bildlichen Barstellung, verwenden und von bhümisparsamudrä usw. 
sprechen. Allein mudrä wird auch ohne jede Beziehung auf rituelle Praxis 
oder sonstige religiöse Verwendung von Handbewegungen gebraucht, 
denen irgendeine Bedeutung zukommt. Jät. III, 528, 2f. lockt eine Frau 
einen Vijjädhara herbei, indem sie die hatthamuddä "komm 5 macht. Rhys 
Havids, SBB. II, S. 25, meint hatthamuddam karoti bedeute hier nur soviel 
w r ie "winken’. Wenn das richtig sein sollte, muß sich der Erzähler ungenau 
ausgedrückt haben. So einfache Handbewegungen wie Winken werden 
sonst 2 * * ) als hatthavikära bezeichnet und von der hatthamuddä unterschieden; 
in den Anstandsregeln für den Mönch, Parivära 12, 1, heißt es: na hattavi- 
käro kätabbo na hatthamuddä dassetabbä. Haß die hatthamuddä zum Aus¬ 
druck viel komplizierterer Hinge diente, zeigt das Mahäummagga-Jätaka. 
Jät. VI, 364, I3ff. wird erzählt, wie der junge Mahosadha die schöne Amarä 
kommen sieht. "Er dachte: ,ich weiß nicht, ob sie verheiratet ist oder 
nicht, ich will sie durch hatthamuddä befragen. Wenn sie klug ist, wird sie 
es verstehend und er machte ihr von ferne eine Faust. Sie merkte, daß 
er sie frage, ob sie einen Mann habe, und spreizte die Hand.’ Ebd. 467, 2ff. 
wird uns ein ganzes Gespräch mitgeteilt, das derselbe Mahosadha mit der 
Nonne Bheri durch hatthamuddä führt. Bherl öffnet die Hand; dadurch 
fragt sie den Mahosadha, ob der König für ihn sorge. Um auszudrücken, 
daß der König ihm gegenüber seine Hand verschlossen halte, macht Ma¬ 
hosadha eine Faust. Sie fragt ihn weiter, warum er denn nicht lieber in 
den Asketenstand trete wie sie selbst, indem sie die Hand erhebt und ihren 

x ) Siehe Weber, Räma-Täpaniya- Upanishad, S. 300. 

2 ) Mahäv. 4, 1, 4; Cullav. 8, 5, 3: sac' assa (Cull. assa hoti) avisayham hatthavi- 
kärena dutiyam ämantetvä haUhavilanghakena upatthäpeyya (Cull. iipatthäpetabbam), 

'wenn er nicht imstande ist (den Wassertopf usw. allein wegzuraunien), soll er durch 
■eine Handbewegung einen zweiten herbeirufen und ihn durch Aufheben mit den 
Händen wegräuinenh Die Interpunktion im Text und die Übersetzung in den SBE. 
ist nicht richtig. 
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Kopf berührt. Mahosadha gibt ihr zu verstehen, daß er nicht Asket werden 
könne, da er viele zu ernähren habe, indem er mit der Hand seinen Bauch 
berührt. Den letztgenannten hatthamuddäs fehlt das Konventionelle; sie 
erinnern mehr an die Gesten (samjnä), die die kluge Padmävati in der be¬ 
kannten Erzählung des Vetäla macht und deren Rätsel zu lösen es des 
Uber scharf sinns eines Buddhisarlra bedarf (Kathäs. 75). Aber wir dürfen 
nicht vergessen, daß die Jätakas Märchen sind und darum hier alles ins 
Märchenhafte gesteigert erscheint. Daß die Inder in der Tat eine Fülle 
von konventionellen Handbewegungen und Finger Stellungen zum Aus¬ 
druck aller möglichen Begriffe besaßen, wird niemand bezweifeln, der das 
neunte Kapitel des Nätyasästra über den angäbhinaya gelesen hat. Man 
war aber noch weiter gegangen. Das Kämasütra, S. 33, nennt unter den 
Fertigkeiten, die der Weltmann und die Hetäre kennen muß, das aksara- 
mustikäkathana 1 ). Nach Yasodhara umfaßt das zwei ganz verschiedene 
Künste, die aksaramudrä , die uns hier nichts angeht, und die bhütamudrä , 
die zur Mitteilung geheim zu haltender Dinge dient. Zur Erläuterung 
zitiert er die Strophen: 

mustih kisalayam caiva cchatä ca tripaiäkikä ■ 

* ■ f i/ * * jl 

j)atäkä nkuso/m udräs ca mudrä vargesu saptasu 
angiäyas cäksaräny esäm svaräs cähguliparvasu 
samyogäd aksaram yuktam bhütamudrä praklrtitä 
Im einzelnen bleibt hier manches unklar, aber so viel kann doch als 
sicher gelten, daß die Fingerstellungen, deren Namen zum Teil mit den 
im Nätyasästra gelehrten übereinstimmen, in der bhütamudrä zur Bezeich¬ 
nung von Silben gebraucht wurden, daß es sich hier also um eine wirkliche 
Fingersprache handelt, wie sie bei uns im Mittelalter in den Klöstern aus¬ 
gebildet und im 18. Jahrhundert durch den Abbe de l’Epee zuerst im 
Taubstummenunterricht verwendet wurde. 

Eine Art Fingersprache war auch seit alter Zeit beim Vortrag vedischer 
Texte üblich. Schon das Väj. Brät., 1, 121, schreibt das Studium hastena 
'mit der Hand’ vor. Die Päniniyä Siksä, R. 55 sagt: 

hastena vedam yo ’dhite svaravarnärthasamy%itarn 

* m m 

rgyajiihsärnabhih püto brahmaloke mahlyate 
Man drückt die Laute zugleich mit der Hand und mit dem Munde aus; 
Yäjnavalkyas. 25: 

samam uccärayed varnän hastena ca mukhena ca j 
svaräs caiva tu hastas ca dväv etau yugapai sihitau \ 

Der Vortrag ohne begleitende Handbewegungen ist nutzlos oder 
bringt sogar Schaden; ebenda: 


hastabhrastah svarabhrasto na vedaphalam asnute 

* * ■ ■ * JL 

hastahinam tu yo 'dhite mantram- vedavido viduh 

* i/ * * 


26 


*) Müller-Heß, Aufsätze zur Kultur- und Sprachgeschichte, Ernst Kuhn ge¬ 
widmet, S. 163, hat damit die Kautülyas. 125 erwähnte aksarakalä identifiziert. 
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40 


42 


na sädhayati yajümsi hhuMam, avyanjanam yaihä | 38 
hastahmam tu yo ’dhlte svaravarnavivarjitam \ 
rgyajuhsämabhir dagdho viyonim adMgacchati 1 ) 
reo yajümsi sämäni hastahinäni yah pathet \ 
anreo brähmanas tävad yävat svätram na vindati 

* □ 4_f * 

svaravarnaprayunjäno kastenädkifam äcaran \ 
rgyajuhsämabhih püto brahmalokam aväpnuyät j 
Die Handbewegungen scheinen zunächst nur in einem Heben, Senken 
oder Seitwärtsbewegen der Hand bestanden zu haben, wodurch man die 
Akzente markierte. Darauf beziehen sich die Regeln im Väj. Prät. 1, 122 
bis 124. An die Stelle dieser einfachen Bewegungen traten später mehr 
oder minder komplizierte und oft stark voneinander abweichende Systeme 
von Fingerstellungen, und sie dienten nicht nur zur Bezeichnung der Ak- 
zente, sondern auch von Lauten. Die meisten Siksäs geben auch Regeln 
für diese Fingerstellungen 2 ). Es gab aber auch eigene Lehrbücher dafür 
wie den Kauhaleyahastavinyäsasamaya, aus dem im Tribhäsyaratna zu 

. JT 

Taitt. Prät. 23, 17 eine Strophe zitiert wird, die indessen mit Pän. S. R, 43 
identisch ist. 

Meiner Ansicht nach kann nun mudrä auch in den oben aus dem 
buddhistischen Sanskrit und dem Pali angeführten Stellen nichts weiter 
sein als r Fingerstellungenk Mil. 79 hat der Verfasser offenbar eine Kunst 
im Auge, bei der die einzelnen aksaras durch Finger Stellungen ausgedrückt 
werden, also eine Fingersprache von der Art. wie sie Yasodhara beschreibt. 
An sie ist vielleicht auch in Stellen wie Mil. 178 zu denken, wo die muddä 
unter den Dingen genannt wird, auf die sich insbesondere ein Fürst ver¬ 
stehen muß. Die Tatsache aber, daß muddä häufig in Nachbarschaft von 
gananä erscheint und vor allem die Zusammenstellung des muddika mit 
dem ganaka im Samyuttan. lassen darauf schließen, daß man Finger Stel¬ 
lungen auch zum Ausdruck von Zahlen beim Rechnen verwendete, und 
deswegen wird man auch in erster Linie die mudrä in der Schule gelehrt 
haben; Buddhaghosa hat also in diesem Fall mit seiner Erklärung voll¬ 
kommen recht. Griechen wie Römer rechneten bekanntlich, indem sie 
mit der Hand Zeichen bildeten, die die Bedeutung von Ziffern hatten, und 
ähnliche Rechenmethoden sind noch heute bei vielen Völkern im Gebrauch. 
Im heutigen Indien sind nach Peterson, Hitopadesa, S. 5f., zwei Arten des 
Zählens mit Hilfe der Finger allgemein gebräuchlich, die beide auch zu¬ 
sammen für Zahlen über 10 hinaus benutzt werden. Entweder werden die 


b = Pan. S. R. 54. 

jr # 

2 ) Siehe z. B. Pän. S, R, 43, 44, Yyäsas. 230—238 für die Bezeichnung der 
Akzente; Mandükas. 4, 10-—13, Yäjnavalkyas. 45-—-65 für die Bezeichnung von Ak¬ 
zenten und Lauten. Aus dem betreffenden Abschnitt der Yäjnavalkyas. hat Rärna- 
sarman als Anhang zum Pratijnäsütra einen Auszug gegeben, den Weber, Abh. d. 
Kgl. Ak. d. Wiss. zu Berlin, 1871, S. 91 ff. herausgegeben und übersetzt hat. 
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Finger der offenen Hand, einer nach dem anderen, auf die Handfläche 
niedergebogen oder es werden die Finger der geschlossenen Hand nachein¬ 
ander gehoben. In beiden Fällen wird mit dem kleinen Finger begonnen. 
In der Sanskrit-Literatur wird das Bestehen dieser Methode durch zwei 
Verse bezeugt, die Peterson richtig gedeutet hat: 

purä kavlnäm ganan äprasange kanisthikädhisthitah Kälidäsah 
adyäpi tattulyakaver abhäväd anämikä särthavati babhüva [ 
kirn tena bhuvi jätena mätryauvanahärinä \ 
satäm ganane yasya na bhaved ürdhvam angulih 1 ) [1 
Peterson möchte daher auch in dem bekannten Vers Hit. Prast. 14 (Pahc, 
Kathäm. Kosegarten 7): 

guniganagananärambhe patati na kathini susambhramäd yasya 
tenämbä yadi sutinl vada vandhyä kldrsi bhavati [ 
die Worte kathini patati von dem Niedergehen des kleinen Fingers ver¬ 
stehen, während man gewöhnlich übersetzt: Avenn eine Frau durch einen 
Sohn zur Mutter wird, über den einem nicht aus Verwunderung die Kreide 
aus der Hand fällt, wenn man die Schar der Edlen zu berechnen beginnt, 
welche Frau, sag’ an, ist dann noch unfruchtbar zu nennen ?’ So an¬ 
sprechend auf den ersten Blick Petersons Auffassung auch erscheint, so 
muß sie meines Erachtens doch aufgegeben werden, da kathini eben nicht 
den kleinen Finger, sondern nur Kreide bedeutet. Die Kreide aber benutzte 
man beim Rechnen; Vet. 22, 18 heißt es von dem Astrologen, der den 
Aufenthaltsort der Ministerstochter berechnet: tena kathinim ädäya ganitam ; 
Divyäv. S. 263 von einem anderen Astrologen: sa Bhüriko ganitre krtävl 
svetavarnäm qrhlivä qanayitmn ärabdhah 2 ). 

* I l/ • (_/ ■ * / 

Bedeutet mudrä in den angeführten Stellen Finger Stellungen, so ist 
nach dem oben S. 482 Bemerkten damit auch die Bedeutung von rüpa als 
dem Namen einer Kunst oder eines Unterrichtsfaches gegeben. Man wird 
auch in diesem Fall wohl hauptsächlich an Finger Stellungen zu denken 
haben, die beim Rechnen verwendet werden. Daß man sie als rüpa be¬ 
zeichnen konnte, wird man von vornherein kaum bestreiten, wenn man sich 
daran erinnert, daß rüpay und nirüpay die gewöhnlichen Ausdrücke für 
die konventionelle Darstellung von Handlungen und Empfindungen auf 
der Bühne sind. Für die Bedeutung 'Fingerstellung 5 treten aber vor allem 
zwei Ausdrücke ein, die bisher keine befriedigende Erklärung gefunden 
haben. 

Die Lexikographen, Säsv. 82, Trik. 831, Vaij. 226, 55, Visvak. 1187, 
Mankha 533, Hem. An. 2, 294, Med. p 9, lehren für rüpa die Bedeutung 
granthävrtti. An und für sich ist der eine Ausdruck so unklar wie der andere. 
Wilson erklärte ihn durch 'acquiring familiarity with any book or authority 

1 ) Die zweite Hälfte des Verses ist nicht in Ordnung. 

2 ) Fleet, JRAS. 191.1, S. 518ff. hat für ganitre die Bedeutung "Rechenbrett 3 zu 

erweisen gesucht. 
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by frequent perusal, learning by heart or rote 5 , Oppert durch "re-reading 
a book 5 , Böhtlingk vermutete 'Zitat 5 . Nach Pischel, SBÄW. 1906, S. 490f. 
soll rüpa " Abschrift, Kopie 5 bedeuten. Er stützt sich dabei auf das Beispiel 
zu Mankha ayugmaih sampathed rüpair yugmaih raksasagämi tu, dessen 
erste Hälfte Mahendra zu Hem. An. wiederholt. Pischel korrigiert die 
zweite offenbar verderbte Hälfte zu yugmair aksaragämi tu und übersetzt: 
‘‘Man kollationiere mit ungleichen Abschriften, mit gleichen aber Buchstabe 
für Buchstabe. 5 'Ungleiche Abschriften 5 sollen Abschriften von einer 
anderen Handschrift als das eigene Exemplar, "gleiche 5 von derselben sein. 
Diese Deutung ist sicher verfehlt. Zunächst kann sampath nicht "kolla¬ 
tionieren 5 bedeuten. In path liegt immer nur der Begriff des lauten Rezi- 
tierens; für sampath führt das PW. als Belege nur Manu 4, 98 an, wo es 
deutlich "zu gleicher Zeit rezitieren, studieren 5 ist, und asampäthya "einer, 
mit dem man nicht zusammen rezitieren oder studieren darf 5 . M. 9. 238. 
Im Mahäbh. zu Pan. 4, 2, 59 wird dem vetti das sampätham pathati gegen¬ 
übergestellt, das der Kommentar durch arthanirapeksam svädhyäyam 
pathati erklärt. Das Kamasutra, S. 33, erwähnt sampäthya als ein Ge¬ 
sellschaftsspiel, bei dem einer einen Text vorträgt, den ein anderer, ohne 
ihn vorher zu kennen, zu gleicher Zeit nachsprechen muß. Auf keinen Fall 
können ferner ayugma und yugma "ungleich 5 bzw "gleich 5 bedeuten. Yugma 
ist nur "paarig, geradzahlig 5 , ayugma "unpaarig, ungerade 5 , was für Pischels 
Erklärung nicht paßt. Nehmen wir rüpa als Fingerstellung und sampath 
in seiner wörtlichen Bedeutung, so ergibt sich auch für ayugma und yugma 
ein klarer Sinn; die ayugmäni rüpäni , mit denen zusammen man rezitieren 
soll, sind offenbar Fingers teil ungen, die nur an einer Hand, die yugmäni 
rüpani Finger Stellungen, die mit beiden Händen zugleich gemacht werden. 
Aus dem Vers geht hervor, daß die erstgenannte Methode die gewöhnliche 
war, und das stimmt zu den Vorschriften der Siksäs; die Vyäsasiksä lehrt 
z. B. ausdrücklich, daß die Akzente uttame kare , d. h. wie der Kommentar 
bemerkt, an der rechten Hand zu markieren seien. Die Erklärung von 
rüpa durch granthävrtti , das doch wohl nur "Wiederholung eines geschrie¬ 
benen Textes (durch rüpasy bedeuten kann, macht es weiter wahrscheinlich, 
daß man Finger Stellungen auch beim Vortrag nicht ve dis eher Schriften 
verwendete; jedenfalls war die Benutzung von Handschriften bei der 
Rezitation ve dis eher Texte in der alten Zeit verpönt. 

Pischel hat a. a. 0. auch die rüpadakkhas in Mil. 344, 10 und den 
lupadakhe der Inschrift in der Jöglmärä-Höhle für Kopisten erklärt. 
Ich habe schon oben S. 395, Anm. 4, zu zeigen versucht, daß die 
rüpadakkhas nach allem, was wir über sic erfahren, eine ärztliche Tätigkeit 
ausgeübt haben müssen. Ihr Name würde, w r enn rüpa ein Synonym von 
mudrä ist, "in Fingerstellungen geschickt 5 bedeuten. Nun haben wir ge¬ 
sehen, daß die narendras , die Giftärzte waren, aber, wie Das. 205ff. zeigt, 
auch andere Krankheiten, vor allem Besessenheit, heilten, als Mittel in 
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erster Linie mudräs, Fingerstellungen, gebrauchten. Ich glaube daher, daß 
wir in den rüpadakkhas Krankheitsbeschwörer sehen dürfen, und daß sieh 
auch hier die Gleichsetzung von rüpa und m-udrä bewährt. 

Ich meine, daß sich schließlich auch die Angaben des Mahäv. mit der 
vor geschlagenen Bedeutung von rüpa vereinigen lassen. Es ist zu be¬ 
achten, daß es sich dort nicht um die Ausübung von leJcha, gananä und 
rüpa handelt, sondern um ihre Erlernung. Das Rechnen selbst schadet der 
Brust nicht, wohl aber die Erlernung des Rechnens; ebenso verursacht die 
Ausübung der Fingerstellungen keine Augenschmerzen, wohl aber ihre 
Erlernung, da sie ein scharfes Hinsehen auf die Hand des Lehrers nötig 
macht. Man darf bei der Bewertung dieser Angabe auch nicht vergessen, 
daß bei der formelhaften und schematischen Art der Darstellung die Ab¬ 
lehnung des rüpa eine Begründung erforderte, die der Ablehnung des lekha 
und der gananä genau parallel war; da die Fingerschmerzen schon als 
Grund gegen den lekha verbraucht waren, blieb für die Ablehnung des 
rüpa kaum ein anderer Grund als die Augenschmerzen übrig. Mir scheinen 
jedenfalls die Momente, die für die Gleichsetzung von rüpa und mudrä 
sprechen, so stark zu sein, daß ich Buddhaghosas Erklärung von rüpa 
verwerfen zu müssen glaube. Ihm Avar die richtige Bedeutung von rüpa 
nicht mehr bekannt, weil das Wort im Sinne von Finger Stellung zu seiner 
Zeit in der Sprache des täglichen Lebens offenbar längst durch mudrä 
verdrängt war. Nur in technischen Werken hielt sich rüpa noch länger, 
AAÜe der Vers ayugmaih sampathed rüpaih usav. beweist. Nachdem es dort von 
einem Lexikographen, vielleicht Säsvata, einmal aufgestöbert Avar, wurde 
es von einem Kosa in den anderen übernommen. Mit Münzen hat also 
meines Erachtens rüpa als Name einer kalä nichts zu tun. 

Kehren wir jetzt zu dem Texte zurück, von dem wir ausgegangen sind. 
Die Münzen werden dort ssätlmje mäje müre genannt. Da Leumann das 
erste Wort durch sakisch übersetzt, muß er annehmen, daß t hier 'hiatus- 
tilgendes 5 t sei, das öfter für wurzelhaftes k oder g in Lehmvörtern erscheint, 
Avie z. B. in atdrane = akriajnäh 242, ätama ägamän 223, Nätapuspl = 
Nägapuspikah 173. Das Suffix -Inä, fern. -lmgya : ~lmja hat Leumann, Zur 
nordar. Spr., S. 101, behandelt. Da es häufig auch an Lehnwörter aus dem 
Sanskrit tritt, so wäre gegen die Ableitung des ssätlmje von Saka nichts 
einzuwenden, wenn nicht die erste Silbe des Wortes lang wäre. Vor dem 
Suffix zeigt der Stammvokal sonst keinerlei Veränderung; ich führe aus 
dem Text an: ysarrvmgya 136, ysamthlnau 109, 218, 239, hhandlnä 191, 
parrlylnä 294, äljseinä 139, dällnau 216, 330, brrltlnau 269, mürlnä 248, 
mürlmgye 139, gyadlmgyo 192, jadimgyo 261, 285, ggayslmgyo 276, mara- 
nlmju 276, ratanlnä 265, dukhlngye 101, klaisinau 229. Da nun der Volks- 
name stets Saka lautet, so halte ich die Erklärung A r on ssätlmje als sakisch 
schon formell für unmöglich. Aber auch dem Sinne nach paßt sie nicht. 
Der ganze Lehrvortrag über die Maitreyasamiti ist, wie aus V. 113 und 
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334 hervorgeht, dem Buddha in den Mund gelegt. Wie sollte er dazu 
kommen, von 'unseren 5 säkischen Münzen zu reden ? Man müßte schon 

V 

annehmen, daß der Dichter den Rahmen seiner Erzählung ganz vergessen 
hätte. Allein dazu liegt kein Grund vor. Säkya , der Stammesname des 
Buddha, wird in der Sprache des Textes zu Ssäya (siehe Leumann, Zur 
nordar. Spr., S.136); es hindert uns also gar nichts, ssätinä (phon. ssäinä) 

jr _ 

von Ssäya abzuleiten und ssätlmje mäje müre als ^unsere Säkya-Münzen 5 
zu fassen. Ob die Säkyas in Wahrheit jemals Münzen geprägt haben, ist 
eine Frage, die hier natürlich nicht untersucht zu werden braucht; die 
Legende hatte sie schon früh zu mächtigen Herrschern gemacht und der 
Dichter reproduziert in seiner Schilderung selbstverständlich das tradi¬ 
tionelle Bild. 

Wenn ich somit auch nicht zugeben kann, daß der Ausdruck ssätlmje 
mäje müre uns das Recht gibt, die iranische Sprache von Khotan als Sakisch 
zu bezeichnen, so bin ich doch weit entfernt, diesen Namen darum für 
falsch zu halten. Konow hat allerdings in seinen scharfsinnigen und die 
ganze Frage ungemein fördernden Tndoskythischen Beiträgen 5 (SBAW. 
1916, S. 787ff.) sich gegen ihn erklärt; es will mir aber fast scheinen, als 
ob das dort beigebrachte neue Material eher geeignet sei, seine Richtigkeit 
zu stützen als sie zu entkräften. Konow erkennt an, daß die Sprache der 
Sakas mit dem "Altkhotanischen 5 verwandt gewesen sei; er glaubt aber 
dialektische Unterschiede zwischen ihnen feststellen zu können. Notge¬ 
drungen beruft sich Konow für die Sprache der Sakas in erster Linie auf 
Namen. Ich brauche kaum darauf hinzuweisen, daß Namen für solche 
Fragen stets eine mehr oder weniger unsichere Grundlage bilden. Namen 
sind zu allen Zeiten und an allen Orten von einem Volk zum anderen ge¬ 
wandert. und angesichts des bunten Völkergemisches, das uns das alte 
Zentralasien erkennen läßt, wird man die Möglichkeit von Entlehnungen 
auch in diesem Fall gewiß nicht bestreiten können. Die Verwertung der 
Saka-Namen wird weiter noch dadurch erschwert, daß sie größtenteils 
etymologisch noch völlig undurchsichtig sind. Aber sehen wir von diesen 
Bedenken zunächst einmal ab. Der wichtigste Punkt, in dem sich die 

jT 

Saka-Namen von der Sprache Khotans unterscheiden, ist die Behandlung 
der Liquiden. Während die Khotan-Sprache eine r-Sprache ist, zeigen die 
Namen häufig l. Konow führt S. 799 an Abuhola . Rajula , Naüluda, Kha- 
lasamusa , Khalamasa, Kalui, Liaka und aus Kusana-Inschriften Lala und 
Kamaguli 1 ), Konow ist geneigt, den Namen mit inlautendem l nicht viel 


1 ) ln der Wardak-Inschrfffc. Die Stelle lautet nach Konow: imena gadiyena 
Kamagulya pudra Vagramareyasa isa Khavciäam’i ka[ dajlayiya Vcigramariyaviharanii 
thubim'i bhayavada Sakyamune sarira parithaveti tu dieser Zeit hat der Bevollmäch¬ 
tigte des Vagramareya, des Sohnes des Kamaguli, hier in Khavada, in dem Vagra- 
mar ey a - v ihära, in dem Stupa, eine Reliquie des erhabenen Säkyamuni auf gestellt 5 . 
Ich habe gegen diese Auffassung des Satzes allerlei Einwendungen zu machen. Erstens 
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Gewicht beizulegen, da l auf rd zurückgehen könnte, das in der Kliotan- 
Sprache regelrecht zu l wird. Allein da wir in der Löweninschrift Khardaasa 
finden, so scheint dieser Wechsel zur Zeit der Kharosthl-Inschriften noch 

/ ■ ft 

gar nicht eingetreten zu sein. Wir müssen also die Tatsache, daß die Namen 
der Sakas häufig im Anlaut wie im Inlaut ein l zeigen, anerkennen. Ich 
will mich nun nicht darauf berufen, daß auch die Khotan-Sprache ver¬ 
einzelt noch ein l im Anlaut zeigt. In dem von Leumann veröffentlichten 
Text findet sich z. B, in V. 210 ein läysgüry . . ., das Leumann mit 
Gürtel übersetzt. Ich kenne die Etymologie des Wortes nicht, und es mag 
ein Lehnwort sein. Wichtiger ist etwas anderes. Konow hat den über¬ 
zeugenden Nachweis geführt, daß das Sanskrit der Kharosthl-Dokumente 
von Niya unter dein Einfluß der iranischen Khotan-Sprache steht, und 
daraus mit Recht den Schluß gezogen, daß spätestens um die Mitte des 
3. Jahrhunderts n. Chr. eine die Khotan-Sprache redende Bevölkerung in 
der Gegend von Niva saß. Nun finden wir aber in den Kharosthi-Doku- 

o * # 

menten eine im Verhältnis zu dem bisher zugänglich gemachten Material 
sehr große Anzahl von Namen mit l : Calamma IV, 136, Sili I, 105, Cuva- 
layina IV, 108; Lipeya IV, 136. 106; XVI, 12; I, 104; IV, 108; Limya-ya, 
Liyaya XVI, 12; Larsoa XV, 12; Larsana XVII, 2; Limita I, 105; Limsu 
IV, 136. Von diesen Namen mag Sili allenfalls auf ein Sk. silin zurück¬ 


ist es mir ganz unwahrscheinlich, daß Vagramareyasa ein Genitiv sein sollte, da in 
allen übrigen Fällen der Gen. Sing, von a- Stämmen in der Inschrift auf -asya ausgeht. 
Zweitens ist die Annahme, daß kadalayiya , wofür auch kadalasiya gelesen werden 
könnte, ein Fremdwort ist mit der Bedeutung c Statthalter, Bevollmächtigter’, gänzlich 
unbegründet und überhaupt nur ein Notbehelf. An einen Statthalter des Vagramareya 
in Khavada —- so wäre nach der Stellung der Worte zu übersetzen — ist um so weniger 
zu denken, als Vagramareya offenbar eine Privatperson ist. Es ist weiter aber auch 
ganz unwahrscheinlich, daß der Name dieses Bevollmächtigten in der Urkunde gar 
nicht genannt sein sollte. Und ebenso unwahrscheinlich ist es schließlich, daß über¬ 
haupt eine andere Person als Vagramareya die Reliquien aufgestellt haben sollte, 
zumal im weiteren Verlauf Vagramareya von sieh stets in der ersten Person spricht. 
Ich lese daher Vagramareya sa in zwei Worten, fasse Vagramareya ebenso wie kadala¬ 
yiya als Nom. Sing, und sehe in dem letzteren mit Pargiter das Äquivalent von Sk. 
krtälayah hier sich niedergelassen hat*. Entweder Kamagulya pudra Vagramareya 
oder sa isa KJiavadam'i kadalayiya ist als eine Art eingeschobener Satz zu betrachten: 
c zu dieser Stunde — Kamagulis Sohn (ist) Vagramareya — der, hier in Khavada 
wohnend, stellt . . . die Reliquie auf’ oder r in dieser Stunde stellt K.s Sohn V. — der 
wohnt hier in Kh. — die Reliquie auf 5 . Solche eingeschobenen Sätze sind für die 
Sprache dieser Inschriften charakteristisch; man vergleiche in der Mänikiüla-In- 
schrift: Lala äadanayago V espasisa ksatrapasa horamurta — sa tasa apanage vihare 
horamurto ■— etra nanabhagavabudhajhavam pratistavayati; in der TaxÜa-Inschrift 
des Patika: Ksaharasa Cukksasa ca ksatrapasa — Liako Kusuluko nama — tasa putro 
Patiko ■—• Takhasilaye nagare utarena pracu deso Ksema nama — atra [de] sc Patiko 
apratithavita bhagavata Sakamunisa sariram [pra]tithaveti samgharamam ca. Ganz 
ähnlich ist auch die Ausdrucksweise in der Taxila-Inschrift aus dem Jahr 136 (nach 
Konow): isa divase pradistavita bhagavato dhatu[o] Urasakena Lotavhriaputrana 
Bahaliena Noacae nagare vastavena tena ime pradistavita bhagavato dhatuo usw. 
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Die sakischen Mura 


gehen; die übrigen haben jedenfalls keinen indischen Klang 1 ), Ebenso¬ 
wenig sehen diese Namen chinesisch aus. Es bleibt also kaum etwas anderes 
übrig als sie der Bevölkerung zuzuweisen, die nach Konow die iranische 
Sprache sprach.* Die iranischen Khotanesen hatten also im 3, Jahrhundert 
n. Ohr. ebensogut Namen mit l wie hundert und mehr Jahre früher die 
Sakas. Wenn das l in der späteren Khotan-Sprache 2 ) fehlt, so bieten sich 
zwei Möglichkeiten, um diese Differenz zu erklären. Entweder gehören 
jene Namen mit l überhaupt nicht der einheimischen Sprache an, sondern 
sind von irgendwoher entlehnte Namen, die später aus der Mode kamen. 
Dann sind sie für die Frage der Verwandtschaft des Sakischen mit der 
Khot an-Sprache belanglos. Oder aber jene Namen sind einheimisch; dann 
ist der ganze Unterschied zwischen l und r nicht dialektisch, sondern 
zeitlich 3 ). Ich bin geneigt, der ersten Erklärung den Vorzug zu geben; in 
anderen Fällen scheint mir aber in der Tat ein zeitlicher Unterschied vor¬ 
zuliegen, So läßt sich, das ri von Arta, das rd von Khardaa in der Löwen¬ 
inschrift ohne weiteres als Vorstufe des späteren d bzw. I ansehen. Der 
Name Kalni in der Löwen-Inschrift soll nach Konow nicht zu der Khot an - 
Sprache stimmen, da hier der Nominativ von alten ua- Stämmen auf ü 
endige. Konow r verweist auf härü , Kaufmann. Ich weiß nicht, wo der 
Nominativ härü vorkommt; ich finde in der Dichtung nur einen Akk. Sing. 
härü XXIII, 140 und einen Nom. PL häruva XXIII, 208; ein Gen. Sing. 
härü begegnet uns in der Vajracchedikä und im Apanmitäyuhsütra (Leu- 
mann, Zur nordar. Spr., S. 77, 82). Aus Werken in der jüngeren Sprach- 
form ist für die ursprüngliche Flexion gar nichts zu entnehmen; der voll¬ 
kommen regelmäßige Akk. Sing, härü (aus häruu) und der Nom. PL häruva 
lassen auf einen Nom. Sing, häruvd oder häruvi (härui) schließen, der genau 
dem Kalui entsprechen würde. Auf das sp 111 Pispasri und Vespasi möchte 
ich nicht näher eingehen, da Konow selbst zugesteht, daß die Etymologie 
und sogar die Lesung dieser Namen unsicher ist. Als letztes Beispiel für 


J ) Mit Lipeya vergleiche insbesondere die sicher nicht-indischen Bildungen 

Opyeya X, 5, Kunyeya IV, 136; XVII, 2, Nimeya XVI, 12, Piteya I, 105. 

-) Wann die große buddhistische Dichtung, das älteste literarische Werk in 
dieser Sprache, entstanden ist, ist zwar noch nicht ermittelt; wir werden aber kaum 
fehl gehen, wenn wir es beträchtlich später ansetzen als die Dokumente von Niya 
oder gar die Inschriften der Sakas. 

3 ) Ls liegt nahe, für die Chronologie des Überganges von l in r das Wort gusura 
zu verwerten, das Konow a. a. 0. S. 819 in dem Kharosthl-Dokument N. XVII, 2 
als Titel eines Kusanasena nachgewiesen und mit Kujula , KusulaJca, Kusulaa, dem 
Titel des Kadphises I. bzw. des Liaka und des Padika, identifiziert hat. Danach 
müßte das Wort, das ein Lehnwort aus dem Türkischen zu sein scheint, im 1. Jahr¬ 
hundert n. Ohr. in der Sprache der Sakas wie der Kusanas mit l gesprochen sein und 
der Übergang von l zu r im 3. Jahrhundert stattgefunden haben. Unsicher werden 
diese Schlüsse nur dadurch, daß uns gusura nicht in der iranischen Sprache von 
Khotan, sondern in dem Prakrit-Dialekt vorliegt und der Lautübergang schließlich 
auch auf das Konto des letzteren gesetzt werden könnte/ 1 ' 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0506 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 







Pali udcliyäna 


493 


dialektische Verschiedenheit führt Konow das Wort gadiya an, das in dem 
Datum der Wardak-Inschrift sam 20 20101 masya Artfmmesiya sastehi 
10 41 imena gadiyena erscheint. Konow sagt mit Hecht, daß gadiya in 
dieser Formel nur die Bedeutung "Zeit 5 , "Zeitpunkt" haben könne. Bedenken 
aber kann ich nicht unterdrücken, w T enn er weiter gadiya für ein sakisehes 
Wort erklärt und es mit bäda zusammenbringt, das in den Urkunden in 
der iranischen Sprache in der Formel tipna beda hinter dem eigentlichen 

Datum erscheint. Konow sieht es als sicher an. daß das b von bäda auf 

* * 

altes v zurückgehe und daß dieses v in gadiya zu g geworden sei, wie in 
mehreren persischen Dialekten v zu g werde. Man kann dem zunächst 
entgegenhalten, daß der Ursprung des b von bäda keineswegs sicher ist ; 
Leumann, Zur nordar. Spr., S. 33f., führt bäda auf urarisch *ba(m)zhda 
zurück, was allerdings auch nicht einwandfrei ist. Es steht weiter aber 
auch keineswegs fest, daß gadiya ein sakisehes Wort ist, und ich möchte 
sogar bezweifeln, daß es überhaupt ein Fremdwort ist. Für den Begriff 
"Zeit 5 oder "Zeitpunkt 5 standen im Indischen Ausdrücke genug zur Ver¬ 
fügung; w'arum sollte hier ein Fremdwort gew'ählt sein, das überdies mit 
einem indischen Suffix erweitert sein müßte ? Ich möchte es vorläufig 
immer noch als wahrscheinlicher ansehen, daß gadiyena ungenaue Schrei¬ 
bung für ghadiyena ist und das W r ort auf sk. ghatikä (ghati) zurückgeht, 
das ein Synonym von nädikä ist und den Zeitraum von 6 ksanas oder 24 
Minuten bezeichnet. Imena gadiyenu würde dann mit den in den Kha- 
rosthl- und Brähmi-Inschriften dieser Zeit häufigen Ausdrücken ise diva- 
sachunami , isa chunammi , asmi ksune zu vergleichen und etw r a "in dieser 
Stunde 5 zu übersetzen sein. 

Ich kann nach alledem das Bestehen dialektischer Verschiedenheit 
zwischen dem Sakischen und der iranischen Sprache von Khotan bis jetzt 
nicht als gesichert ansehen; es scheint mir im Gegenteil, als ob sich die 
Beweise dafür, daß die Khotan-Sprache in der Tat das Sakische ist, mehr 
und mehr verdichteten. Wer es vor zieht, jene Sprache nach dem Lande, 
in dem sie uns entgegentritt, als Khotanesisch oder Altkhotanisch zu be¬ 


zeichnen, begeht gewiß keinen Fehler; er darf sich aber nicht verhehlen, 
daß damit die Frage, welchem Volke sie zugehört, nicht gelöst ist. 


iPali uddiyana . 

Im Mahävänija- Jätaka (493) würd erzählt, daß ein wunderbarer Nigro- 
dhabaum gewissen Kaufleuten außer Gold und Edelsteinen und anderen 
Kostbarkeiten auch käsikäni ca vattkäni uddiyäne ca kambale spendete 
(G. 14). Der Kommentar bemerkt zu den letzten. Worten uddiyä näma 
kambalä atthi. Morris, JPTS. 1889, 202f. erschloß für uddiyäna■nddiya- 
die Bedeutung "nördlich 5 und wollte die Wörter mit sk. udicya- } udicina - 
zusammenbringen, ohne die Ableitung im einzelnen begründen zu können. 
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Diesen Versuch hat Charpentier, IV. XXIX, 381 ff., unternommen, und 
da sein Aufsatz ein Musterbeispiel für eine gewisse Methode der neueren 
Sprachbehandlung ist, verlohnt es sich vielleicht, mit ein paar Worten 
darauf einzugehen, obwohl der Inhalt das kaum rechtfertigen würde. 

Charpentier vereinfacht uddiya,na- zunächst zu uddiya Das Ver¬ 
hältnis von uddiyäna- zu uddiya- soll dasselbe sein wie das von tiracchäna- 


i # _ __ __ 

zu tiraccha- usw. Uber diese Bildungen habe Johansson, Monde Oriental 
II, 94f„ mit ausreichenden Beispielen gehandelt. * Darüber ist also weiter 
nichts zu sagen: uddiyäna - neben uddiya- ist ohne weiteres klar.’ Ich be- 
daure, diese verblüffende Leichtigkeit, mit der sich Charpentier über alle 
Schwierigkeiten hinwegsetzt, mir nicht zu eigen machen zu können. Jo¬ 
hansson hat doch jene Pali-Wörter, die den Ausgang - äna- zeigen, 
als adjektivische Fortbildungen eines Instrumentals auf -ä mittelst des 
Suffixes -na- erklärt. Wir müßten also zunächst einen Instr. uddiya an¬ 
nehmen, der wohl schwerlich nachzuweisen wäre. Charpentier würde darin 
allerdings vielleicht gar keine Schwierigkeit sehen; er würde uddiyä einfach 


mit einem Stern versehen und damit hätten wir dann was wir brauchten. 


Ich muß nun allerdings gestehen, daß ich an die ganze angebliche Bildung 
von Adjektiven auf -äna- im Pali noch immer nicht glaube. Schon lange 
vor Johansson hatte Franke, WZKM. IX, 342f. ein mittelindisches Suffix 
- äna - auf gestellt, mit Hilfe dessen er ajakänäni in den Asoka-Inschriften 
und p. gimhäna -, vassänavesiyäna-, sotthäna -, tiracchäna- und puiiana- 
erklären wollte. Ich habe oben S. 283, Anan. 3, diese Bildungen anders 
zu erklären versucht. Johanssons Artikel, der übrigens auf Frankes 
Bemerkungen keinen Bezug nimmt, habe ich dabei leider übersehen. Was 
Johansson beibringt, gibt mir aber keine Veranlassung, meine Ansicht 
über die vorher genannten Wörter irgendwie zu ändern, und ebensowenig 
vermag ich in p. ekänika - und sapadäna- eine Ableitung von *ekä bzw. 
*sapadä zu erkennen. Ekänika ist meines Erachtens eine Adjektivbildung 
zu ekäyana die richtige Erklärung von sapadäna- = sk. sävadäna- haben 
bereits Senart, Mahävastu I, 59Öf. und Hoernle, JRAS. 1912, S. 741 f. ge¬ 
geben. Mir erscheint also Charpentiers Auffassung von uddiyäna- schon 
um des Ableitungssuffixes willen, das er annimmt, unmöglich. 

Charpentier gibt dann eine Zusammenstellung der Sanskritbildungen 
auf -ahc- mit ihren Fortsetzungen in Pali und Prakrit, die kaum etwas 
enthält, was als neu oder interessant bezeichnet werden könnte 1 ). Dann 


') Immerhin sei hier hervorgehoben, daß er S. 385, Anm. 1, erklärt, p. pr. 
saddhim sei wohl nach Pisehel —• vod. sadhrim, man könne aber auch daran denken, 
daß saddhimr, sadhryäh — Visum : visvak sei. Ich halte das Letztere sogar für das 
allein Richtige. In den Mathurä-Inschriften erscheinen neben sädhivihärin- auch 
Formen wie saddhyivihäri-, saddhyevihärin -, und ich habe diese schon in meiner List 
of Brähml Inscriptions, S. 223, auf sadhryagvihärin- zurück geführt. Wenn Geiger, 
Pali § 22, saddhim wieder aus särdham entstehen läßt, so kann ich darin nur einen 
Rückschritt erkennen. Auch die beiden anderen Beispiele, die Geiger für die Reduk- 
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beginnt die eigentliche Erklärung von uddiya -. Sk. udan udlcl udak soll 
zunächst * udam udlcl *uda> und weiter mit Überführung in die a-Flexion 
*udo udlcl *udam geworden sein. Analog soll sich aus sk, pratydn pratlci 
pratydk ein * patiyam patlcl *patiya( m ) und weiter *pa>tiyo patlel * patiyam, aus 
sk, nyän nicl nyäk ein *niyo nlcl *niyam entwickelt haben, und unter dem 
Einfluß dieser Formen soll *udo udlcl *udam zunächst zu *udiyo udlcl 
*udiyam umgestaltet sein. 'So sind wir dem tatsächlich belegten uddiya- 
einen Schritt näher gerückt. 5 Um die Verdoppelung des d zu erklären, wird 
zunächst angenommen, daß sk. samyän samlcl samyäk dm Urpali * 2 3 zu 
*sammo * samlcl *sammam geworden sei und dieses dann ein *uddo udlcl 
*uddam 1 ) hervorgerufen habe. Durch Kontamination der Reihen *udiyo 
udlcl *udiyam und *uddo udlcl *uddam soll dann endlich uddiyo uddiya 2 ) 
uddiyam entstanden sein. 

Niemand wird die Berechtigung bestreiten, bei sprachge Schicht liehen 
Untersuchungen mit erschlossenen Formen zu operieren. Zu fordern ist 
aber, daß die Urbilder solcher Formen wirklich in der Sprache Vorkommen. 
Hier aber haben die meisten der erschlossenen Formen in der wirklichen 
Sprache überhaupt keinen Anhalt und manche sind auch davon abgesehen 
höchst problematisch 3 ). Glaubt denn wirklich jemand im Ernst, mit 
solchen sternübersäten Produkten der Phantasie etwas Reales geschaffen 
zu haben ? Und fast noch schlimmer ist das Spiel, das mit diesen erfundenen 
Wörtern getrieben wird, als ob sprachgeschichtliche Fragen Rechenauf¬ 
gaben wären. Nach den Ursachen für all diese Beeinflussungen und Konta¬ 
minationen wird gar nicht gefragt, und doch ist es wahrlich ein Unter¬ 
schied, ob pratlcl ''westlich 5 ein udlcl "nördlich 3 hervorruft oder ein imagi¬ 
näres samrno "vereint 3 die Verdoppelung des d in einem imaginären udo 
"nördlich 3 bewirkt. Charpentier hat gewiß recht, wenn er am Schluß 
seines Artikels bemerkt: "das mag auf dem Papier etwas verwickelt er¬ 
scheinen 3 ; wenn er aber hinzufügt: "in der Wirklichkeit vollzog sich die 


tion des a zu i in unbetonter Endsilbe anführt, halte ich für falsch. Die richtige Er¬ 
klärung von sacchi- steht schon in Childers 3 Dictionary, und warum sanim nicht aus 
dem gewöhnlichen sanais , sondern aus einem zu dem Zweck erst erschlossenen *sanam 
entstanden sein soll, ist mir unerfindlich. 

*) Der Stern ist von mir hinzugefügt; ich wüßte nicht, wo *uddam belegt wäre. 
Außerdem müßte es doch wohl auch *uddicl heißen. 

2 ) Di ese Form verdiente eigentlich doch auch einen Stern, 

3 ) So würde z. B. der Ansatz eines *patiyo höchstens für den östlichen Dialekt 
berechtigt sein. Für die Vorstufe des Pali müßte Charpentier nach allem, was wir 
sonst beobachten können, eher *pacco ansetzen. Auch sonst ließe sich noch mancherlei 
einwenden, wenn es sich überhaupt verlohnte, sich bei solchen Dingen aufzuhalten. 
Nur das eine sei noch bemerkt, daß auch *udo keineswegs durch Gaudavaho 395 
uasindhu- (= udaksindhu-), 631 uamaMhare (= udanmahldhare) als gesichert gelten 
kann. Väkpati schreibt eine reine Kunstsprache, die vielfach nichts weiter ist als 
nach den Lautregeln in Mahärästri umgesetztes Sanskrit. Für die lebende Sprache 
beweist sie gar nichts. 
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Entwicklung jedoch, ziemlich leicht’, so w r eiß ich nicht, woher wir die Be¬ 
rechtigung zu solchem Vertrauen nehmen sollen. Charpentiers bloße Ver¬ 
sicherung scheint mir dafür nicht auszureichen. 

Ich fürchte, mich aber schon zu lange bei dem wilden "Urpali 3 von 
Charpentiers Gnaden auf gehalten zu haben. Uddiyäna- kann natürlich 
mit sk. udanc - garnichts zu tun haben. Schon die Nebeneinanderstellung 
der uddiyäna -Wolldecken oder Teppiche und der käsikäni vatthäni , der 
Kleider von Benares, laßt darauf schließen, daß in uddiyäna- ein Eigen¬ 
name steckt, und es ist eigentlich selbstverständlich, daß es Adjektiv¬ 
bildung zu dem Namen des Landes ist, das wir gewöhnlich mit der späteren 
Sanskritform als Udyäna bezeichnen. Sachlich stimmt das genau. Woll¬ 
stoffe bezog man aus dem Norden, und die Stelle lehrt uns nur, daß sich 
in alter Zeit die Decken aus dem heutigen Swätgebiet besonderer Schätzung 
erfreuten. Formel] ist sk. Udyäna sicherlich, nicht ursprünglich. Es ist 
vielmehr die volksetymologisch umgestaltete Form des einheimischen 
Namens. In einer Note zu Idüen-tsang wird bemerkt, der Name bedeute 
"Garten 3 ; es sei der Garten eines Königs, nämlich des Asoka, gewesen 1 ). 
Nach Watters führt die chinesische Transkription bei Hüen-tsang Wu- 
chang-na eher auf ein Udana, andere chinesische Formen wie Wu-fu oder 
Wu-cUa auf Uda 2 ). Ich muß den Sinologen die Entscheidung dieser Fragen 
überlassen. Daß man aber den Namen tatsächlich auch in Indien mit zere¬ 
bralem d geschrieben hat, geht aus einer Inschrift zu Mathurä aus dem 

•B ■ 

Jahre 77 der Kusan-Ara (Nr. 62 meiner Liste) hervor, die die Gabe bhiksusya 
Jivakasya Odiyanakasya registriert, d. h. des Mönches Jivaka aus Udiyana 
oder Uddiyana 3 ). Ist die aus dem Chinesischen restituierte Form Uda 
richtig, so könnte vielleicht sogar das uddiyä des Pali-Kommentars eine 
richtige Form sein. Bei der notorischen Unwissenheit seines Verfassers ist 
mir das allerdings einigermaßen zweifelhaft, und ich möchte eher glauben, 
daß er einfach uddiyänä näma kambalä atthi schrieb und daß dann später 
das eine nä vor dem anderen weggefallen ist. Jedenfalls hat aber auch, er 
in uddiyäna- nicht ein Wort für "nördlich 3 gesehen; sonst hätte er sicherlich 
das gewöhnliche udiccä gebraucht. Damit sind, wie ich hoffe, die Geheim¬ 
nisse von uddiyäna- endgültig aufgeklärt und ein Stück "Urpali 3 sinkt in 
das Nichts zurück, aus dem es geboren. 


1 ) Beal, Buddhist Records of the Western World I, 119; Watters, On Yuan 
Chwang’s Travels in India I, 225. 

“) Andere Transkriptionen sind. Wu-ch'ang, Wu-tien (oder yun)-nang, Wu-sun - 
cfiang. 

a ) Bei der ungenauen Schreibweise der Inschriften wären auch die Lesungen 
Udiyäna oder Uddiyäna nicht unmöglich. 
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Pali dJnta. 


Das Wort für ^Tochter’ lautet im Pali im Nom. dhltä. Erst in der 
späteren Literatur findet sich daneben auch duhitä ; z. B. Paramatthadlp. 
V. 269, 3 ( jämätä ti duhitk pati) * 2 3 4 ) und in der Fortsetzung des Mahävamsa, 
Turnour, S. 259. So lange duhitä nicht in einem älteren Text bezeugt ist — 
und ich glaube kaum, daß der Fall eintreten wird —, können wir darin 
unbedenklich einen Sanskritismus sehen 2 ). Auch in der Sprache des 
Mahävastu gilt nur dhltä 3 ). 

In den Mittelprakrits finden sich Formen, die auf duhitä, dhltä und 
*dhütä zurückgehen. Das Material ist in der Form, wie Pischel es anführt 4 ), 
verwirrend; kritische Sichtung und Ordnung lassen doch etwas einfachere 
Verhältnisse erkennen. In der Sauraseni wird nach. Pischel duhidä, meist 
aber dhldä 5 ), dhüdä gebraucht. Zunächst scheint hier ein chronologischer 
Unterschied zu bestehen. Bei Bhäsa kommt in den ersten zehn Dramen 
der Ausgabe der Trivandrum Sanskrit Series, die mir allein zugänglich 
sind, und im Cärudatta 6 * ) überhaupt nur duhidä 1 ) vor: Avim. 4; 38 Nom. 
duhiä ; 14 Nom. Kuntibhoaduhiä . Auch für Kälidäsa. kann als völlig ge¬ 
sichert nur duhidä gelten: Sak. Pischel 139, 5 = Cappeller 82, 22 Nom. 
duhidä (Var. duhidiä) ; P, 128. 2 = C. 76, 7 Akk, duhidaram ; P. 73, 6 — 
C. 40, 4 duMdujanassa (Var. duhiä-, duhidiä Text P. falsch duhidä-)’, 
C. 70, 10 duhidunimittam. Auch in der als Kompositum aufzufassenden 
Verbindung mit däsle steht duhidä in der Bollensenschen Ausgabe des 
Mälav.: Nom. däsleduhidä 37, 8. Die Lesung ist aber, wie wir sehen werden, 
ganz unsicher 8 ). Die Späteren gebrauchen als selbständiges Wort duhidä, 
duhidiäi, am Ende des Kompositums dhldä: Sing. Nom. duhidä Ratnäv, 
(Cappeller) 327, 26; Priyad. 52; Mälatnn. (Telang) 64; Karpür. (Konow) 
1, 34, 15; 4, 18, 19; Viddhasai. (J. Vidyäsägara 1883) 51. 52; Akk. duhidam 


0 Geiger, Päli § 91, dem auch im Folgenden Belegstellen für Pali-Formen ent¬ 
nommen sind. 

2 ) Daß duhitä in der Abhidhänappadlpikä aufgeführt wird, beweist natürlich 
erst recht nichts für die Echtheit des Wortes. Bemerkt sei noch, daß das Diminutiv 
dhUikä im Sinne von'’Puppe’ gebraucht wird, z. B. Therig. 374, also genau Sk. putrikä 
entsprechend. 

3 ) Senart I, 521. 

4 ) Grammatik der Prakrit- Sprachen § 65, 148, 212, und besonders 392. 

°) Dhldä wird dann auch von Sanskrit-Lexikographen angeführt ; siehe PW. 

e ) Nach der freundlichen Mitteilung Herrn Morgenstiernes. 

") Ich gebrauche als Normalformen für S. und M. duhidä, dhldä. Die Hand¬ 
schriften und die indischen Ausgaben schreiben meist die Formen mit Ausstoßung 
des d. Wie weit diese berechtigt sind, ist eine Frage, auf die hier nicht eingegangen 
werden kann. Sie einfach für falsch zu erklären, weil sie mit den Angaben der Gram¬ 
matiker nicht übereinstimmen, halte ich nicht für richtig. Das Prinzip, das Prakrit 
der Dramen nach den Regeln der Grammatiker zu verbessern, darf meines Erachtens 
auf die älteren Dramen nicht angewendet werden. 

8 ) Auf ein paar andere Stellen im Vikram. werden wir später eingehen. 

6402 Lüdörs, Kleine Schriften 32 


4 
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Viddhasäl. 121; Instr. duhiae Prasannarägh. (Govindadeva Sästri) 17; 

Nom. duhidiä Uttararäm. (Premacandra Tarkavägisa) 102. Am Ende des 

Kompositums: Sing. Nom. däsledhlä Ratnäv. 340, 7 1 ). 10; Vok. däsledhle 

Mrcchak. (K. P. Para-b) 90. 91. 125; Ratnäv. 331, 3; 339, 14 4 ); Nägän. 

(S. M. Paranjape) 39. 57; Viddhasäl. 90; Candak. (J. Tarkälamkära) 9, 16; 

Instr. däsledhläe Ratnäv. 340, 32; Nägän. 57; Gen. däsledhläe Mrcch. 131; 

Nägän. 47; Plur. Vok. däsledhldäo Caitarivaeandr. (Räjendraläla Mitra) 84; 

Gen. mantidhiänam Mälatim. 196. 

* * 

Die Ausnahmen zu der Regel über den Gebrauch von duhidä und 
dhldä sind nicht zahlreich. Priyäd. 14 steht VinjhakeduduMdä , ebd. 52 
aber Vinjhakeuno duhidä . Viddhasäl. 54 kommt der Vok. däsleduhide vor, 
ebd. 90 aber steht die gewöhnliche Form däsledhle . Die unregelmäßigen 
Formen beruhen also vielleicht nur auf falschen Lesarten. 

Wichtiger sind die Stellen, wo dhüdä in den Ausgaben erscheint. In 
der VikramorvasI hat Boilensen diese Form auf Grund seiner drei Hand¬ 
schriften an mehreren Stellen in seinen Text aufgenommen: 15, 7 Käsiräa- 
dhüdäe; 16, 20 Käsiräadhüdam ; 18, 5 Käsiräadhüdä ; 18, 7 däsledhüdäe 2 3 ). 
Die Calcuttaer Ausgabe aus dem Jahre 1830 liest dafür der Reihe nach 
- duhidäe , -duhidaram, -dhldä , -dhldäe , Shankar P. Pandit, bei dem die 
zweite Stelle fehlt, -puUle, -uttl, däsle (v. 1. däsleduhidäe)* ), Pischel in der 

Ausgabe der südindischen Rezension, wo ebenfalls die zweite Stelle fehlt, 

■■ 

puttle , - puttie, däsiuttle. Die Überlieferung geht hier also weit auseinander, 
und eine Entscheidung darüber, was das Ursprüngliche ist, kann überhaupt 
nur auf Grund des Materiales gefällt werden, das uns die übrigen Texte 
liefern. Dann aber ist dhüdä auf jeden Fall abzulehnen und vorausgesetzt, 
daß man nicht etwa die auf putri zurückgehenden Formen auf nehmen 
will 4 ), kann man nur schwanken, ob Kälidäsa hier noch die vollere Form 
duhidä oder schon nach der Weise der Späteren die kürzere Form dhldä 
gebrauchte. Zu Gunsten der ersteren Annahme würde die oben aus Mälav. 
angeführte Form däsieduhidä sprechen, wenn sie als sicher betrachtet 
werden könnte. Allein Shankar P. Pandit liest an der entsprechenden 
Stelle (43, 1) mit sämtlichen sechs Nägari-Handschriften und der Telugu- 
Handschrift däsiesudä ; die gleiche Lesart gibt ein Teil der von Bol lensen 
benutzten Nägari-Handschrifteil, die beiden Bengali-Handschriften Bollen- 
sens, D und F, aber haben däsldhldä 5 ). 


1 ) Von Cappeiler, S. 376, nachträglich zu -dhldä, -dklde verbessert. 

2 ) Es sind zwei Handschriften in Bengali (BP) xand eine in Nägari (A). D.ie 
Lesarten sind 15, 7 A -dhüdäe, B -dhuäe, P -dhaäe; .16, 20 A - dhüdam, B - dhuam , 
P -dhudam; 18, 5 A -dhüdä, BP - dhuä ; 18, 7 A -dhüdäe, BP dhuäe. 

3 ) Formen von dhüdä finden sich in den Lesarten der von Shankar P. Pandit 
benutzten Handschriften nicht. 

4 ) Es sei darauf hingewiesen, daß däsleputtle schon bei dem älteren Bhäsa, 

JT*" 

Cärudatta 1, 22, iin Munde des Sakära vorko mm t. 

5 ) Die Grantha-Handschrift des Kätayavema liest übrigens auch hier däsledhüä. 
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Im Mrcchakatika kommen wiederholt Formen von dem Kompositum 
ajjädhüdä vor: Nom. ajjädhüdä 94. 95. 157. 288; Gen. ajjädhüdäe 94. 156. 
Wenn dhüdä 95 außerhalb des Kompositums erscheint, so ist diese Selb¬ 
ständigkeit doch nur scheinbar; es ist nur die abgekürzte Form für das 
unmittelbar vorher gebrauchte ajjädhüdä (jam ajjädhüdä änavedi ] Ajja- 
mittea dhüdä de saddävedi). Ajjädhüdä ist immer nur die ehrenvolle Be¬ 
zeichnung für die Frau des Cärudatta; der Ausdruck ist offenbar nach 
ajjauüa — äryaputra gebildet. Die ursprüngliche Bedeutung von dhüdä 
ist hier ganz verblaßt, wie schon der Gebrauch der Kurzform zeigt. Der 
Verfasser der Einlage im zehnten Akt hat es als Namen verstanden. Er 
spricht von einer ajja-Cähidattassa vahuä ajjä Dhüdä und nennt die Frau 
in den in Sanskrit abgefaßten Bühnenanweisungen Dhütä , während sie im 
dritten Akt ohne Namen nur als vadhü bezeichnet wdrd. Das ausschließliche 
Vorkommen von dhüdä in dem Titel ajjädhüdä in der Sauraseni des Mrcch. 
scheint mir zu beweisen, daß dieser Titel unverändert aus einem Dialekt, 
in dem das Wort für Tochter dhüdä lautete, entlehnt ist. Ich wüßte jeden¬ 
falls nicht, wie man auf natürlichem Wege die Entstehung eines dhüdä 
gerade in ajjädhüdä neben sonstigem dhldä erklären könnte. 

Karpüram. 1, 18, 6 findet sich in Konows Text der Vok. däsiedhüde. 
Die Jaina-Handschriften lesen däslsude (A), däsiedhüde (C W), däsiedhüe 
(B), däsleputti (P), die Nägari-Handschriften däsiedhie (0 R), däsleputtle 
(N), die südindischen Handschriften däsiedhüde (S), däsiedhie (U), däsle- 
dhutte (T). Die Überlieferung ist auch hier wieder, wie man sieht, durchaus 
nicht einheitlich und eine Entscheidung nur auf Grund des übrigen Mate¬ 
riales möglich, das für däsiedhie oder -dhlde sprechen würde. Bei einem 
Dichter wie Räjasekhara, dem auch sonst Dialektfehler nachzuweisen sind, 
ist indessen die Möglichkeit, daß er die der S. fremde Form mit ü ver¬ 
wendete, nicht zu bestreiten. 

Nur so ist endlich meines Erachtens die Form Instr. däsiedhüde zu 
erklären, die in Madanas Parijätamanjari (S. 8 der Ausgabe von Hultzsch) 
erscheint. Ein Fehler der Überlieferung ist hier natürlich ausgeschlossen. 
Es fragt sich allerdings, ob sich Madana und vielleicht auch Räjasekhara 
überhaupt dessen bewußt waren, daß sie einen Verstoß begingen, wenn sie 
dhüdä oder dhüä gebrauchten. Bei den Grammatikern konnten sie darüber 
nicht viel lernen. Vararuci z. B. lehrt ausdrücklich weder dhldä noch dhüä . 
Nach Bhämaha gehört das Wort für Tochter unter die in 4, 33 genannten 
dädhädayah ; er bemerkt aber selbst nichts weiter als duhitä \ dhlä dhüdä*-), 
und auch die Präkrtamanjari sagt nur dhldä ca duhitä matä 2 ). Hemacandra 
lehrt in 2, 126 allerdings die fakultative Substituierung von dhüä für duhitr ; 
dhldä aber wird nirgends erwähnt, auch nicht unter den Besonderheiten 

JT 

der Sauraseni in 4, 260-—286, w r o wdr es erwarten sollten. Trotzdem scheint 

T ) So Cowell, aber in dieser Form sicher nicht richtig. 

h Nach Pisehel zu Hem. 2, 126. 


32 
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mir aus dem angeführten Material mit völliger Sicherheit hervorzugehen, 

_ ^ r u „ 

daß als echte Sauraseni-Formen nur duhidä, dhidä angesehen werden können. 

Für die Mägadln lehrt Pischel dhidä und dhüdä. Selbständig kommt 

das Wort überhaupt nicht vor und im Kompositum findet sich nur V. 

däsledkie Mrcch. 211, gahbhadäsldhle , ebd. 287; Instr. däsiedhläe , ebd. 32. 

Also gilt auch für die Mägadhl nur dhidä oder dhlä. 

Die Ardhamägadhi hat dhüyä, ebenso nach Pischel die Mäharästn 

dhüä . Doch ist immerhin zu bemerken, daß Ilemacandra 2, 126; 3, 35 neben 

dhüä auch duhiä gestattet, das schon die Päiyalacchl 252 anführt. Sichere 

Belege für duhiä fehlen. Als handschriftliche Lesart findet sich, duhiäi für 

dhüäi Häla 407. 741 in der Rezension des Sädhäranadeva. In dieser Re- 

+ * 

zension sind vielfach ältere Wörter modernisiert. 

Für die J aina-Mähärästrl lehrt Pischel dhüyä und dhlyä. Während 
aber Belege für dhüyä häufig sind, ist als einzige Stelle für dhlyä Jacobj, 
Ausgew. Erzähl. 68, 20 angegeben, wo der Vok. däsledhle erscheint. Es 
scheint mir zweifellos, daß dieses Schimpfwort aus der Bühnensprache 
entlehnt ist, wo es natürlich nur in der Prosa und daher, von Mrcch. ab- 

* r * 

gesehen, stets in der Sauraseni-Fürm vorkommt. Vorläufig kann also auch 
für die Jaina -Mähär ästri nur dhüyä als echtes Dialekt wort anerkannt 
werden. Daneben wird aber auch duhiyä verwendet; Jacobi, Erzähl. 39, 15 
Nom. duhiyä; 52, 5 Lok. sippiyaduhiyäe; 53, 15 piittadmhiyäannesanattham. 
Meines Erachtens ist duhiyä eine Entlehnung aus dem Sanskrit. Die 
späteren Jaina-Schriftsteller nehmen ohne Bedenken jedes Sanskritwort, 
nach den geläufigen Lautregeln umgestaltet, in ihre Sprache auf. 

Die gewöhnliche Auffassung war, daß die Prakritformen aus sk. duhilä 
entstanden seien. Dabei läßt sich die Flexion, die das Wort in den ver¬ 
schiedenen Dialekten auf weist, ohne weiteres begreifen. Im Pali zeigen 
noch die alten Endungen des r- Stammes Sing. Nom. dhltä (passim), mära- 
dhitä Samyuttan. 1, 4, 3, 5, 15. 17. 19, devadhitä Jät. 5, 283, 3, räjadhltä 
Jät. 5, 283, 23; Akk. dhltaram (passim), kidadhltara-m Jät. 3, 510, 24; 
räjadhUaram Jät. 6, 167, 11; Gen. dhltu Jät. 5, 284, 14; 6, 366, 10; Mahäv. 
10, 3, bhaginldhitu Mahäv. 13, 16; PL Nom. dhltaro Jät. 5, 283, 27, mära - 
dhitaro Samyuttan. 1, 4. 3, 5, 14. 21, räjadhitaro Jät. 3, 3, 18, putladhltaro 
Jät. 5, 179, 26; Akk. dhltaro Jät. 5, 285, 28; 6, 134, 24, Mahäv. 7, 52, 
märadhUaro Samyuttan. 1, 4, 3, 5, 22, räjadhitaro Jät. 5, 295, 3, mätudhltaro 
Jät. 1, 253, 18, puttadhitaro Jät. 5, 190, 23, dhltare Mahäv. App. A, 32, 
amaccadhltare ebd. 31. Als Stammform erscheint dhltu: dhituhetu Mil. 117, 

1 ) Jät. 3, 249, 10, dhitugamanam Mahäv. 7, 53, dhltulthäne 1 ) 
äv. 35, 103. Daraus und aus Formen wie PI. Instr. *dhltühi , Gen. 
n y Lok. *dhltüsu , die nach Analogie der anderen r- Stämme voraus- 

1 a » B * 1 —-1 * 

zusetzen sind, erklärt sich die Überführung des Stammes in die Flexion 
der weiblichen u- Stämme im Abi. oder Lok. Sing, dhltuyä Mahäv. 8, 7. 



r**_' 


* 



:l ) Lesart dhiti -. 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/05 14 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






Pali dhlta 


501 


Vom Nom. Sing, aus ist der Stamm andererseits in die Flexion der ä- 
Stämme übergetreten 1 ): Sing. Akk. dhitam Mil. 117; Gen. dhltäya Mahäv. 
5, 169, Mäliäv. o, 194, 6, t), JPdip. 4, 2/0, 23, 

Dhp. Co, 3, 176, 13, Läjadevadhltäya Dhp. Co. 3, 9, 20; Vok. 2 3 ) dhlte Jät, 3, 
21, 28, devadhlle Dhp. Co. 3, 8, 12; 9, 2; PL Nom. dhltä Mahäv. 2, 18f.; 
11, 5; Akk. devadkitä Jät. 1, 240, 3; Instr. kuladhltähi Cullav. 1, 13, 1, 
devadhltähi Pdip. 4, 161, 17, puttadlntähi Jät. 3, 254, 21; 510, 25, Mahäv. 
7, 68; Gen. kuladhltänam Cullav. 1, 13, 1, räjadhltänam z ) Jät. 3, 4, 7; Lok. 
puttadhltäsu Jät, 1, 152, 8. 

Auch in der Sprache des Mahävastu tritt der r- Stamm in den meisten 
Formen deutlich zutage: Sing. Nom. dhltä (passim), märadhltä 3, 281, 15; 
283, 15, räjadhitä 2, 65, 13; 3, 20, 5; 39, 11; karmäragrämikadhltä 2, 89, 7; 
Akk. dhitaram, dhitaram 1, 180, 17; 2, 88, 16; 110, 18 4 ); 3, 9, 1; 20, 1; 
23, 14; 24, 9, märadhltäram (M -dhitaram) 3, 284, 17, märadhUaräm (M 
-dhitaram) 3, 284, 3, N alinldhltaräm 3, 146, 4; Instr. dhltarena 3, 39, 17, 
dhltaräye 2, 111, 14, dhltuh 1, 36, 14; Gen. dhltuh 1, 306, 8; 307, 3; Lok. 
räjadhltare (C -dhltäye) 2, 65, 17; Plur. Nom. dhltaro 1, 348, 12; 3, 24, 8; 
146, 1 , märadhltaro 3, 282, 4; 7; 13; 300, 4; Akk. dhltaro 1 , 356, 18; 3, 16, 
4; 282, 1, märadhltaro 3, 285, 11, dhitaram 1 , 356, 17; Gen. dhltaränam 1 , 
356, 6. Daneben erscheinen Formen nach der ä-Flexion: Sing. Akk. dhltäm 
1, 356, 12; 2, 73, 5; 17, räjadhltäm 2, 65, 6; 3, 148, 18, Nalinldhltäm 3, 146, 
8; Instr. dhltäye 3, 39, 7, räjadhltäye 3, 39, 19; Gen. räjadhltäye 2, 66, 1. 
In den Mittelprakrits ist die ä-Deklination fast ganz durchgedrungen 5 ). 

p: _ 

Den alten r- Stamm zeigen abgesehen von S. duhidaram nur noch die in 
alten Jaina-Werken vorkommenden AMg.-Formen Sing, Akk. dhüyaram , 
Plur. Instr. dhüyarähi . 

So einfach sich bei der Herleitung von dhltä , *dhütä aus duhitä die 
Erklärung der Flexion gestaltet, so groß sind die lautlichen Schwierigkeiten, 
die die Stammsilbe bietet. Nach der gewöhnlichen Annahme ist das u von 
duhitä geschwunden. Wackernagel, Altind. Gr. I, S.163, verweist zur Er¬ 
klärung auf Jacobi, ZDMG. XLVII, S.575ff. Ich wüßte aber nicht, wie sich 
nach den dort auf gestellten Regeln duhitä zu dhltä hatte entwickeln sollen. 
In den häufiger gebrauchten Formen wie Nom. duhitä , duhitarah , Akk. 
duhüaram , duhitfh, Gen. Sing, duhituh lag der neue Akzent gerade auf dem 
u und hätte eher zu seiner Erhaltung beitragen müssen. Von Natur lang 

ist die vorletzte Silbe nur im Gen. Plur. duhitfnäm , durch Position im 

♦ * J 

Instr. Sing, duhiträ, Dat. Sing. duhitre G ). Daß von diesen Formen der 

- 1 ) Auch im Sanskrit findet sieb einmal der Akk. duhitüm, Mbh. 4, 72, 4. 

2 ) Jät. 547, 462 piyadhlti, dem piyaputta von G. 460 entsprechend, 

3 ) Lesart -dhltünam. 4 ) Lesart C räjadhUäram. 

5 ) Pisehel a. a. O. § 392. 

6 ) Das y macht nach Bühler, Leitfaden, Schrifttafel, meist nicht Position; 
also kommen duhitrbhyäm, duhitrbhyah nicht in Betracht. 
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Schwund des u ausgegangen sein sollte, ist doch ganz unwahrscheinlich. 
Schon Bartholomae hat sich (ZDMG. L, S. 693) gegen die Anwendung der 
Jacobischen Regeln auf dhitä ausgesprochen und zugleich auf die Schwierig¬ 
keiten hingewiesen, die die Länge des % bereitet 1 ). Er will daher dhitä, 
dhüyä ganz von duhitä trennen. Dhitä soll auf ein ur indisches * dhitä zu¬ 
rückgehen, einen weiteren Angehörigen der durch lat .filius, lett. dels r Sohn’, 
ksl. dete c Kind 9 . deva '‘Mädchen’ vertretenen Sippe. Eiir den Ausgang ver¬ 
weist er auf sida r Sokn\ Das ü des neben dhlyä erscheinenden dhüyä könne 
ebensowohl durch duhiyä als durch suyö (lies suo) veranlaßt sein. Die 
Pluralform p. dhltaro und andere Formen nach der r- bzw. u- -Klasse seien 
durch duhitä im Verein mit den übrigen Verwandtschafts Wörtern hervor¬ 
gerufen. 

Gegen die letzte Annahme wäre an und für sich nicht viel einzuwenden, 
zumal sich für die Umwandlung eines Verwandtschaftsnamens auf -ä in 
einen r-Stamm auf indischem Gebiet selbst wenigstens ein sicherer Fall 
nachweisen laßt 2 ). Mahävastu III, 295, Off. heißt es in Senarts Text; 

mahäjano samägamya striyas ca piirusä pi ca \ 
purusam paribhäsanti Icasmäd ujjhesi bhäryaräm \ 
ksatriyä brähmanä vaisyä südrä cätra samägatä \ 
purusam paribhäsanti kasya ujjhesi bhäryaräm |j 
Für bhäryaräm lesen die Handschriften B und M in der zweiten Zeile bhäryän 
(B) und bhäryäyäm (M), in der vierten bhäryaram (B), bhäryyaram (M). Die 
Länge in der Endung beruht offenbar ebenso wie in dem oben angeführten 
dhltaräm für dhitaram auf falscher Sanskritisierung; man sah den Ausgang 
-am im Akk. Sing, als obligatorisch für die Feminina an. Bhäryaram aber 
zeigt, daß in dem Dialekt, auf dem die Sprache des Mahävastu beruht, 
nach dem Muster von rnätä — mätaram , dhitä—dhitaram auch hhajjä 3 * * * * * )— 
bhajjaram, oder genauer wohl bhajjalam , gebildet wurde. Das daraus 
sanskritisierte bhäryaram begegnet in Versen im Mahävastu noch öfter, 
zum Teil neben bhäryäm ; so III, 8, 6ff.: 

päpikäm yadi me ambe bhäryaram änayisyasi 
na- te ham päpikäm bhäryäm päninäpi parämrse 
mama tvam päpikäm bhäryäm amba änayitum icchasi 
na te harn päpikäm bhäryäm pädenäpi parämrse 
Für bhäryaram (C bhäryyäram) liest B bhäryaram , und es hindert nichts 
diese Lesart in den Text zu setzen. Ebenso in III, 9, 1: 

tasya bhäryaram änesi Madrakaräjasya dhitaram 


1 ) Warum er pr. dhuya begreiflicher als Fortsetzer von duhitä nennt, ist mir 

nicht klar. 

3 ) Eine weitere Parallele bildet auch sakhä "Freund’, das im Pali bekanntlich 

zum Teü zum r -Stamm geworden ist. 

:i ) Daß ry zu jj geworden war, ergibt sieh aus dem nachher angeführten bh-ä- 

jyäram. 
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wo B wiederum bhäryaram, liest. Im ersten Band hat Senart mit Unrecht 
bhäryaram an mehreren Stellen durch bhäryäm oder bhäriyäm ersetzt 1 ); 
I, 233, 17: upädiyähi mamam adya bhäryäm; I, 234, 8: upädiyämi tava 
adya bhäryäm. An der ersten Stelle liest B bhäryeram, C bhäryäram , an 
der zweiten hat B das richtige bhäryaram. I, 129, 2: 

etam srutvä Kuso räjä bhäriyäm idam abravit 
BNA haben bhäjyäram, C M bhäryyäram , L bhäyyäram. Man könnte bei 
der Übereinstimmung der Handschriften hier an eine Grundform bhajjälam 
denken, die in Analogie zu bhattälam r den Gatten’ gebildet wäre 2 ). Schließ¬ 
lich kann aber auch hier die Form mit der Kürze in der vorletzten Silbe 
gestanden haben, die in I, 233, 17; 234, 8; III, 295, 7. 9 durch das Metrum 
gesichert ist. 

* » 

Trotz dieser Analogie glaube ich nicht, daß bei dhltä von einer Über¬ 
führung eines ursprünglichen ä~ Stammes in die r- oder rt-Flexion die Rede 
sein kann. Es bliebe bei dieser Annahme unerklärlich, daß sich die r- 
Flexion, wie schon aus den angeführten Beispielen erhellt und durch die 
Inschriften bestätigt wird, fast durchweg gerade im Alt-Prakrit erhalten 
hat und erst in den Mittel-Prakrits die ä- Flexion als die herrschende auf- 
tritt. Es müßte also eine Rückbildung zum Ursprünglichen stattgefunden 
haben: * dhltä — *dhiir—dhltä , was gewüß nicht wahrscheinlich ist. Aber 
auch davon abgesehen ist es doch kaum glaublich, daß es im Indischen 
zwei ganz ähnlich klingende Wörter für Tochter gegeben haben sollte, 
dhltä und duhitr , nicht etwa lokal geschieden oder zeitlich einander ab- 
lösend, sondern direkt nebeneinander gebraucht, da ja das eine Wort das 
andere angeblich beeinflußt. Und aus welchem Grunde sollte jenes dhltä 
im Sanskrit denn so völlig unterdrückt sein, daß es auch nicht eine Spur 
hinterlassen hat? Dazu kommt endlich noch die Umfärbung des Vokals 
von dhlyä durch duhiyä oder suo. Man mag noch so sehr geneigt sein, die 
Sprache als ein Gebiet der unbegrenzten Möglichkeiten zu betrachten, und 
würd doch vielleicht zugestehen, daß diese Erklärung nicht gerade sehr 
wahrscheinlich ist. 

Pischel nimmt in S. dhldä Ausstoßung des u an, setzt aber als Grund¬ 
form nicht duhitd, sondern * duhitd an, da sich sonst das lange % nicht er¬ 
klären lasse. Dagegen hat Bartholomae, IF. XXIII, 46, Anm., mit Recht 
eingewendet, daß eine Form * duhitd nicht nur nicht bezeugt, sondern 
sprachgeschichtlich ganz unwahrscheinlich sei. M. dhüä erklärt Pischel aus 
dhüdä, — *dhütä = *dlmktä — duhitä. Danach scheint Pischel das f Um¬ 
treten des Hauches’ in die Zeit vor der Entstehung des Mittelindischen zu 
verlegen. Aber wie erklärt sich die Ausstoßung des i in duhitä ? Wie der 

x ) Vgl. die Noten I, 476; III, 503. 

2 ) Das alte Wort für r Schwester’, sk. svasä , kann bhajjd nicht beeinflußt haben, 
da es in dem östlichen Dialekt längst durch bhaqini verdrängt war; vgl. W. Schulze, 
SBAW. 1916, S. 4. 
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Ersatz des li durch Ic ? Und ist es wirklich wahrscheinlich, daß der gleiche 
Anlaut in dhidä und dküä auf so ganz verschiedene Weise entstanden ist ? 

Verlassen wir nun einmal die Welt der papiernen Konstruktionen und 
sehen wir uns in der Sprache selbst um. Im KV. kommen Formen von 
duhitr im ganzen 65 mal vor: Sing. Nom. duhitd, Vok. duhitar, Akk, duhi- 
tdram, Instr. duhitrd, Dat. duhitre, Abi, Gen. duhitur, Lok. duhitdri ; Dual. 
Nom. duhitarä ; Flur, Nom. duhitdras , Vok. duhitaras, Die Formen sind 
nach Ausweis des Metrums drei- bzw. viersilbig außer in 9, 113, 3: 

parjdnyavrddham mahisdm tarn suryasya duhitdbharat 

tdm gandharvdh prdty agrbhnan tdm söme räsam ddahur indräyendo 

pari srava || 

Hier führt das Metrum auf zweisilbige Aussprache. Schon Benfey 1 ) hat 
daher vorgeschlagen, dhitd zu lesen. Graßmann, Übers. II, 513L; Hille¬ 
brandt, Ved. Myth. I, 57; Arnold, Vedic Metre 102 wollen lieber das tdm 
vor suryasya streichen; aber das tdm im Anfang von Päda c und d spricht 
entschieden für die Beibehaltung. Bartholomae, ZDMG. L, 693 Anm. 1 
will suryasya duhitd zu surö (oder sure, wie 1, 34, 5) duhitd korrigieren. Dem¬ 
gegenüber hat schon Gldenberg, Rgveda I, 53 betont, daß gerade das spätere 
dhitä für die Verschiebung von duhitd zu dhitd spreche. Würde die Form 
dhitd im vedischen Sanskrit ganz vereinzelt dastehen, so würde man aber 
trotz der mittelindischen Formen immerhin die Möglichkeit zugeben müssen, 
daß in 9, 113, 3b eine überzählige Zeile vorliege. Diese Möglichkeit schwin¬ 
det, wenn wir die Verhältnisse im AV. betrachten. Im AV. sind Formen 
von duhitr 15mal belegt: Sing. Nom. duhitd , Vok. duhitar , Dat. duhitr e, 
Gen. duhitur: Dual Nom. duhitar au: Flur. Vok. duhitaras . Von diesen 
Formen zeigen vier, also fast ein Viertel der Gesamtzahl 2 3 ), nach Ausweis 
des Metrums Schwund des u z ). 

2, 14, 2: nir vo gosthdd ajamasi rdr äksan nir upanasät | 

nir vo magundyä duhitaro grhebhyas cätayämahe 4 ) |j 

Die Lesung dhitaro macht den Vers regelmäßig. Bloomfield, SBE. 
XLII 301, will duhitro lesen f as in the dialectsh Welche Dialekte in dieser 
oder einer analogen Form jemals das a ausstoßen, weiß ich nicht. 

7, 12, 1: sabha ca mä sdmitis cävatäm prajdpxHer duhitdrau samvidcme 

yenä samgdcchä upa mä sd siksäc cdru vadümi pitarah 
sdmgatesu 5 ) 


*) Nach Bartholomae, ZDMG. L, S. 693, wo aber das Zitat nicht richtig ist- 

-) Da drei der Belegstellen aus dem KV. stammen, so ist es eigentlich sogar 
ein Drittel der .Formen. 

3 ) Die beiden Stellen AV. 2, 14, 2 und 10, 1, 25 hat schon A. Kuhn, Beitr. z. 
vgl. Spracht. IV, 198 richtig beurteilt. 

4 ) Paipp. b verderbt, und in d cäiayämasi. 

5 ) Paipp. in c und d abweichend. 
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Das Metrum ist. so wie der Text jetzt lautet, völlig unregelmäßig. 
Die Strophe findet sich auch im Päraskara-Grhyasütra, 3, 13, 3, wo die 
erste Hälfte lautet*): 

sabhä ca mä samiiis cobhe prajäpater duhitarau sacetasau. 

Sacetasau ist deutlich spätere Korrektur. Henry, Livre VII de FAtharva- 
Veda, p. 55, will in der ersten Zeile sabhä ca sä samitis cävaiäm mä prajä- 
pater duhitä samvidä-nä und in d nrsu statt pitarah lesen. Bei solchen ge¬ 
waltsamen und zum Teil ganz willkürlichen Änderungen kommt natürlich 
ein Text heraus, von dem dieRsis nichts ahnten. Bloomfield, SBE. XLII, 

J •p * J / 

544, will ähnlich wie vorher duhitrau und pitrah lesen. Er verweist auf 
Am. Journ. Phil. V, p. 27, wo er vorschlägt, in RV. 1, 127, 4 arnibhir statt 
ardnibhir zu lesen. Ob das richtig ist, ist zum mindesten sehr zweifelhaft; 
duhitrah und pitrah sind aber jedenfalls Unformen, die niemals bestanden 
haben. Mir scheint, daß hinter cävatäm ein mä weggefallen ist, das man 
wegen des vorhergehenden mä als überflüssig ansah, und daß in d die 
spätere Form vadäni ein älteres vadä verdrängt hat. Wie man aber auch 
über diese Änderungen denken mag, so kann es doch kaum zweifelhaft 
sein, daß in b prajäpater dhitarau samvidäne zu lesen ist. 

6, 133, 4; sraddhdyä duhitä tdpasö dhi jätä svdsa fsinäm bhütakftäm 

babhuva 

sä no mehhale matirn ä dhehi medhäm dtho no dkehi tdpa 
indriyäm ca 

Die Unregelmäßigkeit des Verses schwindet, wenn in a sraddhäyä dhitä 
tapaso ’dhi jätä gelesen wird; in b ist natürlich svasarsinäm zu lesen und 
in c, wie schon Lanman, bei Whitney, Ath. Veda-Samh. I, 381, gesehen hat, 
das 7io zu streichen. 

10, 1, 25: abhyäktdktä sväramhrtä sdrvam bhdranti duritäm pdrehi \ 

jänihi hrtye Jcartäram duhiteva pitdram svdm \' 

Whitney meint, man könnte den ersten Päda in 8 Silben zusammen¬ 
drängen oder auf 12 Silben ausdehnen, wodurch der Vers entweder uro- 
brhaü oder prastärapankti würde. Mit dem zweiten Vorschläge braucht man 
sich w T ohl nicht ernstlich zu befassen. Ich kann mit Henry, Livres X, XI 
et XII de FAtharva-Veda, p. 44, in dem Vers nur eine Mischung aus anu- 
stubh (a, c, d) und tristubh (b) erkennen. Jedenfalls kann kein Zweifel 
darüber bestehen, daß die zweite Vershälfte in anustubh ist. Henry will 
das iva streichen, wodurch der Sinn, wie er meint, nur um so energischer 
würde. Meines Erachtens würde der Vers dadurch unverständlich. Es ist 
dhiteva pitararp suvam zu lesen. 

Aus der späteren vedischen Literatur gehören zwei Stellen hierher, 
Ait. Br. 7, 13, 8 und 8, 22, 6 1 2 ): 


1 ) Pädas c und d weichen hier stärker ab. 

2 ) Auf die erste verweist auch schon A. Xuhn a. a. O.; vgl. auch Bloomfield, 
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annam ha pränah saranam ha vaso rupam hiranyam pasavo vivähah 

* jL w * • * X * * * J. *■ 

sakhä ha jäyä krpanam ha duhitä jyotir ha putrah parame vyoman 
desäd desät samolhänäm sarväsäm ädhyaduhitrnäm I 

* * * t/ ** * J 

dasädadät sahasräny Ätreyö niskakanihyah II 

#t/ K-* * ■ * * [ l 

Böhtlingk, Sanskrit-Chrestomathie 2 , S, 22, setzte für duhitä in 7, 13, 8 
einfach hanyä in den Text, Garbe hat diese Änderung in der neuen Auf¬ 
lage mit Recht gestrichen. Das Metrum läßt nicht den geringsten Zweifel 
darüber, daß dhUä und ädhyadhitrnäm gesprochen wurde; duhitä und 
-dukitrnäm sind nichts weiter als historische Schreibungen. Aus alledem 
folgt aber mit Sicherheit, daß dhitä nicht von duhitä zu trennen, sondern 
aus diesem entstanden ist. Für die Erklärung der Ausstoßung des u ist zu 
beachten, daß duhitä ein häufig gebrauchtes Wort ist und daß bei flüch¬ 
tigem Sprechen ein dhitä tatsächlich nicht weit von duhitä abliegt. Auch 
mag der Gebrauch von duhitr am Ende des Kompositums die Kürzung des 
Wortes begünstigt haben. Dafür sprechen die oben geschilderten Ver¬ 
hältnisse in der Sauraseni, sowie das Material, das die südlichen Inschriften 
liefern 1 ). Der eigentliche Grund für die Ausstoßung des u kann aber die 
Stellung im .Kompositum nicht sein, da sich die Erscheinung zuerst ja 
gerade in dem selbständigen Wort zeigt. Meiner Ansicht nach kann der 
Grund nur in dem Wortakzent liegen. Das kann aber nicht der spätere 
Akzent sein. Ganz abgesehen von den oben berührten. Schwierigkeiten 
wird das schon dadurch ausgeschlossen, daß die Ausstoßung des u schon 
in der Zeit der vedischen Lieder erfolgte. Andererseits läßt sich, diese Aus¬ 
stoßung kaum begreifen, wenn der vedische Akzent rein musikalisch war. 


Die Stimm er höh ung muß vielmehr von Stimmverstärkung begleitet ge¬ 
wesen sein, worauf auch die Behandlung des dh und bh im vedischen Sanskrit 
weist (Wackernagei, Altind. Gramm. I, § 218). So ist die Geschichte von 
dhitä für die Beurteilung des vedischen Akzentes nicht unwichtig. 

Schwieriger ist es, über die Dehnung des i ins Reine zu kommen. Es 
liegt nahe, darin eine Ersatzdehnung für den Verlust der vorausgehenden 
Silbe zu sehen. Das vedische Material spricht andererseits für die Ent¬ 
wicklung duhitä — dhitä — dhitä. Am wahrscheinlichsten ist es mir, daß die 
Quantität des i lange Zeit schwankte, zumal in gewählter Aussprache 
duhitä ja immer noch neben den flüchtiger gesprochenen Formen bestand. 
Erst in den Mittel-Prakrits hat sich die Länge völlig durchgesetzt. 

Wie uns der Veda über die Entstehung des Anlautes von dhitä aufklärt, 
so ergibt sich die Geschichte der Entstehung des ü von dhüä aus den In¬ 
schriften in Alt-Prakrit. Sie geben uns zugleich auch auf die Frage 
nach dem Verhältnis von dhitä zu *dhütä eine klare und unzweideutige 


SBE. XLII, 301 und Oldenberg, Rgveda I, 53. 
achtet worden zu sein. 

] ) Siehe unten S. 507. 


Die zweite scheint bisher nicht be- 
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Antwort. Das inschriftliche Material, in lokaler Anordnung, ist das fol¬ 
gende 1 ). 

I. Nördliches Indien. Kura Gen. Plur. duhitrnäm , räjaduhitänäm 5. 
Mathurä Nom. 2 3 ) dhitä 107c. 119; dhita 32. 50. 112. 122; dhiti z ) 188; Instr. 
dhiiara 34, dhitare 102, dhitra 66. Löweninschrift; Gen. 4 ) dhitu 18. 22a. 
36. 68. 70. 74. 75. 76. 102. 107. 107b, vitu 5 ) 78. ditu 136, dhitu 24. 29. 37. 
48. 121; Sänci Instr. dhitare 161; Gen. dhitäye 252; im Kompositum Gen. 
sadhitikäye 382; Bharaut Gen. dhitu 718. 

II. Südliches Indien. Kanheri Gen. dhutuya 1020, dhutua 1018; Kuda 

Gen. duhutuya 1041. 1048. 1054; Gen. Plur. duhutünam 1045; Köl Gen. 
duhutuya 1076; Näsik Instr. duhutuya 1141, duhitä 6 ) 1137; Gen. duhutuya 
1127, dihitu 1132. 1134; Pitalkhörä Gen. duhutu 1192; Amarävati Gen. 
duhutuya 1206. 1252 (zweimal), duhutäya 1264; im Kompositum Gen. 
saduhutukma 1210. 1229. 1277, saduhutakasa 1215, saduhuiukäya 1268; 

Instr. sadhutufkena] 1255, sadhutuka[ya] 1244; Gen. sadhutukasa 1220. 
1273 7 ). 1303, sadhutukasa 1214, sadutukasa 1300, sadhutukafya] 1250, 

sadutukäya 1276; Udayagiri Instr. dhutunä 1346. 

Die Inschriften von Kura 5 und Näsik 1137 können uns über die 
Stammform des Wortes nichts lehren, da es sanskritisierende Inschriften 
sind. So fallen die Formen duhitrnäm räjaduhitänäm und duhit[r]ä fort. 
Ganz vereinzelt steht die Form dihitu in den gleichlautenden Inschriften 
von Näsik 1132 und 1134 8 ). Davon abgesehen finden wir in Nordindien 
ausschließlich die Formen mit i, in Südindien ausschließlich die Formen 
mit u in der Stammsilbe 9 ). Das stimmt zunächst genau zu den Ergeb¬ 
nissen, die wir oben bei der Untersuchung der mittelprakritischen Formen 
gewonnen haben, und bestätigt sie so zugleich. Saurasenl und Mägadhi 
(dhidä) gehen, wie zu erwarten, mit den nordindischen, Mähärästri (dhüä) 
mit den südindischen Inschriften zusammen. Die Ardhamägadhi (dhüyä) 
zeigt hier w T ie in zahllosen anderen Fällen den Einfluß der Mähärästri. Das 
inschriftliche Zeugnis stimmt weiter aber auch genau zu den Erscheinungen 

1 ) Die Zahlen sind die Nummern der Inschriften in meiner "List of Brähml 
.Inscriptions’, wo die vollständigen bibliographischen Nachweise gegeben sind. 

2 ) In allen Fällen ungrammatisch an Stelle eines Gen. oder Instr. 

3 ) Verschreibung für dhitä. 4 ) Zum Teil in der Funktion eines Instr. 

°) Verschreibung für dhitu. 

6 ) Verschrieben für duhiträ; vgl. / mäjträ in derselben Inschrift. 

7 ) Verbessert aus samatukasa. 

\) Die Inschrift ist eine Urkunde über die Schenkung der Dakhamiträ, der 
Tochter des räjan Ksaharäta ksatrapa Nahapana und Gattin des Usavadäta, der 

bekanntlich ein Saka war. Vielleicht erklärt sich daraus der Gebrauch der Form 
dihitu, die den nördlichen Formen jedenfalls näher steht, wenn sie auch nicht mit 
ihnen identisch ist. 

9 ) Die Schreibungen ditu in Mathurä 136, sadhutukasa, sadutukasa, sadutukäya 
in Amarävati 1214. 1300. 1276 erklären sich aus besonderen Dialekteigentümlich* 
keiten, auf die hier nicht eingegangen zu werden braucht. 
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in den modernen Volkssprachen, wo das alte Wort für Tochter allerdings 
vielfach durch. Neubildungen verdrängt ist. Wo es erhalten ist, zeigt es 
auch hier in den nördlichen Dialekten i, in den südlichen u als Stammvokal. 
Für Sindhi verzeichnen die Wörterbücher dhla , -u, für Panjäbi dhl (obl. 
dhlü )-, für Hindi und Hindustäni dhl und dhiyä. Im Linguistic Survey wird 
dhlä aus Magahi (Gaya), einem Bihärl-Dialekt, angeführt (V 2 , Standard 
List), dhl aus Ahiri (Cutch), einem Bhili-Dialekt (IX 3 , S. 67) 1 ). In Maräthi 
dagegen finden wir dhüv. Im Ling. Surv. VII wird dhüv , dhüva , dhü spe¬ 
ziell als Könkani-Wort aufgeführt (S. 209 und Stand. List). Die Ansicht, 
daß das heutige Maräthi auf der alten Mähärästri beruhe, gewinnt damit 
einen neuen Anhaltspunkt. Franke, Päli und Sanskrit, S. 136, hat endlich 
den in den Inschriften auftretenden Unterschied auch schon zur Bestim¬ 
mung der Heimat des Pali verwendet, und mir scheint in der Tat die Über¬ 
einstimmung des Pali mit den Dialekten der nördlichen Inschriften in dem 
Wort für Tochter für die Ansetzung des Pali nördlich der Narmadä ent- 

zu sein. 



Die Geschichte der Entstehung des ü von M. dhüä läßt sich aus den 
südlichen Inschriften ohne weiteres ablesen. Es wird wohl niemandem 
einfallen, duhutä einerseits von duhitä , andererseits von *dhütä und weiter 
trennen zu wollen. In duhutä hat sich zweifellos der zw~eite Vokal 


an den ersten assimiliert, wahrscheinlich zuerst in den Formen, in denen 
noch ein aus r entstandenes u in der dritten Silbe folgte, Duhutä ist dann 
weiter zu dhutä , *dhütä geworden, gerade wüe duhitä zu dhitä , dhitä wurde. 
Daß die Neigung zur Ausstoßung des u durch die Stellung des Wortes im 
Kompositum verstärkt wurde, scheinen die Inschriften von Amarävati zu 



ren. 


Andererseits scheint die oben geäußerte Vermutung, daß die Quan¬ 
tität des Stammvokals längere Zeit geschwankt habe, ihre Bestätigung in 
den Inschriften von Mathurä zu finden, wo ja dhitä und dhitä nebeneinander 
erscheinen. Allzuviel ist aber auf die Schreibungen mit der Kürze nicht 
zu geben. Die Prakrit-Inschriften sind in der Schreibung der Länge gerade 
bei i und u sehr nachlässig; ich brauche nur daran zu erinnern, daß in der 
allerdings erheblich älteren Asoka-Inschrift zu Kälsi grundsätzlich wühl 
das lange ü, nicht aber das lange l und ü bezeichnet würd. Es ist unter 


a ) Grierson, ZDMG. L, S. 9, ist der Ansicht, daß Peng, jhl (LS, V 1 , Stand. List 
Südwestl. Beug., Südöstl. üeng., Chäkmä jhi , Iiaijong (Mymensingh) zhiu , Assam. 
ji (LS. V 1 , S. 402 zl, Stand. List SIbsagar zl , Karnrnp zlak), Oriyä jhiä (jhiö) (LS. V 2 , 
Stand. List jhia ) auf dhlä zurückgehe. Ich stimme mit W. Schulze, SHAW. 1916, S. 7, 
überein, daß das nicht als bewiesen angesehen werden kann, solange nicht weitere 
Beispiele für den Übergang eines dh in jh vor palatalem Vokal beigebracht sind. Die 
Vokalisierung würde, soweit es sich um Bcng. und Assam, handelt, keine Schwierig¬ 
keiten machen; für Or. sollten wir aber nach dem Zeugnis der Udayagiri-Inschrift 
1346 u als Stammvokal erwarten. Das in Beng. gebrauchte duhitä ist natürlich aus 
dem Sk. entlehnt. 
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diesen Umständen nicht unmöglich, daß die Aussprache dhltä schon zur 
Zeit der Mathurä-Inschriften viel verbreiteter war als unser Material er¬ 
kennen läßt, und meiner Ansicht nach schließt selbst die durchgängige 
Schreibung mit der Kürze in dhutä die Annahme, daß auch schon die Aus¬ 
sprache mit der Länge bestand, nicht aus. Hier können nur neue Funde 
weiter helfen. 


Zu den Upanisads. 

II. Die Sodasakalavidya. 

■ m- 

1. Übersetzung von Chändogya-Upanisad 4, 4—9. 

4. 1. Satyakäma Jäbäla redete seine Mutter Jabälä an: "Ich wünsche 
das brahmanische Studium zu betreiben. Verehr!iche. Welchem Geschlecht 
gehöre ich denn an?/ 2. Sie sprach zu ihm: "Das weiß ich nicht, mein 
Kind, welchem Geschlecht du angehörst. Als Magd bin ich viel herumge¬ 
kommen, da habe ich dich, als ich jung war, bekommen. Daher weiß ich 
nicht, welchem Geschlecht du angehörst. Aber ich heiße Jabälä, du heißest 
Satyakäma. Nenne dich also Satyakäma Jäbäla/ 

3. Er kam zu Häridrumata Gautama und sagte: "Ich will bei dem 
Ehrwürdigen das brahmanische Studium betreiben. Ich möchte bei dem 
Ehrwürdigen als Schüler eintreten/ 4. Der sprach zu ihm: "Welchem Ge¬ 
schlecht gehörst du denn an, mein Lieber?’ Er sagte: "Das weiß ich nicht, 
Ehrwürden, welchem Geschlecht ich angehöre. Ich habe meine Mutter 
gefragt, die hat mir geantwortet: „Als Magd bin ich viel herumgekommen, 
da habe ich dich, als ich jung war, bekommen. Daher weiß ich nicht, 
welchem Geschlecht du angehörst. Aber ich heiße Jabälä, du heißest 
Satyakäma/' So bin ich denn Satyakäma Jäbäla, Ehrwürden/ 5. Er 
sprach zu ihm: "Das vermag niemand, der nicht ein Brahmane ist, so offen 
zu sagen. Bringe das Brennholz herbei, mein Lieber! Ich will dich als 
Schüler bei mir aufnehmen. Du bist nicht von der Wahrheit abgegangen/ 
Nachdem er ihn als Schüler auf genommen hatte, sonderte er vier¬ 
hundert magere schwächliche Kühe ab und sprach zu ihm: "Geh diesen 
nach, mein Lieber! 3 Der sagte, indem er sie forttrieb: "Ich möchte nicht 
heimkehren, ehe es tausend geworden sind. 3 

Eine .Reihe von Jahren blieb er draußen. Als es tausend geworden 
waren* 5. 1. da rief ihn ein Stier an: "Satyakäma! 3 "Ehrwürdiger! 3 er¬ 

widerte er. "Wir haben das Tausend erreicht, mein Lieber; treib uns zum 
Hause des Lehrers! 2. Ich will dir auch ein Viertel des Brahman kundtun/ 


"Möge der Ehrwürdige es mir kundtun. 3 Er sprach zu ihm: "Die östliche 
Himmelsgegend ist ein Sechzehntel. Die westliche Himmelsgegend ist ein 
Sechzehnte!. Die südliche Himmelsgegend ist ein Sechzehntel. Die nörd¬ 
liche Himmelsgegend ist ein Sechzehntel. Dies fürwahr, mein Lieber, ist 
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das aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des Brahman, das das Weite - 
reiche heißt. 3. Wer mit solchem Wissen dieses aus vier Sechzehnteln be¬ 
stehende Viertel des Brahman als das Weitereiche verehrt, der wird weite - 
reich in dieser W T elt. Weitereiche Welten gewinnt, wer mit solchem Wissen 
dieses aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des Brahman als das 
Weitereiche verehrt. 6. 1. Das Feuer wird dir ein Viertel kundtun.’ 

Am nächsten Morgen trieb er die Kühe weiter. W 7 o sie sich gegen 
Abend befanden, da zündete er ein Feuer an, pferchte die Kühe ein, legte 
Brennholz auf und setzte sich westlich, vom Feuer, nach Osten gewandt, 
bei ihm nieder. 2. Da rief ihn das Feuer an: "Satyakämaß "Ehrwürdiger!’ 
erwiderte er. 3. Ach will dir ein Viertel des Brahman kundtun, mein Lieber/ 
"Möge der Ehrwürdige es mir kundtun.’ Es sprach zu ihm: "Die Erde ist 
ein Sechzehntel. Der Luftraum ist ein Sechzehntel. Der Himmel ist ein 
Sechzehntel. Das Meer ist ein Sechzehntel. Dies fürwahr, mein Lieber, ist 
das aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des Brahman, das das Un¬ 
endliche heißt. 4. Wer mit solchem Wissen dieses aus vier Sechzehnteln 
bestehende Viertel des Brahman als das Unendliche verehrt, der wird un¬ 
endlich in dieser Welt. Unendliche Welten gewinnt, wer mit solchem 
Wissen dieses aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des Brahman als 
das Unendliche verehrt. 7. 1. Eine Gans wird dir ein Viertel verkünden/ 

Am nächsten Morgen trieb er die Kühe weiter. Wo sie sich gegen 
Abend befanden, da zündete er ein Eeuer an. pferchte die Kühe ein, legte 
Brennholz auf und setzte sich westlich vom Feuer, nach Osten gewandt, 
bei ihm nieder. 2. Da flog eine Gans zu ihm herab und rief ihn an: "Satya- 
käma!’ "Ehrwürdige! 5 erwiderte er. 3. "Ich will dir ein Viertel des Brahman 
kundtun, mein Lieber/ "Möge mir die Ehrwürdige es kundtun/ Sie sprach 
zu ihm: "Das Feuer ist ein Sechzehntel. Die Sonne ist ein Sechzehntel. Der 
Mond ist ein Sechzehntel. Der Blitz ist ein Sechzehntel. Dies fürwahr, 
mein Lieber, ist das aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des Brahman, 
das das Lichtreiche heißt. 4. Wer mit solchem Wissen dieses aus vier Sech¬ 
zehnteln bestehende Viertel das Brahman als das Lichtrciclie verehrt, der 
wird lichtreich in dieser Welt. Lichtreiche Welten gewinnt, wer mit solchem 
Wissen dieses aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des Brahman als das 
Lichtreicbe verehrt. 8. 1. Ein Taucher wird dir ein Viertel kundtun/ 
Am nächsten Morgen trieb er die Kühe weiter. Wo sie sich gegen 
Abend befanden, da zündete er ein Feuer an, pferchte die Kühe ein, legte 
Brennholz auf und setzte sich westlich vom Eeuer, nach Osten gewandt, bei 
ihm nieder. 2. Da flog ein Taucher zu ihm herab und rief ihn an: "Satya- 
käma!’ "Ehrwürdiger!’ erwiderte er. 3. "Ich will dir ein Viertel des Brahman 
kundtun, mein Lieber/ "Möge mir der Ehrwürdige es kundtun/ Er sprach 
zu ihm: "Der Ödem ist ein Sechzehntel. Das Gesicht ist ein Sechzehntel. 
Das Gehör ist ein Sechzehntel. Die Denkkraft ist ein Sechzehntel. Dies 
fürwahr, mein Lieber, ist das aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des 
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Brahman, das das Stützenreiche heißt. 4. Wer mit solchem Wissen dieses 
aus vier Sechzehnteln bestehende Viertel des Brahman als das Stützen¬ 
reiche verehrt, der wird stützenreich in dieser Welt. Stützenreiche Welten 
gewinnt, wer mit solchem Wissen dieses aus vier Sechzehnteln bestehende 
Viertel des Brahman als das Stützenreiche verehrt/ 

9 . 1. Er gelangte zum Hause des Lehrers. Der Lehrer redete ihn an: 

'Äatyakäma ! 5 f Ehrwürdiger ! 5 erwiderte er. 2. ^Fürwahr, du strahlest, 
mein Lieber, wie einer, der das Brahman kennt. Wer hat dich denn unter¬ 
wiesen? 5 f Andere als Menschen 5 , antwortete er, "ich wünsche aber, daß der 
Ehrwürdige es mir kundtue. 3. Denn ich habe von Leuten, die dem Ehr¬ 
würdigen gleichen, gehört, daß, von dem Lehrer erlernt, die Wissenschaft 
den geradesten Weg geht. 5 Da tat er ihm ganz dasselbe kund. Dabei wich 
nichts ab. 

2. Erläuterungen. 

4, 4, 1 vivatsyämi. Im PW. wird das als Futurum von vas mit vi auf¬ 
gefaßt. Allein in der Verbindung mit brahmacaryam ist sonst nur das 
Simplex belegt; so in der Upanisad selbst 4, 4, 3; 4, 10, 1; 8, 7, 3. Böht- 
lingk hat daher, wie ich glaube, mit Recht vivatsyämi in vivatsämi ver¬ 
ändert. Von ähnlichen Formen, die sicherlich ebenfalls alle auf Fehlern 
beruhen, führt Whitney, Sk. Gr. § 1036 jijnäsyämah (Mbh. 3, 13274 C = 
197, 1 B — 200, 1 K), diähaksyämi (Räm.), mimämsyant- (Gobh. Grh. S.) 
an; dazu weiter parijigrahisyan Kaus. Brähm, 2, 9 1 ). 

4, 4, 2 bahv aharn caranii paricärini yauvane, tväm aiabhe. Es kann gar 
keinem Zweifel unterliegen, daß Jabälä damit auf die uneheliche Geburt 
des Sohnes anspielt. Die alte Zeit, die sogar den Vyäsa zu einem außer¬ 
ehelichen Sohn des Paräsara machte, sah darin offenbar keinen großen 
Makel. Nach Sankara soll allerdings Jabälä hier erklären, sie habe soviel 
mit der Bedienung der Gäste im Hause ihres Mannes zu tun gehabt, daß 
sie darüber den Namen seines Gotra vergessen habe, und es sei auch nachher 
keine Zeit gewesen, danach zu fragen, weil der Mann früh gestorben sei: 
bahn bhartrgrhe paricaryäjätam atitJiyabhyägatädi 2 ) caranty aliam paricä¬ 
rini paricarantlti paricaranasilaiväham paricaranacittatayä goträdismarane 
mama mano näbhüt \ yauvane ca tatkäle tväm aiabhe labdhavaty asmi \ tadaiva 
te pitoparatah \ ato 5 näthäham . Diese abgeschmackte Erklärung, die von 
Ranga-Rämänuja wiederholt wird, beweist nur, daß Sankara an der außer¬ 
ehelichen Geburt des Satyakäma Anstoß nahm und sich bemühte, sie 
hinwegzuinterpretieren. 

Für bravithä iti (Böhtlingk) ist, wie in der Ausgabe der Anand. Sanskr. 
Ser. und der Benares-Ausgabe bruvithä iti zu lesen. 

4, 4, 4 somya . Diese Form bieten die meisten Handschriften hier und 
an allen anderen Stellen der Up. Sie findet sich durchweg in der Anrede 

1 ) Vgl. dazu die Bemerkung von Iveith, Rigveda Brahmanas, S. 356. 

2 ) Ranga-Rämänuja liest besser -tädibhyah. 
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auch in der Mund. Up. (2, 1. 1. 3.0; 2. 2, 2. 3) und Präs. Up. (4, 7. 10; 6, 2). 
Die Brh. Ar. Up. hat somya in 3, 2, 13, aber saumAja in 3, 1, 2, während das 
Sat. Br. an den beiden entsprechenden Stellen (14, 6, 1, 3; 2, 13) saumya 
liest. Bei der Übereinstimmung verschiedener Texte halte ich es nicht für 
gerechtfertigt, somya einfach durch saurrkga zu ersetzen, wie Böhtlingk es 
getan hat. 

4, 5, 1 rsabhah. Saiikara sucht in eigenartiger Weise zwischen dem 
Stier und den im folgenden genannten drei Verkündern, dem Feuer, der 
Gans und dem Taucher, und den von ihnen verkündeten Teilen der Lehre 
eine Beziehung herzustellen. Der Stier, dessen Lehre von den Himmels¬ 
gegenden handelt, soll der in den Stier eingegangene Gott Väyu sein, da 
er mit den Himmelsgegenden Zusammenhänge: väyudevatä diksambandhini 
tustä saty rsabharn anupravisyarsabhäpannänugrahäya . Das Feuer, dessen 
Lehre sich auf Erde, Luft, Himmel und Meer bezieht, soll Agni sein, der 
den ihn selbst betreffenden Teil der Lehre verkünde: äimagocaram eva 
darsanam agnir abravit. Die Gans soll Aditya, der Sonnengott, sein, da 
ihre Lehre von den himmlischen Lichterscheinungen handle: hamsa ädityah \ 
sauklyät patanasämänyäc ca . . . jyotirvisayam eva ca darsanam proväcäto 
hamsasyädityatvam praf/iyate. Der Taucher endlich, dessen Lehre die 
Sinnesorgane betrifft, soll Präna sein, weil er als Waäservogel mit den 
Wassern Zusammenhänge : madgv/r udakacarah paksl sa cäpsambandhät 
pränah . . . sa cm madguh pränah svavisayam eva ca darsanam uväca. Nach 

jp- 9 -I 

Saiikara sind es also Väyu, Agni, Aditya und Präna, die die Lehre ver¬ 
künden, und zwar ein jeder von ihnen den Teil, der das eigene Gebiet bc- 
+ ^ * * 

trifft. Ähnlich erklärt Vedesa rsabhah als srestho väyur eva vrsabharäpah 

* ■ # * # i/ i ^ JL » 

san. agnih als agnir devatärüpah , harnsah als hamsarüpas caturmukhah , mad¬ 
guh als jalaväyasarüpo varunah , während Ranga-Bämänuja sich mit der 
Bemerkung begnügt, in den Stier sei eine bestimmte, mit der Hütung der 
Kühe zufriedene Gottheit eingegangen: gaväm samraksanena prUadeva- 



OM o 


t. 


Deussen, S. 121, bezeichnet Sankaras Erklärung als wohl annehmbar; 
ich halte sie im Gegenteil für ganz unwahrscheinlich. Allerdings läßt sich 
einiges anführen, was die Deutungen verständlicher macht. Väyu steht zu 
den Himmelsgegenden in einem nahen Verhältnis, weil er ihr Sprößling 
ist: täisäm (disärn) väyur vatsah Chänd. Up. 3, 15,2; väyur disäm yathäi 
garbhah Brh. Ar. Up. 6, 4, 22. Hamsa ist in der späteren vedischen Zeit 
geradezu zu einem Namen der Sonne geworden; siche z. B. AV. 10, 8, 18 
-- AV. 13, 2, 38; 3, 14. 11, 4, 21. Der Präna hat die engsten Beziehungen 
zum Wasser. Nach Brh. Ar. Up. 1, 5, 13 ist das Wasser sein Leib: präna- 
syäpah sariram . Nach der Lehre des Uddälaka Äruni wird der feinste Be¬ 
standteil des getrunkenen Wassers zum Präna, denn aus Wasser besteht 
der Präna: äpomayah pränah Chänd. Up. 6, 5, 2. 4; 6, 3. 5; 7, 1. 6. Und 
diese Anschauung hat schon in älterer Zeit bestanden; schon Jaim. Up. Br. 
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3, 10, 9 steht der Satz: präno hy äpah. Allein das alles genügt doch nicht, 
um Sankaras Deutung zu rechtfertigen. Man müßte doch zum mindesten 
erwarten, daß in allen Fällen gleichmäßig eine allgemein anerkannte oder 
sofort zu erkennende Beziehung zwischen der Gottheit und ihrer Erschei¬ 
nungsform auf der einen Seite und der verkündeten Lehre auf der anderen 
Seite bestände. Allein davon kann höchstens im Fall der Sonne die Rede 
sein. Für Väyu und Präna fehlte die feste Verbindung mit der Erschei¬ 
nungsform; weder tritt Väyu gewöhnlich als Stier auf noch Präna als 
Taucher. In dem Fall Agnis anderseits ist es keineswegs ohne weiteres 
verständlich, daß sich die von ihm verkündete Lehre auf seine eigenen 
Stätten bezieht, denn wenn es sich auch wohl nachweisen ließe, daß Agni 
auf der Erde, im Luftraum, im Himmel und im Meere weilt, so sind be¬ 
kanntlich charakteristisch für ihn doch nur drei, nicht vier Stätten 1 * * ). 
Schließlich aber darf man doch nicht außer acht lassen, daß der Text 
selbst auch nicht mit einem Worte andeutet, daß die Verkünder Er¬ 
scheinungsformen von Göttern sind. 

Nun läßt sich aber auch zeigen, daß man zu einer Zeit, die sich zwar 
nicht genauer bestimmen läßt, die aber sicherlich weit vor der Sankaras 
liegt, die vier Verkünder ganz anders gedeutet hat. Maitr. Up. 6, 34 wird 
die Beibehaltung des Opferkultes gelehrt, weil man in dem Opferfeuer ein 
Symbol des mit dem Brahman identischen Atman sieht. Der Opferer soll, 
nachdem er die Spende in die Hand genommen, die Gottheit mit einem 
Mantra überdenken, der in unserm Text lautet: 

hiranyavarnah sakuno hrdy äditye pratisthitah | 

t t/ * # * 1/ t/ X i f * 

madqur hamsas tejovrsah so ’sminn aqnau yajämahe |[ 

t/ • */ « . • t/ »/ t/ 1 

Ramatirtha erklärt die drei Beiwörter im dritten Päda: madgur jala - 
carah paJcsl \ sa yathä jale nimagna iva gacchati tathä hrdy ätmä jivarüpah 
sampürno ’pi yathävadanavabhäsanän madgusadrsah \ hamso mänasasaro- 
■ mbhoruhavanavihäri paksivisesah \ sa yathä swddhas tathäditye puruso 
brahmarüpo yatah sa tejovrsas tejasä sresthas tejobahula ity arthah . Im An- 

1 t/ i < > iJ u » 

Schluß daran übersetzt Cowell: 'Bright of hue as gold—like a bird—abiding 
in the heart and in the sun, as a diver bird, as a swan—of mighty lustre— 
Hirn (the Soul) we worship in this fire. 5 M. Müller gibt tejovrsah durch 
? strong in splendour 5 wieder; Deussen übersetzt: r Der Vogel, welcher gold¬ 
farbig im Herzen, in der Sonne wohnt, Taucher und Wanderer, glutregnend, 
ihn hier im Feuer ehren wir. 5 Wenn auch madgu usw. hier selbstverständlich 
im übertragenen Sinn zu nehmen sind, so halte ich es doch nicht für richtig, 
die Gans zu einem 'Wanderer 5 zu verflüchtigen, und die Auffassung von 
tejovrsah als r glutregnend 5 ist grammatisch unmöglich; 'glutregnend 5 könnte 
höchstens tejovarsah sein. Aber auch ein Kompositum tejovrsah im Sinne 

* i fc/ * * * 

von tejasä vrsah ^mächtig durch Glut 5 ist, wenn auch vielleicht nicht un- 

1 ) Daß Vedesas Deutung, wo sie von Sankara abweicht, noch weniger auf 

Wahrscheinlichkeit Anspruch erheben kann, braucht wohl kaum gesagt zu werden. 

6402 Lüdera, Kleine Schriften 33 
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möglich, doch im höchsten Maße unwahrscheinlich. Vergleichen wir nun 
die Reihe madguh , hamsah, tejovrsah mit der Reihe der Verkünder des 
Brahman in unserer Stelle: rsabhah, agnih, hamsah, madguh, so sehen wir, 
daß sich die beiden völlig decken, sobald wir tejovrsah in zwei Worte: tejo 
vrsah zerlegen. Sogar die Aufeinanderfolge der einzelnen Glieder innerhalb 
der Reihe ist dieselbe; die Maitr. Up. führt sie nur in umgekehrter Folge 
auf. Tejas ist in der Sprache der Brähmanas und Upanisads oft genug ein 
Synonym von agni. Hier erklärt sich der Gebrauch des Wortes insbesondere 
noch durch die Rücksichtnahme auf das folgende so 5 sminn agnau ; der 
Verfasser suchte die Tautologie zu verschleiern. Ich übersetze den Mantra 
daher: f Der goldfarbene Vogel, der im Herzen und in der Sonne wohnt, 
der Taucher, die Gans, die Feuersglut, der Stier, der ist in dem Feuer hier. 
Wir verehren (ihn in dem Feuer hier). 5 Daß zwischen diesem Mantra und 
der Chänd. Up, direkte Beziehungen bestehen, wird niemand in Abrede 
stellen. Nun ist aber nicht anzunehmen, daß der Mantra älter ist als die 
Maitr. Up. selbst. Wenn man ihm auch der Metrik nach vielleicht ein 
höheres Alter zubilligen könnte, so wird er doch durch die Sprache in eine 
spätere Zeit hinabgerückt; der Gebrauch des a- Stammes vrsa anstatt des 
an-Stammes vrsan ist in der Literatur* erst seit Manu belegt. Die Maitr. 

■ * O 

Up. aber hat an anderen Stellen nachweislich die älteren Upanisads und 
insbesondere auch die Chänd. Up. benutzt. Es kann daher als völlig sicher 
gelten, daß der Verfasser des Mantra auch jene vier Xamen für das Brahman 
aus der Chänd. Up. genommen hat. Er muß also den Stier, das Feuer, 
die Gans und den Taucher, die dort auf treten, als Repräsentanten des 
Brahman gedeutet haben; das Brahman würde danach gewissermaßen sich 
selbst verkünden. 

Es braucht kaum gesagt zu werden, daß auch das eine spätere Deutung 
ist, nicht besser und nicht schlechter als die Sahkaras. Es fragt sich aber, 
ob nicht doch in dem Text etwas enthalten ist, was zu so seltsamer Aus¬ 
deutung Anlaß geben konnte. Und da liegt in der Tat eine Vermutung 
nahe. Der Taucher ist ein jalecara; er gehört mehr noch als andere Wasser - 
vögel dem Wasser an, weil er im Wasser untertauchend seine Nahrung 
sucht 1 ). Den hamsa anderseits stellt sich der Inder mit Vorliebe als hoch 
am Himmel dahinfliegend vor. In der Upanisad selbst (4, 1, 2) wird von 
den nächtlich am Himmel dahinziehenden hamsas erzählt; hamsä ädiccapathe 
yanti , die hamsas ziehen auf dem Pfade der Sonne, heißt es Dhp. 175. Zu 
dem madgu und dem hamsa als den Bewohnern des Wassers und der Luft 
gesellt sich der Stier offenbar als das Tier der Erde. Damit wird dann 
auch die merkwürdige Zusammenstellung der drei Tiere mit dem Feuer 


1 ) Manu 5, 13 nimajjatas ca matsyädän. Kullüka: nimajjya ye maisyän Jchädanti 
tän madgupra&hrtln. Wie sehr für den Inder der Taucher ein im Wasser, nicht nur 
auf dem Wasser lebendes Tier ist, zeigt auch die angeführte Ausdeutung auf Varuna 
bei Vedesa. 
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begreiflich. Für dieses vierte Element fehlte es natürlich an einem Be¬ 
wohner aus dem Tierreich; so wurde notgedrungen das Feuer selbst in 
die Reihe eingefügt. Aus den vier Elementen — prthivi , agni, äkäsa 1 ) und 
äpas in der Sprache der Upanisads —• erscheint also ein Wesen, um die 
Natur des Brahman zu verkünden. Nichts hindert uns aber anzunehmen, 
daß der Verfasser der Upanisad Stier, Gans und Taucher noch als wirkliche 
Tiere betrachtete, die dem Schüler ihr Wissen mitteilen, so wie in den 
Fabeln Tiere die Menschen in der Lebensklugheit unterweisen. Jene Tiere 
sind nicht Repräsentanten der Elemente, sondern nur mit Bedacht mit 
Rücksicht auf die Elemente gewählt und, soweit möglich, ist auch bei der 
Verteilung der einzelnen Lehren auf die Verkünder darauf gesehen, daß 
eine gewisse Beziehung zwischen ihnen obwalte. Wenigstens erscheint es 
passend, daß das Tier der Erde die Lehre von den Himmelsgegenden und 
das Tier des äkäsa die Lehre von Feuer, Sonne, Mond und Blitz vorträgt, 
denn r im äkäsa sind beide, Sonne und Mond, Blitz, Gestirne, Feuer 1 (Chänd. 
Up. 7, 12, 1). Das ist aber noch keine Symbolik; die hat erst der Mantra- 
verfasser hineingetragen, wenn er in madgu , liamsa. tejas , vrsa Namen der 
Elemente sieht und sie weiter mit dem Brahman identifiziert. Anderseits 
geht Oldenberg, Lehre der Upanishaden, S. 170, meines Erachtens weit 
über alles Beweisbare oder auch nur Wahrscheinliche hinaus, wenn er ver¬ 
mutet, daß hier die Umformung eines alten Märchens vorliege, in dem die 
Tiere zu dem Knaben von ganz anderen Dingen redeten. Wir haben nicht 
den geringsten Grund, dem Verfasser die Originalität der Erfindung ab¬ 
zusprechen. 

4, 5, 2 pädam . M. Müller, Böhtlingk und Deussen geben das Wort 
durch c Fuß’ wieder und könnten sich dafür auf Rahga-Rämänuja berufen, 
der bemerkt: ekaikasya hi goh pädasya catväro 5 vayaväh puratah khura- 
dvayam prsthaiah pärsnidvayam cätah vädas catuskalo bhavati . Allein da 

V * *_£.*• t/ * ■ I * 

sich der päda hier aus vier kaläs zusammensetzt und kalä hier nur f Sech- 


J ) Oder vielleicht väyu. Für äkäsa spricht, daß z. B. Brh. Ar. Up. 4, 3, 19 von 
einem Falken oder Adler gesagt wird, daß er äkäse fliege. Natürlich war hier durch 
die V ierteilung der Lehre die Beschränkung auf vier Elemente gegeben. Ähnlich 
fehlt z. B. Agni unter den Elementen Sat. Br. 10, 1, 6, 4—9 in der Reihe prthivi, 
äpas, äkäsa, väyu, äditya, div, weil Agni selbst mit den Elementen identifiziert wird, 
oder Brh. Ar. Up, 4, 4, 5 in der Reihe prthivi , äpas, väyu, äkäsa, weil das Feuer aus 
anderen Gründen in die folgende Reihe tejas-atejas, käma-akäma, krodha-akrodha, 
dharma-adharma verschoben war. Es ist aber zu beachten, daß, wie schon Oldenberg, 
Vorwiss. Wissenschaft, S. 58 ff., bemerkt hat, die fünf Elemente auch zur Zeit der 
älteren Upanisads noch keineswegs immer ein geschlossenes System bilden. Charak¬ 
teristisch in dieser Hinsicht ist Brh. Ar. Up. 2, 5, 1 ff., wo die Liste der 14 Erschei- 
nungsformen der Außenwelt mit prthivi, äpas, agni, väyu beginnt, aber der äkäsa 
erst an zehnter Stelle genannt wird, oder Brh. Ar. Up. 3, 7, 3 ff., wo prthivi, äpas, 
agni die Aufzählung der 12 von Atman gelenkten "Gottheiten 5 eröffnet, väyu aber 
an fünfter und äkäsa wieder an zehnter Stelle erscheint. 

33* 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0529 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 









516 


Zu den Upanisads. II 


zehntel 5 bedeuten kann, so kann auch päda hier nur durch "Viertel 5 über¬ 
setzt werden, wie Hertel, Weisheit der Üpanischaden, S. 66ff., es getan hat. 

prakäsavän . M. Müller übersetzt das Wort mit "endowed with spien- 
dour, Böhtlingk mit "hell 5 , Hertel, mit "sichtbar 5 . Allein zwischen Namen 
und Wesen muß doch hier genau so wie in den folgenden Fällen ein innerer 
Zusammenhang bestehen. Die disah aber haben nichts mit dem Licht zu 

tu * 

tun, sondern sind ein Ausdruck für den nach allen Seiten sich erstreckenden 

J 

Raum.; vgl. Brh. Är. Up. 4, 1, 5 yäm kam ca disam gacchati naiväsyä antam 
gacchati \ anantä hi disah . Deussen hat daher sicherlich recht, wenn er 
prakäsavän durch "weitenhaft 5 wiedergibt. In genau demselben Sinn wird 
das Wort Chänd. Up. 7, 12, 2 gebraucht: sa ya äkäsam brahmety upästa 
äkäsavato vai sa lokän prakäsavato ’sambädhän urugäyavato 'bhisidbyati \ 
yävad äkäsasya gatam taträsya yathäkämacäro bhavati ya äkäsam brahmety 
%tpäsie "wer den Raum als das Brahman verehrt, der erlangt raumversehene 
Welten, weite versehene, unbeengte, mit weitem Ausschreiten versehene, 
und soweit sich der Raum erstreckt, soweit wird ihm Umher schweifen nach 
Belieben zuteil, wenn er den Raum als das Brahman verehrt 5 . Auch hier 
kommt es ausschließlich auf die Weite, nicht auf die Helle an; die Licht¬ 
welten ( tejasvato lokän bhäsvato 5 pahataiamaskän) gewinnt man durch Ver¬ 
ehrung des tejas (ebd. 7, 11, 2). Auch für die epische und klassische Sprache 
stellt die Bedeutung "Freie; freier, offner Platz 5 für prakäsa fest, wie das 
PW. zeigt, und schon RV. 10, 124, 6 steht prakäsa unmittelbar neben dem 
weiten Luftraum: idäm svär idäm id äsa vämäm ayarn prakäsa urv äniäri- 
ksam. Die Bedeutungsentwicklung ist auch nicht gerade auffällig, wenn 
man bedenkt, daß das von derselben Wurzel gebildete äkäsa von Anfang 
an nichts w r eiter als den freien Raum bedeutet 1 ). Gewiß ist prakäsavän bei 
der vorgeschlagenen Auffassung nicht viel anderes als das folgende ananla- 
vän . Allein das spricht nicht gegen die Richtigkeit der Erklärung. Auf die 
Helle bezogen, würde prakäsavän dem folgenden jyotismän genau so nahe 
stehen. Von dem Wissenden gebraucht, soll prakäsavän nach Sankara 
"berühmt 5 (prakhyätah) bedeuten. Die angeführte Stelle aus der Chänd. Up. 
legt es nahe, es vielmehr auf die ungehinderte Bewegungsfreiheit zu be¬ 
ziehen; wie dem prakäsavato ha lokän jayati dort äkäsavato vai sa lokän 
prakäsavaiah . . . abhisidhyati entspricht, so dem prakäsavän . . . bhavati 
dort yävad äkäsasya gatam taträsya yathäkämacäro bhavati, 

4, 6, 1 yaträbhisäyam babhüvuh. Sankara: yatra yasmin käle dese ’bhi 
säyam nisäyäm abhisambabhüvur ekalräbhimukhyah sambhütäh ; Ranga- 
Rämänuja: yatra dese säyamkäle 5 bhibabhüvuh . Schon im PW. wird ahhi- 
säyam richtig verbunden und auf abhiprätar in Brh. Ar. Up. 6, 4, 19 ver¬ 
wiesen. 


] ) Die Angabe "Licht, Helle’ im PW. beruht auf einem Irrtum, 
später berichtigt hat. 
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4, 8, 3 äyatanavän r das mit Stützen versehene 1 )’. Sankara will das 
äyatana auf das manas beschränken (äyatanam näma manah sarvakarano- 
pahrtänäm bhogänäm tad yasmin päde vidyata ity äyatanavän näma pädah ), 
wahrscheinlich mit Rücksicht auf Chänd. Up, 5, 1, 5: mano ha vä äyatanam 2 ) 
und entsprechend der späteren Überordnung des manas über die indriyas. 
Allein davon kann hier keine Rede sein. Wie vorher die vier Himmels¬ 
gegenden als Weite ( prakäsa ), Erde, Luftraum, Himmel und Meer als Un¬ 
endlichkeit (ananta), Feuer, Sonne, Mond und Blitz als Licht (jyotis) zu¬ 
sammengefaßt sind, so muß auch hier äyatana die Zusammenfassung von 
Odem, Gesicht, Gehör und manas sein 3 ). Daraus geht mit Sicherheit 
hervor, daß die Lehre von den pränas 4 ) als den äyatanas des Brahman 
bereits bestand. Diese Lehre vertritt auch Yäjnavalkya in dem Gespräch 
mit Janaka von Videha, Brh. Ar. Up. 4, 1, 2ff., indem er der Reihe nach 
väc, präna, caksus , srotra , manas und hrdaya für die äyatanas des Brahman 
erklärt, während der äkäsa seine pratisthä ist 5 ). Wenn aber an unserer 
Stelle äyatana ohne nähere Erklärung für die pränas verwendet werden 
konnte, so legt das die Vermutung nahe, daß der Ausdruck in diesem Sinne 
allgemein bekannt w r ar, w r enn er sich auch in der Folgezeit nicht gehalten 
hat. Mir ist das um so wahrscheinlicher, als äyatana in der buddhistischen 
Terminologie als Bezeichnung der sechs Sinnesorgane und w r eiter dann 
auch der ihnen entsprechenden Objekte wiederkehrt. Man scheint äyatana 
bei den Buddhisten mit Rücksicht auf den sparsa erklärt zu haben, der als 
die Vereinigung des Sinnesorganes, des Objektes und des auf diesen beiden 
beruhenden Erkennens gefaßt würd und so die Sinnesorgane und ihre Ob- 


x ) Hertels Übersetzung blas Stützende 3 ist grammatisch unrichtig und verfehlt 
den Sinn. 

2 ) Sankaras Erklärung ist hier dieselbe wie an unserer Stelle: indriyopahrtänäm , 
visayänäm bhoktrarthänäm pratyayarüpänäm mana äyatanam äsrayah. 

3 ) Wer das bestreitet, muß schon annehmen, daß die Namen der vier Viertel 
dem Verfasser der Upanisad überkommen und von ihm neu gedeutet seien. In dem 
Fall könnte äyatanavän ursprünglich der r Stützenreiche 3 etwa in dem allgemeinen 
Sinne des fest Gegründeten gewesen sein. Allein für eine solche Annahme liegt nicht 
der geringste Anlaß vor. 

4 ) Zu den genannten ist sicherlich noch die väc zu stellen, die hier nur wegen 
der Einstellung auf die Vierzahl fortgelassen ist. 

5) W 

ie die psychischen Organe die ayatanas des Brahman sind, so haben sie 
wiederum äyatanas in den körperlichen Organen. Ait. Up. 1, 2, lff. wird auseinander¬ 
gesetzt, wie die acht Lokapälas, die Atman geschaffen, weil es ihnen an Kraft fehlt, 
den Atman bitten: 'Ersinne einen Stützpunkt für uns, auf den gestellt war Speise 
essen mögen 3 (äyatanam nah prajänlhi yasmin pratisthitä annarn adäma). Atman 
führt, nachdem sie Kuh und Pferd abgelchnt, ihnen den Menschen vor und fordert 
sic auf, je nach ihrem Stützpunkt in ihn einzufahren (yathäyatanam pravisata ). Darauf 
geht Agni als väc in den Mund ein, Väyu als präna in die Nasenlöcher, Äditya als 
caksus in die Augen, die Himmelsgegenden als srotra in die Ohren, die Krauter und 
Bäume als loman in die Haut, Candramas als manas in das Herz, Mrtyu als apäna 
in den Nabel, die Wasser als retas in das Zeugungsglied. 
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Zu den Upamsads. II 


ko nu tvänusasäsa, Es ist wegen 


jekte als Ursprungsstätte, Sitz, Ursache hat. So wird z. B. Dlgh. N. I, 3, 71 
von den sechs Berührungsgebieten, phassäyatanäni , gesprochen und Buddha- 
ghosa bemerkt dazu (Sum. I, 124f.); tattha cha 'phassäyatanäni näma 
cakkhum phassäyatanam sotam ghänam jivhä käyo mono phassäyatanan ti 
imäni cha \ sanjätisamosaranakäranapannattimatte^u hi ayarn äyatanasaddo 
vattati | tattha kambojo assänam äyatanam gunnam dakkhinäpatho ti sanjä- 
tiuam vattati | sahjätitthäne ti attho I manorame äyatane sevanti narrt vihah- 

i j */ * ■ 1 t/ - 

gamä ti samos arane \ sati sati äyatane ti kärane \ arahhäyatane pannakußsu 
sammantiti pannattimatte j sväyam idha sahjätiädiatthattaye pi yujjati \ 
cakkhädisu hi phassapancamakä dhammä sahjäyanii samosaranti täni ca 
tesam käranan ti äyatanäni \ idha pana cakklmh ca paticca rüpe ca uppajjati 
cakkhuvinnänam \ tinnam samgati phasso ti iminä nayena phassasisen’eva 
desanam äropetvä phassam ädim katvä paccayaparamparam dassetum cha 
phassäyatanänlti vuttäni. Die völlige Verschiedenheit der Auffassung von 
äyatana in den Upanisads und bei den Buddhisten schließt meines Er¬ 
achtens den gemeinsamen Ursprung nicht aus; der alte Buddhismus wird 
hier wie in anderen Fällen den Namen aus der allgemein gültigen philo¬ 
sophischen Terminologie der Zeit übernommen und ihm einen anderen 
Sinn untergelegt haben. 

4, 9, 2 brahmavid iva vai somya bhäsi ko nu tvänusasäsa. Ebenso 4, 14, 2 
brahmavida iva somya te mukham bhäti 
der literarischen Zusammenhänge vielleicht nicht überflüssig, auch auf die 
buddhistische Parallele zu dieser Äußerung zu verweisen. Als Moggalläna 
seinen Freund Säriputta, der, von Assaji belehrt, die Wahrheit erkannt 
hat, auf sich zukommen sieht, da fragt er ihn: vippasannäni Mio te ävuso 
indriyäni \ parisuddho chavivanno pariyodäto \ kacci nu tvam ävuso amalam 
adhigato | Mahäv. 1, 23, 6; vgl. ebenda 3. 8. 

bhagaväms tv eva me käme brüyät, Sahkara faßt me käme als "nach 
meinem Wunsch’: bhagaväms tv eva me käme mamecchäyäm brüyät kirn 
anyair ulctena näham tad ganayämity abhipräyah. Nach Vedesa soll me 
käme 'zu meinem Heile’ bedeuten: me mcmrn käme subhärtham , während 
Ttahga-Rämänuja in käme den Sinn sucht 'wenn du es wünschest’: käma 
icchäyäm satyäm me hhagavän eva vaksyati \ mama kimartham itaraprä - 
rthanam ity arthah. Die beiden letzten Erklärungen sind sicherlich falsch. 

■ 4 

Von den europäischen Übersetzern hat Böhtlingk die Bedeutung des 
Satzes völlig verkannt, wenn er den Text zu bhagaväms tv evam eko me 
brüyät verändert und übersetzt: 'Jedoch könnte der Erhabene, aber auch 
nur er allein, mir es auf diese Weise verkünden. 5 Daß das unrichtig ist, 
geht schon daraus hervor, daß Böhtlingk, um die Gedankenverbindung mit 
dem Folgenden herzustellen, gezwungen ist, hi durch 'auch 5 wiederzugeben: 
'Auch hörte ich ja von Lehrern 5 usw. M. Müller und Deussen schließen sich 
Sahkara an; der erstere übersetzt käme durch 'I wish’, Deussen durch 'bitte 51 ), 

1 ) Hertels Übersetzung ist ganz frei* 
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dem Sinne nach gewiß richtig, aber grammatisch ist käme, wie Deusseii 
bemerkt, schwerlich haltbar. Man könnte allenfalls eine Parallele 
dazu in RV. 10, 128, 2 finden: mämäntäriksam urülokam astu mähyam 
vätah pavatäm käme asmin, aber daß die Aus drucks weise auch hier als un¬ 
gewöhnlich empfunden wurde, zeigt die Vulgata des AV. (5, 3, 3), wo käme 
asmin selbst gegen das Metrum zu kämäyäsmai verändert ist. Ebenso¬ 
wenig befriedigt Deussens Vorschlag, kämam zu lesen, da das Wort der 
Bedeutung nach nicht hierher paßt. Im Epos begegnet, wie das PW. zeigt, 
öfter ein kämayä in der Verbindung mit brühi oder prabrühi im Sinne von 
r sage mir zu Liebe; sage, ich bitte'; allein dies kämayä liegt von käme doch 
zu weit ab, als daß man es an unserer Stelle etwa einsetzen dürfte, und 
dasselbe gilt von kämaye, das man etwa, in Analogie zu manye , als eine 
eingeschobene 1. Pers. Sing, auffassen könnte. Für weitaus das Wahr¬ 
scheinlichste halte ich es, daß kämo zu lesen ist. Pan. 3, 3, 153 lehrt den 
Gebrauch des Optativs zum Ausdruck eines Wunsches, wenn nicht kaccit 
dabei steht; als Beispiele gibt die Käsikä: kämo me bhunjita bhavän, abhiläso 
me bhunjita bhavän . Lesen wir bhagaväms tv eva me kämo brüyät, so ent¬ 
spricht der Satz genau dem Mustersatz der Käsikä; es ist nur der wichtigste 
Begriff bhagavän eva vorweggenommen. Es erscheint mir auch ganz be¬ 
greiflich, daß die Konstruktion später verkannt und kämo deshalb zu käme 
verändert werden konnte. 

4, 9, 3 äcäryäd dhaiva vidyä viditä sädhistham präpayatUi. So liest 
Böhtlingk und die Ausgabe in der Bibi. Ind., auch Vedesa in seinem Kom¬ 
mentar, wenigstens nach dem mir vorliegenden Druck. Die Lesart präpa- 
yatlti beruht aber offenbar nur auf Konjektur. Nach den Angaben der 
Ausgabe der Änand. Sanskr. Ser. bieten die Handschriften des Textes zur 
Hälfte präpatlti, zur Hälfte präpad iti ; dasselbe Schwanken zeigen die 
Handschriften von Sankaras Kommentar. Die von Rahga-Rämänujas 
Kommentar begleitete Ausgabe der Änand. Sanskr. Ser. hat nur präpad iti, 
ebenso nach Böhtlingk die Benares-Ausgabe und die Tübinger Hand¬ 
schriften, Ein Präsens präpati ist für diese Zeit ganz unwahrscheinlich, 
wenn es auch seinen Reflex in Pr. pävadi, pävai hat. Ebensowenig paßt 
der Aorist präpat hierher. Und die Bedeutung verbietet überhaupt, an 
eine Form des Aktivs von präp zu denken. Sankara erklärt allerdings: 
äcäryäd dhaiva vidyäl viditä säähutamatvam präpnoti und Ranga-Rämänuja 
und Vedesa schreiben ihm das nach, der letztere sogar, obwohl er präpayati 
liest. Danach müßten die Worte bedeuten: r sie erreicht den Zustand der 
richtigsten, sie wird die richtigste/ Allein dieser Sinn befriedigt nicht, 

sädhistham kann auch schwerlich im Sinne eines abstrakten Nomens stehen, 
* * ■- 

und präpnoti wird in dieser Verbindung sonst kaum gebraucht. Die Über- 

* 

setzer legen denn auch alle das Kausativ zugrunde. M. Müller und Hertel 
betrachten sädhistham als Objekt; M. Müller: r that only knowledge which 
is learnt from a teacher leads (präpayati) to real good\ Hertel, der präpayed 
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lesen will: 'nur die Wissenschaft könne zum Besten (= völlig zum Ziele) 
führen, die man aus dem Munde seines Lehrers empfangen habe’. M. Müller 
hat den beabsichtigten Sinn sicherlich verfehlt, aber auch Hertel kann ich 
nicht zustimmen. Abgesehen davon, daß sädhistham nicht Mas letzte Ziel 5 
bedeuten kann, handelt es sich, wie aus dem Schluß der Erzählung klar 
hervorgeht, nicht darum, daß Satyakäma glaubt, noch nicht der Weisheit 
letzten Schluß gehört zu haben, sondern nur darum, daß der richtige Weg 
bei der Erwerbung des Wissens die Belehrung durch den Lehrer ist. In¬ 
sofern geben Böhtlingk und Deussen, die sädhistham als Adverb zu fassen 
scheinen, die Worte richtig wieder; Maß ein von einem Lehrer erlerntes 
Wissen am besten zum Ziele führe 5 {präpayati) ; Maß das Wissen, welches 
man vom Lehrer lernt, am sichersten zum Ziele führt 5 ( präpayati ). Allein 
das hier vorausgesetzte präpayati hat, wie schon bemerkt, in den Hand¬ 
schriften gar keine Stütze. Die überlieferte Form, von der wir ausgehen 
müssen, ist präpad , wofür auch präpati nur eine schlechte, wenn auch 
ältere Konjektur ist. Gegen Hertels Vorschlag präpad zu präpayed zu 
verbessern, erhebt sich das Bedenken, daß man nicht einsieht, wie eine 

_ _ t p 

so klare Form wie präpayed in der Überlieferung zu präpad entstellt werden 
konnte. Ich glaube, der Fehler sitzt etwas tiefer. Ait. Br. 6, 1, 3 erscheint 
ein Wort prapad ‘Gang, Weg 5 . Es wird dort erzählt, daß der Schlangen¬ 
seher Arbuda Kädraveya alle Mittage auskroch, um den Göttern bei einem 
Somaopfer in Sarvacaru Hotrdienste zu leisten. Daran wird die Bemerkung 
geknüpft: sa ha sma yenopodäsarpat lad dhäpy etarhy arbudodäsarpani näma 
prapad asti Mer Gang, auf dem er auskroch, besteht noch heute unter dem 
Namen Arbudodäsarpani 5 . Dieses prapad suche ich auch hier. Äcäryäd 
dhaiva vidyä viditä sädhisthaprapad Ui , wörtlich Von dem Lehrer erlernt, 
ist die Wissenschaft eine, deren Weg (oder Gang) der geradeste ist 5 , würde 

allen Anforderungen genügen. Ich glaube freilich, daß wir in noch engerem 

_ _ < + ^ _____ 

Anschluß an die Überlieferung sädhisthamprapad Meren Weg am geradesten 
ist 5 zu lesen haben. Bahuvrlhis mit adverbialem Vorderglied sind häufig 
genug; dennoch weiß ich zur Zeit aus dem Sanskrit eine ganz genaue 
Parallele nicht anzuführen, wohl aber aus der Sprache der Asoka-Inschriften. 
Im zweiten Säulenedikt findet sich das Bahuvrlhi cilamthitikä , cilam - 
thitikä auf dhammalipi bezogen, Von langer Dauer 51 ). Natürlich steht eine 
solche Bildung unter dem Einfluß der danebenstehenden verbalen Aus¬ 
drucksweise. Man sagte cilamthitikä , weil man gewohnt war, cilam citthati 
zu sagen * 2 ). Ebenso wird man sädhisthamprapat gebildet haben, weil man 
sädhu prapadyale, sädhistham prapadyate 'er geht gerade, am geradesten 5 


’) Daneben, und immer in den Felsen-Edikten, erscheint auch die Form ohne 
Anusvära, 

2 ) Aus demselben Grunde hat man im Sanskrit und Pali Tatpurusas gebildet 
wie ciramsihiti "langer Aufenthalt 5 , Räjatar. 3, 105; dhuvanthiti "beständige Dauer*» 
Dhp. 147 yassa n' atthi dhuvanthiti. 
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sagte; die Verbindung sädhu eti ist im RV. öfter belegt. Es erscheint mir 
nun aber auch ganz begreiflich, daß man eine solche Bildung und insbe¬ 
sondere das seltene Wort prapad später nicht mehr verstand und darum 

_ _ j » * _ ^ 

prapad zu präpad veränderte. Ähnlich ist auch das Wort nisprapad 'das 
Herauskommen 5 verderbt worden in Chänd. Up. 5, 10, 6 ato vai khalu 
durnisprapataram . Das letzte Wort ist sicher nicht mit dem PW. zu dur- 
nisprapatanam oder mit Böhtlingk zu durnisprapadanam, sondern zu 
dwrnisprapattaram zu verbessern: 'daraus ist schwerer (oder sehr schwer) 
herauszukommen.’ 

atra ha na kimcana myäyeti. Böhtlingk hat das Ui mit Recht gestrichen. 
_ * # 

Für die Übersetzung verweise ich aut die folgenden Bemerkungen, 

3. Die Lehre. 

Die Anschauung, die der hier vorgetragenen Lehre ihr besonderes 
Gepräge verleiht, geht, wie schon Deussen erkannt hat, bis in denRgveda 
zurück. Hier heißt es im Purusasükta von dem Purusa, der alles ist, was 
war und was sein wird (10, 90, 3, 4): 

etavän asya mahimdto jydyäms ca pürusah 
pado 5 sya visvä bhütani tripdd asyämftam divi |( 
tripdd ürdhvd üd ait pürusah pado ’syehdbhavat pünah | 
tato visvan vy äkrämat säsanänasane ahhi \ \ 

r So gewaltig ist seine Größe und noch größer als dies ist Purusa. Ein 
Viertel von ihm sind alle gewordenen Dinge, drei Viertel von ihm das Un¬ 
sterbliche im Himmel. Mit drei Vierteln erhob sich Purusa nach oben; ein 

* ? 

Viertel von ihm ward wieder hienieden. Von da breitete es sich nach allen 
Seiten aus zu dem, was ißt und was nicht ißt. 5 

Sicherlich sind die Viertel hier nicht im mathematischen Sinne zu ver¬ 
stehen. Die drei Viertel stehen dem einen Viertel nur als der unendlich 
größere dem kleineren Teil gegenüber. In diesem Sinne wird der Ausdruck 
auch später noch gebraucht. Wenn man auch noch soviel opfert, heißt es 
Dhp. 108, so ist alles das doch nicht ein Viertel soviel w T ert wie ehrfurchts¬ 
volles Benehmen gegen Redliche: sabbam pi tarn na catubhägam eti abhi~ 
vädanä ujjugatesu seyyo 1 ). Allein man hat nachher die Viertel buchstäblich 
genommen, genau so wie im Eall der Väc, Von ihr wird in RV. 1, 164, 45 
in ähnlichen Ausdrücken gesprochen wie von dem Purusa; drei Teile von 
ihr sind im Verborgenen niedergelegt, den vierten reden die Menschen: 

catvdri vak pdrimitä paddni tdni vidur brähmana ye manisinah ] 
gühä trini nihitä nengayanti iuriyam väcö manusyd vadanti | 

Die Legende des Sat. Br. (4, 1, 3, 16) weiß die vier Viertel hübsch 
gleichmäßig zu verteilen und teilt, in völliger Verkehrung des ursprüng- 


0 Häufiger noch ist spater der Ausdruck r das ist nicht ein Sechzehntel soviel 
wert wie 3 , kaläm närhati sodasim; siehe PW. unter kalä und Dhp. 70; Jät. 481, 8 usw. 
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liehen Sinnes, je ein Viertel den Menschen, dem Vieh, den Vögeln und dem 
kleinen Gewürm zu. 

Die Idee von dem viergeteilten Purusa hat sich auch sonst noch als 
fruchtbar erwiesen. Im Verein mit der Vierteilung der Väc hat sie die Lehre 
von der vierfüßigen GäyatrI veranlaßt, die uns in zwei verschiedenen 
Fassungen in Chänd. Up. 3, 12 und Brh. Ar. Up. 5, 14 vorliegt 1 ). Der Zu¬ 
sammenhang wird hier durch die ausdrückliche Berufung auf RV. 10, 90, 
3 in Chänd. Up. 3, 12, 5f. sichergestellt. Ein solches äußeres Zeugnis fehlt 
.in unserem Fall. Daß aber tatsächlich die Vierteilung des Purusa das 
Vorbild der sodasakalavidyä gewesen ist, zeigt sich noch deutlich in der 
Anordnung des Stoffes. Wie in dem Lied so stehen auch hier noch drei 
Viertel dem einen Viertel gegenüber. Inhaltlich ist allerdings eine starke 
Veränderung eingetreten. Drei Viertel des Purusa sind das Unsterbliche 
im Himmel, ein Viertel von ihm hat sich als die irdische Weit ausgebreitet; 
Himmelswelt und Erdenwelt bilden den Gegensatz. In der Upanisad sind 
drei Viertel als die gesamte äußere Welt, Himmel und Erde umfassend, 
dem einen Viertel als dem menschlichen Organismus gegenübergestellt. 
Diese Isolierung und Individualisierung des Menschen ist einer der cha¬ 
rakteristischen Züge, die das Denken der Zeit der Upanisads von dem der 
rgvedischen Periode unterscheiden. Man könnte daran denken, in der Lehre 
vom Brahman. wie sie Chänd. Up. 3, 18 vorgetragen wird, die Mittelstufe 
zwischen dem Purusasükta und unserer Upanisad zu finden. Dort wird 
zunächst die Verehrung des Brahman als manas und als äkäsa empfohlen 
und dann mit Rücksicht auf diese beiden das Brahman in je vier Viertel 
zerlegt: väc , präna , caksus und sroira auf d.er einen Seite entsprechen in 
der üblichen Weise auf der anderen agni, väyu , äditya und die dis. Das 
macht einen einfacheren, altertümlicheren Eindruck als unsere Upanisad, 
wenn auch im Grunde kein großer Unterschied besteht; dem manas ent¬ 
spricht in unserer Upanisad das äyatanavat , dem äkäsa die übrigen drei 
Viertel. Ich zweifle auch nicht, daß Deussen recht hat. wenn er auch 
diese Lehre auf die Vierteilung des Purusa zurückführt, aber in der Form 
hat sie sich von ihrem Urbild viel weiter entfernt als unsere Upanisad, 
indem der Gegensatz zwischen den drei Vierteln und dem einen Viertel 
völlig aufgegeben ist. So müssen wir in jener Brahman-Lehre wohl eher 
eine Nebenform als die Vorstufe der sodasakalavidyä erkennen. 

Wie aber die Vierteilung des Purusa den Anstoß zu der Lehre von 
den Vierteln des Brahman gegeben hat, so ist für die weitere Zerlegung 
jedes Viertels in vier Teile, die Sechzehnteilung, die als so charakteristisch 
empfunden wurde, daß sie der Lehre ihren späteren Namen gab, sicherlich 
noch eine andere Idee von Einfluß gewesen, die Sechzehnteilung Prajä- 




*) Auf die Einzelheiten kann hier nicht eingegangen werden. Ich kann mich 
Deussens Auffassung nicht in allen Teilen anschließend Seine Erklärung von Chänd. 
Up. 3, 12, 5 erscheint mir sprachlich nicht möglich. 
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patis. Sie findet sich zu frühest ausgesprochen wohl in einem Mantra des 
Yajurveda; Väj. S. 8, 36 L ): 

yasmän na jätah paro anyo asii ya ävivesa bhuvanäni visvä I 
prajäpatih prajayä samraränas trlni jyotlmsi sacaie sa> sodasl 

i V JL • A (/ i/ * ■ * 1/ « » • t 

f Der höher ist als irgendein anderer, der geworden, der in alle Wesen ein¬ 
gegangen ist, Prajäpati, mit Nachkommenschaft beschenkend, gesellt sich 
sechzehnteilig den drei Licht er scheinungen 2 ). 5 

Sät. Br. 7, 2, 2, 17; 9, 2, 2, 2 ist von dem sodasakalah prajäpatih die 
Rede. Der Ursprung der Sechzehnteilung ist völlig klar. Die Texte sprechen 
unumwunden seine Gleichsetzung mit dem Mond aus, die im Grunde nur 
eine andere Ausdrucksform für seine so unendlich oft hervorgehobene 
Identifizierung mit dem Jahr ist. Nach Kaus. Up, 2, 9 soll man in der 
Vollmondsnacht den auf gehenden Mond mit dem Spruch verehren: somo 
räjäsi vicaksanah pahcamiikho ’ si prajäpatih "du bist König Soma, der 
veitschauende; du bist der fünfmündige Prajäpati 5 . Brh. Ar, Up, 1, 5, 14 
heißt es: sa esa samvatsarah prajäpatih sodasakalah I tasya rätraya eva 

* * • -L t/ t t t/ 

pancadasa kalä dhruvaiväsya sodasl kalä \ sa räiribhir evä ca püryate 1 pa ca 
ksiyate \ so ’mäväsyäm rätrim etauä sodasyä kalayä sarvam idam pränabhrd 

* U 5 U i t/ • » t/ i/ i i i > 

anupravisya tatah prätar jäyate c Jener Prajäpati ist das Jahr, ist sechzehn¬ 
teilig. Die Nächte sind 15 Sechzehntel von ihm, unveränderlich ist sein 
sechzehntes Sechzehntel. Während der Nächte nimmt er zu und nimmt 
er ab. Wenn er in der Neumondsnacht mit jenem sechzehnten Sechzehntel 
in alles dies, was Leben hat, eingegangen ist, wird er am nächsten Morgen 
wieder daraus geboren’. Der unveränderliche Teil, der hier als der sech¬ 
zehnte bezeichnet wird, wird aber auch von den anderen als der siebzehnte 
unterschieden und so öfter von dem saptadasah prajäpatih gesprochen 
(Sät. Br. 5, 2, 2, 3; 17; 10, 4, 1, 16; 13, 2, 2, 13; Kaus, Br. 16, 4). Man hat 
dann diese Sechzehnteilung auf die Tiere ( sodasakalä vai pasavah Sat. Br. 
12, 8, 3, 13; 13, 3, 6, 5; auch Tändya M. Br. 19, 5 6; 6, 2), auf den mensch¬ 
lichen Leib und den Purusa im Leibe (Sat. Br. 10, 4, 1, 17 3 ); 11, 1, 6, 36; 
Chänd. Up. 6, 7, 1; Prasna Up. 6), auf dieses All ( sodasakalam vä idam 
sarvam Sat. Br. 13, 2, 2, 13; 5, 1, 15; 6, 2, 12; Kaus. Br. 16, 4; 17, 1) und 
schließlich auf das Brahman übertragen. So erklärt sich die wunderliche 
Auseinandersetzung in Jaim. Up. Br. 4, 25, lf.: sac cäsac cäsac ca sac ca 
väk ca manas ca [manas ca] väk ca caksus ca srotram ca srotram ca caksus ca 
sraddhä ca tapas ca tapas ca sraddhä ca täni sodasa sodasakalam brahma 

JL J. • * * * *■ 

sa ya evam etat sodasakalam brahma veda tarn maitat sodasakalam brahmä- 

* * v * * # 


] ) Mit veränderter erster Vershälfte auch Väj. S. 32, 5. Für weitere Nachweise 
und Varianten siehe Bloomfields Konkordanz. 

2 ) Nämlich dem Feuer, der Sonne und dein Blitz. Säyana (zu Taitt. Br. 3, 7, 
9, 5) irrt, wenn er das Beiwort sodasl nur mit Rücksicht auf die rituelle Verwendung 
des Mantra erklärt: etannämakagraho bhütvä. 

3 ) Mit Hinzuziehung des präna als des siebzehnten Teiles. 
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pyeti 'das Seiende und das Nichtseiende, das Nichtseiende und das Seiende, 
Rede und Denk kraft, Denkkraft und Rede, Gesicht und Gehör, Gehör und 
Gesicht, Glaube und Kasteiung, Kasteiung und Glaube, das sind sechzehn. 
Sechzehnteilig ist das Brak man. Wer dies sechzehnteilige Brahman in 
dieser Weise kennt, zu. dem kommt dies sechzehnteilige Brahman’. Inhalt¬ 
lich hat das hier gelehrte Brahman mit dem unserer Upanisad nichts gemein, 
aber der Form nach ist es ihm gleich, und deutlicher als jenes verrät es, 
woher ihm diese Form überkommen ist. Wir dürfen also wohl sagen, daß 
beide Vorläufer und Wegbereiter des Brahman, Purusa und Prajäpati, 
ihm das äußere Gewand geliehen, in dem es in unserer Upanisad erscheint. 

Nach Deussen betrifft nun die Offenbarung, die die Tiere und das Feuer 
dem Satyakäma zuteil werden lassen, nur die Erscheinungsformen des 
Brahman, nicht aber sein Wesen selbst. Das ist gewiß vom Standpunkt 
späterer Erkenntnis aus richtig, allein was in dem Text berechtigt uns zu der 
Annahme, daß der Verfasser schon diese scharfe Linie zwischen Erscheinung 
und Wesen gezogen habe ? Ich bin überzeugt, daß er mit seiner Ausein¬ 
andersetzung das Wesen des Brahman genau so gut erschöpft zu haben 
glaubte wie der Verfasser von Chänd. Up. 3, 18, wenn er, wie schon er¬ 
wähnt, das Brahman für manas und ähäsa erklärt. Deussen meint, daß 
das Wesen des Brahman mitzuteilen dem Lehrer Vorbehalten geblieben sei, 
und wenn auch nicht gesagt wnrde, was dieser dem Satyakäma mitgeteilt 
habe, so sei es doch schwerlich nochmals die Lehre von den pädas des 
Brahman gewesen, sondern wahrscheinlich die Wissenschaft von Brahman 
selbst- und dem Wege zu ihm, in deren Besitz sich Satyakäma im folgenden 
Abschnitt befinde. Er übersetzt die Worte tasmai haitad evoväca daher 
r da legte er ihm dasselbe (das Brahman) aus’. Allein uväca kann nicht 
r ausiegen 5 bedeuten. Die Worte iasmai hoväca können hier keinen anderen 
Sinn haben als vorher, wo sie die Reden der Tiere und des Feuers einleiten, 
und etad eva ist nicht ’das Brahman’, sondern allgemein c gerade dieses, 
ganz dasselbe’. Ebenso erklärt Sankara: ity ukta äcäryo Urravit tasmai täm 
eva daivatair uktäm vidyäm , und noch deutlicher drückt sich Ranga-Rä- 
mänuja aus: evam ukta äcäryas tasmai satyakämäyaitad eva sodasakala- 
brahmavijnänam evoväca j tad evänyünänatiriktam uväcety arthah. Wenn 
der Lehrer dem Satyakäma ganz dasselbe verkündet wie die Tiere und das 
Feuer, so entspricht er damit genau der Bitte des Schülers: bhagaväms tv 
eva me hämo brüyät. Auch in diese Worte legt Deussen einen falschen Sinn, 
wenn er übersetzt: "aber Ew. Ehr würden mögen es mir, bitte, erklären’; 
es braucht wohl kaum bemerkt zu werden, daß brüyät der regelmäßige 
Optativ Präs, zu dem Perfekt uväca ist. Satyakäma bittet den Lehrer 
nicht, ihm das Gehörte zu erklären, sondern es ihm noch einmal vor zu- 
tragen, weil man der Ordnung gemäß nur von dem Lehrer und nicht von 
Fremden Unterweisung empfangen darf. Auf keinen Fall darf man ein- 
wnnden, daß sich Satyakäma in Chänd. Up. 4, 10—15 im Besitz eines 
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höheren Wissens befindet. Es würde schließlich nichts hindern, anzuneh¬ 
men, daß Satyakäma sich dieses höhere Wissen später selbst erworben 

* * 

habe. Allein solche Überlegungen sind ganz müßig. Es kann nicht scharf 

genug betont werden, daß die einzelnen, durch die Wiederholung der 

Schlußworte gekennzeichneten Abschnitte der Chänd. Up. selbständige 

Stücke sind, und daß es daher ganz falsch sein würde, die Angaben des 

einen mit denen des anderen in Einklang setzen zu wollen. 

__ * * 

Außer Deussen haben die Übersetzer die Worte tasmai haitad evoväca 
denn auch richtig aufgefaßt; der sich anschließende Satz atra ha na kimcana 
vlyäya aber ist bisher allgemein mißverstanden worden. Aus Sankaras Er¬ 
klärung selbst ist nicht viel zu entnehmen; er umschreibt nur in der ge¬ 
wöhnlichen Weise die finite Verbalform durch das Partizip: atra ha na 
kimcana sodasakalavidyäyäh kimcid ekadesamätram am na vlyäya na viaa- 

1/ t/ * ♦ JL t~s tß 

tarn ity arthah. Er wird das aber wohl so verstanden haben wie Änandagiri 
angibt: na vigatam kirn tu pürnaiva vidyä väyvädibhir äcäryena copadisteti 
sesah. Dasselbe meint Vedesa: atra devebhyah sravane na kimcana vlyäya 

• i t/ i ■ ♦ i/i/ 

näpagatam na käcid dhänir abhüd ity arthah. In demselben Sinne übersetzt 
M. Müller 'nothing was left out’, Böhtlingk ''hierbei fiel nichts aus’, Hertel 
'dabei ging nichts verloren 5 . Allein abgesehen davon, daß es mir sehr 
fraglich ist, ob vlyäya überhaupt die angenommene Bedeutung haben 
kann, sieht man doch nicht ein, warum betont werden sollte, daß der 
Lehrer nichts ausgelassen habe. Das mag Deussen gefühlt haben; wenn er 
aber selbst übersetzt 'dabei fiel nichts daneben’, so ist das ein Ausdruck, 
der nur im Hinblick auf das biblische Gleichnis vom Säemann verständlich 
ist und unmöglich das indische vlyäya wiedergeben kann 1 ). Vlyäya ist 
wörtlich 'ging auseinander 5 , und das ist hier von dem Auseinandergehen in 
der Lehre gebraucht, genauso wie sein Gegenstück samiyäya 'ging zusammen 5 
in derselben Verbindung mit einem Lokativ Sat. Br. 10, 6, 1, 1 von dem 
Übereinstimmen in der Ansicht gebraucht wird: te ha vaisvänare samäsata 
tesäm ha vaisvänare na samiyäya 'die berieten sich über den Vaisvänara; 
sie kamen über den Vaisvänara nicht zusammen’, dis de vaisvänaro non 
convenit’, wie das PW. übersetzt. Es wird also nochmals mit allem Nach¬ 
druck versichert, daß Häridrumata Gautama dem Satyakäma genau das¬ 
selbe mitteilte wie die Verkünder im Walde, und das hat seinen guten 
Grund; für das naivere Denken der alten Zeit lag in dieser vollkommenen 
Übereinstimmung die Gewähr für die Bichtigkeif der Lehre. 


d Die Erklärung im PW. "auch nicht das geringste ist entschwunden, verloren¬ 
gegangen (von der Lehre)’ bedarf wohl kaum der Widerlegung. 
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Zur Geschichte und Geographie Ostturkestans. 

Unter den Papierhandschriften, die Herr Prof, von Le Coq in Qyzil ans¬ 
gegraben hat, befindet sich eine Anzahl von Blättern mit Formeln für die 
sogenannten samghakarmans , die Kapitel Verhandlungen, die mehr oder 
minder genau den in Pali erhaltenen Jcammaväcäs entsprechen. Die Mehr¬ 
zahl der Blätter gehört wohl Handschriften an, in denen diese Formeln 
gesammelt waren, wie ja auch im Pali Sammlungen der Jcammaväcäs vor- 
liegen. Die Blätter sind vielfach verstümmelt; manche Bruchstücke werden 
sich aber wohl noch zusammensetzen lassen. Bisweilen sind auch Bruch¬ 
stücke einer und derselben Formel in Besten verschiedener Handschriften 
erhalten, so daß die Ergänzung möglich ist, und schließlich wird auch die 
Wiederkehr derselben Wendungen und Ausdrücke in verschiedenen For¬ 
meln die sichere Herstellung des verlorenen Textes gestatten. Jedenfalls 
müssen diese Handschriftenreste im Zusammenhang behandelt wnrden. 
Wenn ich trotzdem im folgenden ein paar einzelne Blätter veröffentliche, 
so hat mich dabei nicht der Wunsch geleitet, eine Probe dieser Gattung 
von Schriften zu geben. Ich teile sie vielmehr deswegen schon jetzt mit, 
weil sie Angaben enthalten, die für die mittelalterliche Geschichte und 
Geographie Ostturkestans nicht ohne Wert sind und daher allen, die sich 
für die damit in Zusammenhang stehenden Fragen interessieren, zugänglich 
sein sollten. Auf den eigentlichen Inhalt der Texte werde ich daher auch 
nur insoweit eingehen, als es für das Verständnis jener Angaben notwendig ist. 

Das erste Blatt (Nr. 1) stammt aus einer zierlichen Handschrift, 
12,5 cm lang, 5,3 cm hoch. Die Blattzahl ist durch Beschädigung des 
linken Randes verschwunden. Die Schrift ist im wesentlichen mit der des 
Revisors der alten Dramenhandschrift 1 ) und derjenigen der späteren 
Dramenhandschrift 2 ) identisch. Ich möchte sie als den archaischen Typus 
der nördlichen türkestanisehen Brähml bezeichnen. Von der späteren 
Schrift unterscheidet sie sich vor allem in den Zeichen für ya und ma. In 
der archaischen Schrift erscheint das alte dreiteilige ya mit einer meist 
deutlichen Schleife am linken Ende. Die mittlere Vertikale ist oft etwas 
nach links gerichtet und am oberen Ende nach rechts umgebogen; oft wird 
diese Vertikale aber auch geteilt, so daß ein nach unten offener Winkel 
entsteht. Beide Formen finden sich in dem vorliegenden Bruchstück 
ebenso wie in der Dramenhandschrift nebeneinander. In der späteren 
Schrift zeigt das ya drei gleichmäßige, nach rechts umgebogene Zacken. 
Das archaische ma läßt noch deutlich den Zusammenhang mit dem alten 
Brähml-Zeichen erkennen. Allerdings ist der untere Teil des Buchstabens 
oft schon zu einer Horizontallinie zusammengeschrumpft, aber immer wird 
die Feder doch noch zunächst von links nach rechts und dann zurück von 


*) Bruchstücke buddhistischer Dramen, S. 12 ff. 

2 ) Sitzungsber. d. Bert Akad. d, Wiss. 1911, S. 389; oben S. 191, 
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rechts nach links geführt. In der späteren Schrift wird die untere Linie 
stets ganz selbständig gezogen und steht mit der mittleren Horizontale 
überhaupt nicht mehr in Verbindung. Auch das archaische na steht der 
alten indischen Brähml-Form noch ganz nahe; in der späteren Schrift 
werden die beiden Kurven tief hinabgezogen und mit der mittleren Grund¬ 
linie verbunden. In dem archaischen ha wird die Querlinie meist noch zu 
einer Kurve nach rechts ausgezogen; die Gewohnheit, diese Kurve eckig 
zu gestalten imd bis an die Vertikale heranzuziehen, wodurch das typische 
Rechteck der späteren Schrift entsteht, zeigt sich erst in ihren Anfängen. 
Nun ergibt sich aus einem der im folgenden veröffentlichten Blätter, daß 
alle Eigentümlichkeiten der späteren Schrift in der ersten Hälfte des 
siebenten Jahrhunderts bereits völlig ausgebildet waren. Wir werden die 
Entstehungszeit der Handschrift, der das vorliegende Blatt angehört, daher 
nicht unter den Anfang des sechsten Jahrhunderts hinabrücken dürfen. 

Trotz des gefälligen Äußeren ist die Handschrift mit wenig Sorgfalt 
geschrieben. Fehler finden sich fast in jeder Zeile. Ich habe davon abge¬ 
sehen, sie zu berichtigen, zumal es nicht sicher ist, ob sie einfach der Nach¬ 
lässigkeit des Schreibers entspringen oder auf eine Verwilderung der Sprache 
im Munde der turkestanisehen Mönche zurückzuführen sind. Der Text, so 
wie er auf dem Blatt steht, lautet: 


Vorderseite. 

1 upäväsa hsamaly-eva sanghasya tasniät-tiisn(i)ni - eva(m) dhär(ä)m(i) ] 

[ sama]nm( ä)[harat]v = ( äyusmäm) 

2 adya sanghasya varsopagamanam mam * äpy = adya itthannämno bhikso 

varsopagamanam aham « ifttha]~ 

3 nnäma bhihsu varsopagacchämi purimäm trln = mäsä Hippukanagaram 

gocaragrämam = upasräya Kucima- 

4 häräjhä Vasuyasasä dänapatinä Dharmarämavihäre svahalayanam prati- 

samsha[ra] . . 

5 . . . . evam dvir-api trir - api || srunotu bhadanta sangha ayam itthamnäma 

utsahati san(gha)- 

. . (pr)äptahäle hsamaie [ä]j[n]ä ca sanghasya yat-sa itthamnäma bhihsu 
sanghasya pravära[ ha] 

. nyeta esä j[n]ä(pt)i (srunot)u bhadanta sangha ayam itthamnäma 

bhihsu uisaha[t]i 

Rückseite. 

. sya pravä[ra]va ...... [m] * (i)lthamnäma bhihsum praväravaha 

sammanyat(e) [ya]sy '(ä)yu(sma)- 

. ...mate m-etthamnämasya bh(i)ksu sanghasya pravarapa kam ksa- 
maty-eva sanghasya tas(m)ä- 


6 


(t'tu)snim - evam = aham dharayämi 
ghasya 


samanväharatv' ayusmän=adya sah- 
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4 praväranä mam - äpy * adya praväranä aharn i tthamnäma bhiksur' bhada- 

[ ntajm 

5 sangham pravärayäm.i drstena srutena parisankayä avavadatu mäm sangha, 

6 anukampäm = upädäya passan = äpattim yathädharmam pratikarisyämi evam 

dvi[ r-aj- 

Das Blatt entstammt einer Handschrift, die eine Sammlung von 
Formeln enthielt. In der ersten Zeile schließen offenbar die Formeln für 
die Uposatha-Feier. Dann folgen in Zeile 1—5 die Formeln für das Varso- 
pagamana, darauf die Praväranä-Formeln. In derselben Reihenfolge 
werden die drei Feiern auch im Vinaya des Pali-Kanons behandelt. Ebenso 
folgen in einem anderen Blatt (Nr. II) in der gewöhnlichen späteren Schrift 
die Formeln für Kapitel Verhandlungen während der Regenzeit auf die des 
TIposatha, wenn sich auch im einzelnen Abweichungen im Text zeigen. 
Leider liegt von diesem Blatt zur Zeit nur ein Stückchen vom rechten 
Ende vor. 


V Orderseite. 

1 /// (u)posathab kr - 

2 /// ksah krtah sa 

3 III (sam)[gha]sya varsopa- 

4 lll (ahajm' itiharrbnö/tnä hhi- 

5 lll (goca)ragrämam'upa- 
e /// [y] ■ - - evam dvir=api 
? /// (sa)pta rätrlr-adhiti- 


Rückseite. 

1 lll [sa] evam dvir'api 

2 Ijl sapta rätrir' adlii- 

3 lll (a)dhitisthämi ba- 

4 lll nam d[v]ir'api tri - 

5 lll samghah ayarn - e- 
e Ijl (kara)niyena i- 

7 lll (sam)ghah evamnä - 


Die hier in Z. 3—6 der Vorderseite erhaltenen Worte gehören zweifellos 
derselben Varsopagamana-Formel an, die das erste Blatt bietet, doch war 
der Schluß der Formel hier augenscheinlich kürzer gefaßt. Das ba in Z. 3 
der Rückseite ist sicherlich zu hahihsimam zu ergänzen. Das beweist, im 
Verein mit den in Z. 2 erhaltenen Worten sapta rätrir adhi-, daß sich an 
die Varsopagamana-Formel hier noch die Formel schloß, mit der der 
Mönch um die Erlaubnis zu bitten pflegte, die für die Regenzeit vorge¬ 
schriebene Residenz pflicht aus einem oder dem anderen Grunde auf sieben 
Tage zu unterbrechen. 

Historische Angaben enthält nur die Varsopagamana-Formel in der 
Fassung von Nr, I. Der Anfang läßt sich, soweit er nicht erhalten ist, mit 
Sicherheit herstellen; 'Der Bruder soll bedenken 1 ): ,Heute findet für den 
Orden der Eintritt in den Ruhestand der Regenzeit statt. Auch für mich, 
den Mönch N. N., findet heute der Eintritt in den Ruhestand der Regenzeit 
statt. Ich, der Mönch N. N., trete in den Ruhestand der Regenzeit, und 



1 ) Lies sanianvah aratu. 

2 ) Für die Bedeutung von purima verweise ich auf Mahävagga 3, 2, 2. 
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wo ich meinen Lebensunterhalt suche 1 ), erwähle.‘ 5 Die Konstruktion der 
folgenden Worte ist nicht ganz sicher. Das ya des zweiten Blattes läßt 
darauf schließen, daß nochmals ein Gerundium auf ya gebraucht war. Die 
Instrumentale Kucimahäräjnä usw. lassen ein Part. Perf. Pass, erwarten, 
das wohl nur in pratisamskara . . stecken könnte, wenn auch die erhaltenen 
Reste nicht recht dazu stimmen. Ich möchte daher vorläufig übersetzen: 
hndem ich die eigene Höhle in dem Dharmärämavihära 2 3 ), die von dem 
Mahäräja von Kuci Vasuyasas, dem Gabenherrn, wieder instandgesetzt 
ist, bewohne 5 . Es ist sehr wohl möglich, daß sich die Formel noch einmal 
in einer anderen Handschrift finden wird und die Übersetzung danach etwas 
berichtigt werden muß; für die historischen Angaben, die die Stelle enthält, 
wird das auf keinen Fall von Bedeutung sein. Die Formel schließt in der 
gewöhnlichen Weise: r So (soll man) zum zweiten und zum dritten Male 
(sprechen.) 5 

Es ist, soviel ich weiß, das erste Mal, daß in einer Sanskrit-Handschrift 
aus Türkest an der Name des Landes erscheint, der heute Kucä lautet. Die 
hier gebrauchte Form stimmt aufs beste zu der Schreibung des Namens 

bei Hüen-tsang M A K c u-ci, in alter Aussprache IFut-ci (Karlgren ICjudt- 
t'sie) z ). Die Namensform Kuci war offenbar auch Varähamihira bekannt, 
der Brh. Samh. 14, 30 unter den Völkern des Nordostens die Kucikas er- 

* m s 

wähnt 4 ). Die Angabe des sanskrit-chinesischen Wörterbuches Fan-yü-tsa- 
ming, daß der Name des Landes im Sanskrit Kucina gelautet 

habe 5 ), bestätigt sich nicht, und es ist in der Tat schwer einzusehen, wie 
man zu dieser Form gelangt sein sollte. Da die alte Aussprache der chi¬ 
nesischen Zeichen Ku-ci-nang war, so darf vielleicht die Vermutung ge¬ 
äußert werden, daß damit der Gen. Plur. von Kuci, Kucinäm '(das Land) 
der Kucis 5 wiedergegeben werden sollte. Unklar bleibt es auch, woher die 

moderne Namensform Kucä , chin. jfjif j|i K c u-c c o, stammt. Sie muß jeden- 


*) Vgl. Räjagaham gocaragämam Jeatvä, Childers, P. D. unter gocarct ; auch 
ekam indavärunikarukkham gocaragämam katvä, Jät. IV, 8, 9. 

2 ) Sicherlich ist im Text Dharmärämavihäre zu lesen. 

3 ) Für andere chinesische Schreibungen verweise ich auf den für die Geschichte 
Kucis wichtigen Aufsatz von Sylvain Levi, Le 'Tokharien B\ languc de Koutcha, 
JA. XI, 2, S. 311 ff. (im folgenden mit L. oder Levi zitiert), und Watters, On Yuan 
Chwang’s Travels in India I, S. 58. Alle Angaben über die alte Aussprache der chi¬ 
nesischen Namen beruhen auf den Mitteilungen Prof. F. W. K. Müllers, dem ich 
dafür zu größtem Danke verpflichtet bin. 

4 ) L. S. 344. Daß die Kucikas die Bewohner des turkestanischen Kuci sind, 
ist kaum zu bezweifeln, zumal, wie Levi bemerkt, daneben die Cinas und die Khasas 
erwähnt werden, Sir George Grierson, Ling. Surv. of India, Vol. IX, p. 6, will aller¬ 
dings die Cinas auf die Shins von Gilgit beziehen, was mir wenig wahrscheinlich 
dünkt. In den Khasas sieht er das oft erwähnte Volk im äußersten Nordwesten Indiens. 
Sollte aber nicht Khasa hier und an anderen Stellen vielmehr auf die Bewohner 
Kashgars gehen ? 

5 ) L. S. 344; Watters a. a. O. S. 58. 

6402 Luders, Kleine Schriften H 
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falls bereits im Ausgang des 16. Jahrhunderts gebräuchlich gewesen sein, 
da Benedict Goes die Hauptstadt des Landes Cucia nennt 1 ). 

Der Stadtname Hippuka, dessen Lesung völlig sicher ist, ist bisher un¬ 
bekannt. Er ist auffällig genug, da die einheimische Sprache bekanntlich 
ein h nicht kennt. Der Dharmärämavihära, der sich in der Nähe von Hip- 
puka befunden haben muß, könnte allenfalls mit JA Ta-mu, in alter 

Aussprache D r at-mu oder D'ar-mu (Karlgren D'dt-muo), identifiziert 
werden, das sich in einer in das 4. Jahrhundert zurückgehenden Auf¬ 
zählung von Klöstern in Kuci findet (L. S. 338). 

Ein Königsname Vasuyasas scheint in den von Levi zusammenge¬ 
stellten chinesischen Berichten nicht vorzukommen. Wenn meine Schätzung 
des Alters der Handschrift richtig ist, so muß Vasuyasas vor dem Anfang 
des 6. Jahrhunderts gelebt haben. Nach den Chinesen führte die in Kuci 
regierende Dynastie seit dem Jahr Öl n, Chr. bis zum Ende des 8. Jahr¬ 
hunderts den Familiennamen [Lj Po "Weiß 5 . In den chinesischen Quellen 

erscheint daher dieses Po fast immer als erster Bestandteil der Königs¬ 
namen. Um so seltsamer ist es, daß von den vier Königsnamen, die bis 
jetzt in Texten in Sanskrit oder in der einheimischen Sprache zutage ge¬ 
treten sind, keiner mit einem Wort für 'Weiß 5 zusammengesetzt ist. 

Eine besondere Klasse bilden die Formulare für Ankündigungen von 
Schenkungen, die Laien an den Orden gemacht haben. Ein leidlich er¬ 
haltenes Blatt (Nr. III) in der gewöhnlichen späteren Schrift, 6,8 cm hoch, 
21,2 cm lang, mit der Blattzahl 46, gestattet mancherlei Ergänzungen in 
schlechter erhaltenen Stücken, und mag daher hier seine Stelle finden, 
obwohl es selbst keine historischen Angaben enthält. 


Vorderseite. 


1 tadartham' avasambodhayämi yad' ayam subharucirodäradlptorjitavisata - 
vima- 


2 lavipuläyatanamahäpradänadätä dänapatir - imam * äryasamgham pravara- 

ma[ ti ]- 

3 nayavinayaniyamasampannO'nekagunaganäväso varavimala(h)i~ 

4 ra(vaträjpyasampanno väsavädibhir * amaravarair * abhyarcito bluugavac- 

chrä( vakänäm) 

5 sam[gham' aJnena sucinä pranl[t]ena p>r abhüten' ännapänena pratimäna - 

yati (lad - asm-ä) - 

g d'(ru)cirät -p(r)adänäd'[ya](t-su)ca(r)i(tarn ta)d* bhavat(v)' etesäm dä- 
[napa]ti[n]äm (v)fis]istasva[rga](lokasy 'ä)- 

Rückseite. 


i vä(p)ta[y](e) sabra[h]m(en)[d]r(o)[p](e)ndra .... yama[var]u[na]- 
dhan(es)va(rä)d(ijagato) [b](o)[dh](i)[t]ra(yäväpta)- 


0 Yule, Cathay, S. 573. 
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2 ye ye [c]' (ä)smät*kuläd'abhyat(i)[t](ä)s*tesämm*apy*abhiptsitän(ä)m* 

arth(ä)näm prasifddha](ye) . . 

3 [pa](ncaga)tyupapannänäm satvänäm caturnämm - ahäraparijnätäyai bha - 

( vatu) 

4 yaC'Ca k(i)mcid'di(ya)te tat - sarvebhyah samam dlyatäm - iti : — || | 

mätsaryasy * ai w 

5 tä — dhanam * aparamitapretaduhkhädivajram sraddkäsasyäm[b]uvrstir* 

bhavasukha w 

e [la]dam mo ksasamb härabhütam däridryavyädhivaidyas * trdasapurapatham 
durgatipa ^ — 

Der Text dieses Blattes, mit Ausnahme des Schlußverses über das 
Geld, kehrt in einem anderen Blatt (Nr. IV) wieder, von dem etwas mehr 
als die rechte Hälfte und außerdem ein kleines Bruchstück erhalten ist. 
Die Höhe des Blattes beträgt 6,1 cm, die Länge ursprünglich etwa 42 cm. 
Die Schrift zeigt den späteren Typus. 

V Orderseite. 

1 ...... 

mahädänapati-Kucisvara-Kucimahäräjn(ä) . [s]p(e)na s(är)~ 

dha(m) Kuc[i] . 

2 ... . 

(sa)ngkah sangät - sangham vinirmuktam däntam säntam jit[e]ndr(i)- 
yamm — ksetram pädacar. — .y. svarga - 

3 w — w _ (i)-^--- yeh, santarpayasi nirdosai mä- 

nersyämohavarjitam 2 äyurvarnayasobhogabalai - 

4 - [ca]tu[sk]. -^ — .u ca 3 ato * sti kincid * yat * pun- 

yam punyäbhisyanda eva ca sukhasy-opacayo ya tvä.r.[sj. 

5 -w __ w — (4) [a]pi käla ^-^ ^- y. dharmakriyä 

c * eyam bhavec * sresthopapattaye 5 sarvesämm«api devänäm nägänäm ya 

6 ^ ^- vastugi -^ ^ — [ 6 ] tathä pancagatisthänäm sar- 

vesäm präninäm^api püjäyai vartatu sadä 

Rückseite. 

1 -o' — ^ ca 7 yat * ki -^- cah saviräya yathä 

deyam navakänä[m]n * ca tat - samam = Ui: — 8 1 1 11 tada(rtha) - 

2 (m- avasambodkayämi ya)d = ayam subharu(cirodäradiptorjitavisadavimala- 

vip)uläyaianamahäpradänadätä dänapatir * imam - äryasangham prava- 
ramatinayavinaya - 1 ) 

3 (niyamasampanno = nekagu)naga[n](äväso varavimalahira)vaträpyasam - 

panno väsavädlbhir * amaravarair' abhyarcito mbhagavacchrävakasam - 
gham $ ane[ k]e~ 

a ) naya ist später in ganz kleiner Schrift unter der Zeile eingefügt. 

34* 



gefördert durch die 

DFG 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 


http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0545 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 



















532 


Zur Geschichte und Geographie Ostturkestans 


4 (na sucinä pramtena praMmten - ännapänena prati)[m](ä) nayata 1 ) tad- 

asmäd * rucirapradäwäd # yat * sucaridam tad * bhavatv - etesäm dänapatlnäm 
vif sistasva) - 

5 f rgalokasy - äväptaye sabrahmendropendrayamavarunadhanesva)rädi~ 

jagato bodhitrayäväptaye—ye c-äsmät* k[u]läd* abhyatltas = tesäfrn s a)p[y]' 
abhipsi( tänäm *a)- 

6 (rthänäm prasiddhaye) . . (pancagatyupapannänäm satvänäm caturnäm * 

ähärapajrijnätäyair ' bhavatu yac - ca kincid * dlyata [ta](t = sarve)bhyah 
samam diya[tä](m^iti) ........ 


Der Prosatext, der die Rückseite des Blattes füllt, läßt sich übersetzen 
wie folgt: c Daher tue ich kund und zu wissen, daß dieser Gabenherr, der 
Spender schöner, herrlicher, hochherziger, glänzender, mächtiger, lauterer, 
reiner, umfangreicher, ausgedehnter * 2 ) großer Gaben, der mit vorzüglicher 
Einsicht, Lebensklugheit, Bescheidenheit und Zurückhaltung begabt ist, 
der eine Stätte zahlreicher Tugenden ist, der mit trefflicher lauterer Scham 
und Scheu 3 ) begabt ist, dem Indra und die übrigen höchsten Götter hul¬ 
digen,* diesen Orden der Edlen, den Orden der Hörer des Erhabenen mit 
mannigfachen 4 ), reinen, schmackhaften, reichlichen Speisen und Getränken 
ehrt 5 ). Das Verdienst nun, das aus dieser herrlichen Spende herrührt, 
möge diesen Gabenherren zur Erlangung der vorzüglichen Himmelswelt 
gereichen, einschließlich der Welt Brahmans, Indras, Upendras, . . . . 
Yamas, Varunas, Dhanesvaras und anderer Götter 6 ), zur Erlangung der 
dreifachen Erleuchtung. Und auch denen, die aus diesem Geschlecht dahin¬ 
gegangen 7 ) sind, möge es zur Erlangung der gewünschten Ziele gereichen. 
Den Wesen, die in den fünf Daseinsformen befangen sind, möge es zur 
richtigen Erkenntnis in betreff der vier Nahrungsstoffe gereichen 8 ). Und 
w T as immer gegeben wird 9 ), das soll gleichmäßig allen gegeben werden/ 
Die vorhergehenden acht Slokas sind zu lückenhaft überliefert, als 
daß sie eine Übersetzung gestatteten. Das Erhaltene läßt aber deutlich 


x ) na ist später unter der Zeile eingefügt. 

2 ) Obwohl auf beiden Blättern äyatana steht, ist doch offenbar äyata zu lesen. 

:j ) hiravaträpya entspricht Pali hirottappa. 

4 ) anekena scheint hier für das anena des ersten Blattes eingetreten zu sein. 

5 ) Lies pratimänayati. 

6 ) Das sabrahma - beginnende Kompositum soll offenbar visistasvargalokasya 
näher erklären, obwohl es hinter aväptaye steht. 

') Lies abhyatitäs. 

8 ) Lies - parijhatäyai bhavatu. Ich bin nicht sicher, daß ich die Stelle richtig 
verstehe. Das Wort pancagatyupapannändpi beruht auf Konjektur, ist aber so gut 
■wie sicher. Das caturnäm bezieht sich offenbar auf die vier ähäras. Die zum Teil nur 

4 

auf dem ersten Blatt erhaltene Lesung caturnämm ahäraparijnätäyai ist sinnlos. Ich 
vermute, daß caturnäm ähäraparijhatäyai zu lesen ist und dies für caturnäm ähäränäm 
(oder caturähära- )parijnatäyai steht. 

9 ) Lies dlyate. 
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erkennen, daß den Versen im wesentlichen dieselben Gedanken zugrunde 
liegen wie dem folgenden Prosastück. Den wichtigsten Teil des Textes 
bildet die den Versen vorangehende Prosa. Allerdings ist gerade an dieser 
Stelle das Blatt so beschädigt, daß sich der Zusammenhang des Textes 
nicht mehr erkennen läßt. Wir können nur feststellen, daß hier ein König 
von Kuci, der die Titel c der große Gabenherr, der Herr von Kuci, der 
Mahäräja von Kuci 3 erhält, und nochmals der Karne des Landes erwähnt 
war. Wir können aber, wie ich glaube, auch den Namen jenes Königs er¬ 
mitteln. Dieser Name muß zwischen Kucimahäräjn . und s . dh. gestanden 
haben, s.dh. ist, wie aus einem im folgenden veröffentlichten Bruchstück 
hervorgeht, zu särdham zu ergänzen. Davor steht sp . na; das s ist zwar 
an der linken Seite etwas beschädigt, aber völlig sicher. Da särdham einen 
vorausgehenden Instrumental verlangt, so ist sp . na zu spena 1 ) herzu¬ 
stellen ; dieser Instrumental stimmt durchaus zu dem vorhergehenden 
Kucimahäräjh(ä). Der Name des Königs muß also auf -spa ausgelautet 
haben. Nun hat- Levi, S. 319ff., in äußerst scharfsinniger und völlig über¬ 
zeugender Beweisführung dargetan, daß der Vater des zur Zeit der An¬ 
wesenheit von Hüen-tsang in Kuci regierenden Königs den Namen Suvar- 
napuspa trug. Das ist weiter durch ein Holztäfelchen in einheimischer 
Sprache bestätigt worden, das nach den Regierungsj ähren eines Königs 
Swarnabüspe datiert ist (L. S. 320). Levi hat ferner gezeigt, daß ein Sohn 
dieses Suvarnapuspa Haripuspa hieß. Wir haben also unter den Namen von 
Angehörigen der Dynastie von Kuci zwei Namen auf - puspa , und das 
legt die Vermutung nahe, daß auch in unserer Stelle - spena zu - puspena 
herzustellen ist. Ein Blick auf die Handschrift macht das zur Gewißheit; 
der Rest des untergeschriebenen u ist noch deutlich zu erkennen. Es fragt 
sich jetzt weiter, ob -puspena zu Suvarnapuspena oder zu Haripuspena 
zu ergänzen ist. Gegen das letztere spricht der Abstand zwischen Kuci- 
mahäräjh(ä) und - puspena , der nur durch drei, nicht durch zwei aksaras 
ausgefüllt werden kann. So gelangen wir zu der Lesung Suvarnapuspena. 
Tatsächlich ist nun genau an der Stelle, wo wir es erwarten sollten, das 
äußerste Ende des untergeschriebenen u von su noch sichtbar. Ich glaube 
demnach die Lesung Suvarnapuspena, so wenig im Grunde von demW 7 ort 
erhalten ist, als gesichert bezeichnen zu können. 

Die Nennung des Königs hat in einem Formular wie dem vorliegenden 
nur einen Sinn, wenn es der zur Zeit der Niederschrift regierende König 
w T ar. Suvarnapuspas Regierungszeit fällt in den Anfang des 7. Jahrhunderts. 
Aus dieser Zeit muß also auch die Handschrift stammen, der unser Blatt 
angehört, und da sie den späteren Schrifttypus zeigt, so können wir jetzt, 
wie schon oben bemerkt, behaupten, daß dieser Typus bereits zu Anfang 
des 7. Jahrhunderts in den Sanskrit-Handschriften verwendet wurde. 

ß Der Gebrauch des dentalen na anstatt des zerebralen na ist in den Texten 
dieser Art ganz gewöhnlich. 
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Das Ergebnis der Untersuchung ist somit für paläographische Fragen von 
nicht zu unterschätzender Bedeutung. 

Einer Sammlung von Formeln muß auch die Handschrift angehört 
haben, aus der das folgende 6 cm hohe Blatt mit der Blattzahl 18 stammt 
(Nr. V). Leider ist von ihm nur ein kleines, bis zum Schnurloch reichendes 
Stück vom linken Ende erhalten. Auf welche samghakarmans sich die 
beiden ersten der hier gegebenen Formeln beziehen, bleibt unklar. Die 
dritte scheint wiederum die Ankündigung einer Schenkung zum Inhalt zu 
haben, wenn sich auch der Text im einzelnen weit von dem oben ver¬ 
öffentlichten entfernt. Das einzige Wort, das hier für uns in Betracht 
kommt, ist cimahäräjä in Zeile 4 der Rückseite, das sicherlich zu Kuoima - 
häräjä zu ergänzen ist und so noch einmal bestätigt, daß Kuci und nur 

dies der Sanskritname des Landes ist. Der Text, der in schöner Schrift 

/ 

vom späteren Typus, aber keineswegs fehlerfrei geschrieben ist, lautet: 


Vorderseite. 

1 m-itthamnäma bhiksuh dharmikesu 

4 *4 4 

2 sämmici mam dvir-api tri 

3 rmikesu sanghakarma /// 

4 vom dvir-api trir-api ~ kr 


7 / 



5 samvaranärcca tesäm / / / 

Rückseite. 

1 |; tadartham - avabodhayämi / / / 

2 sauratyanayavinayädi / / / 

3 yam mäyämaricijala / / / 

4 cimahäräjä särdham ga / / / 

5 pänabhütam suränäm sara[ny]. /// 

6 cintyam varam lokadäridryaduhfkh ]. /// 


Weiter führt uns das nächste Blatt, von dem ein Bruchstück vom 
linken Ende vorliegt (Nr. VI). Der linke Rand ist teilweise abgerissen, so 
daß auch die Blattzahl verschwunden ist. Die Höhe des Blattes beträgt 
7,3 cm, und da das Schnurloch etw r a 9 cm vom Rand entfernt liegt, so muß 
die Länge des Blattes sehr beträchtlich gewesen sein. Um das Schnurloch 
herum ist, besonders auf der Vorderseite, ein ungewöhnlich großer Raum 
freigelassen. Die Schrift zeigt den späteren Typus, ist aber ungelenk und 
unregelmäßig. Die Sprache ist Mönchs-Sanskrit schlimmster Art. Der 
Text lautet: 


Vorderseite. 


1 tadartham * avasam(bodha)[yJämi yad ® ayam mahätmä fs ]. /// 

2 sya Kucimahäräj[n]ä Suvarnadevena sräddha p[r]asädaväm [p]r ./// 

3 . . [t]inä särdham : trayah ä.ä.ai /// 

4 . . [r ], na Kauceyanarendra /// 

5 . . . . [k]ärabalasamanvägaiah mahäksetra /// 
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Rückseite. 

1 . . (u) paniniandräpayati tad - asmän - madhu[r ]. /// 

2 . . jn.säsanah bhaktimatänäm divaukasä /// 
s , . warn astävimsates * ca gandha[rv ]. /// 

4 thä sarvesäm Kuci visayaparipälakänäm de /// 

5 näm bhiksusam[ghas](y)a [ca] prsthänupannänäm deva[tä] /// 


Die Formel bezieht sich offenbar auf die Ankündigung einer Einladung 
an den Orden; darauf weist insbesondere das Wort upanimandräpayati, das 
natürlich schlechte Schreibung für upanimanträpayati ist. Im Anschluß 
an die eigentliche Ankündigung werden wahrscheinlich ähnlich wie in 
Nr. III und IV Wünsche in betreff des Verdienstes, das durch die Ein¬ 
ladung erwachsen ist, ausgesprochen 1 ). Doch ist hier im folgenden nur von 
Göttern (divaukas) die Rede, die der Lehre des Meisters ergeben sind 2 ), 
von den 28 Gandharvas 3 ), von allen Gottheiten, die das Reich von Kuci 
(Kucivisaya) schützen, von den Gottheiten, die (dienend und beschützend) 
hinter dem Mönchsorden hergehen. Ob der Einladende näher bezeichnet 
war, läßt sich nicht sagen. Lobende Beiwörter wie (purusa) kärabalasamanv- 
ägatah , r mit Energie und Kraft versehen 5 , werden ihm beigelegt, und zu 
diesen Beiwörtern wird auch das mit Kauceyanarendra Mer König 5 oder 
Mie Könige von Kuci 5 beginnende Kompositum gehört haben. Im Ein¬ 
gang scheint gesagt zu sein, daß der Betreffende die Einladung zusammen 
mit dem König hat ergehen lassen 4 ). Etwas Ähnliches muß auch im An¬ 
fang von Nr. IV gestanden haben, und die Vermutung drängt sich auf, 
daß es üblich war, wenigstens formell den König an der Schenkung zu be¬ 
teiligen, um ihm einen Anteil an dem Verdienst zu sichern. Allein wie man 
sich den Zusammenhang auch konstruieren mag, eine Tatsache ist jeden¬ 
falls, daß hier der Mahäräja von Kuci Suvarnadeva genannt ist. Den 
Namen dieses Königs hat Levi, S. 316ff., in fünf Holztäfelchen in der 
einheimischen Sprache von Kuci nachgewiesen. Viermal erscheint der 

Name hier im Datum, an das sich die Worte schließen: or sacäkare äksa 

/ * 

Tattestation sur bois a ete declaree 5 , wie Levi übersetzt. Die vier Stellen 
lauten nach Levi: 


i (vollständig) ika se ksuntsa war sänne mem ne i 

ka ok*ne swarnate pi ksu ne or-saca 
Jcare äksa 


Mit dem Anfang tad asmän madhur. vergleiche man tad asmäd rucirapra - 
dänäd yat sucaritam usw. in Nr. III und IV. 

2 ) Es wird wohl (sa/rva)jn(a)säsanabhaktimatänäm (für -bhaktimatam) zu lesen sein. 

3 ) Diese werden uns später in ähnlichem Zusammenhang noch wieder begegnen. 

4 ) tinä särdham wird zu mahädänapatinä (für -patinä) särdham zu ergänzen sein. 
Um die davor stehenden Nominative sräddha prasädaväm in die Konstruktion ein- 

fügen zu können, müßte man annehmen, daß dahinter eine Phrase wie z. B. ityädi- 
gunaväcisdbdälamkrtena weggefallen ist. 
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2 (Fragment) ikam se ksumntsapinicce mem ne^i 

orocce pi länte swarnate pi Jcsam (n) 

3 (Fragment) . . - [i]kam se ksuntsa tricem mem ne i . . . 

. . . lante swarnate pi Jesu ne orsaeä 

4 (Fragment) pi lante swarna 

re äksa 
# 

Nur einmal erscheint in einem Bruchstück der Name in anderem Zusammen¬ 
hang : 

ö (Fragment) traiy-ne^oroce pi länte swarnate pinka 

ri . o[r^sa]cäJcare 

Mit diesem Swarnate hat Levi den Königsnamen identifiziert, der in chi¬ 
nesischen Berichten als Su-fa-te erscheint. Levi hat ferner ge¬ 

zeigt. daß Su-fa-te der Sohn des Suvarnapuspa war, und berechnet, daß 
er zwischen 618 und 627 zur Regierung gekommen und im Jahr 646 ge¬ 
storben ist. 

Da die Schrift unseres Blattes dieselbe ist wie die von Blatt Nr. IV, 
das aus der Zeit des Suvarnapuspa stammt, so ist an der Identität des hier 
genannten Suvarnadeva mit Swarnate, Su-fa-te nicht zu zweifeln. Auf¬ 
fallen aber muß die Form, die der Sanskritname in der einheimischen 
Sprache angenommen zu haben scheint. Die Vertretung des d durch t 
ist allerdings ganz der Regel entsprechend, aber ein im Stammauslaut von 
Lehnwörtern stehendes va fällt sonst nicht ab, sondern erscheint als p; 
so in Kuc, sintäp, sindhäp = saindhava TSteinsalz 5 (JA. X, 18, 124; 139) 
und ebenso nach Dr. Sieglings freundlicher Mitteilung in Toch. äsrap = 
äsrava , gaurap = gaurava, JSanjip ■— Samjiva usw. Danach müßten wir 
als einheimische Namensform Swarnatep erwarten, und mir scheint, daß 
diese in der Tat in dem Datum vor liegt. Für Jcsum (Jcsun , Jesu vor ne) hat 
Levi die Bedeutung r Regier ungsjahr 5 wahrscheinlich gemacht; nachdem 
Konow, JRAS. 1914, S. 352f., gezeigt hat, daß ksum den in Dokumenten 
aus Khotan vorkommenden ksäna entspricht und offenbar daher entlehnt 
ist, kann Levis Bedeutungsansatz als sicher gelten, ne ist .Postposition 
mit der Bedeutung Tn 5 ; Jesu ne heißt also Tn dem Regierungsjahr 5 . Wenn 
davor der Name des Königs, gewöhnlich mit Hinzufügung seines Titels 
steht, so sollten wir erwarten, daß Titel und Name im Genitiv stehen. 
Nun läßt sich oroccepi auch ohne weiteres als r des großen 5 fassen. Ganz 
analoge Bildungen finden sich, worauf mich Dr. Siegling hingewiesen hat, 
MSL. XVIII, S. 386: starceJcaunassepi hapilletse 'des viertägigen Fiebers' ; 
ebd. S. 411: pittassepi Jcwamrmatse "der Anschwellung der Galle 5 , wörtlich: 
Mer galligen Anschwellung 5 ; Stein, Serindia Bd. IV, Tafel CLII, Blatt Ch 
00 316b alyelcepi r des anderen 5 . In den Man. Rem. Vol. I von Levi heraus¬ 
gegebenen Blättern finde ich zwei weitere Beispiele: menhiihampihvalam- 
nepi onolmettse wasampät 'die IJpasampad einer weniger als 20 Jahre alten 
Person 5 (S. 358); prätimoksassepi sutarttse ahsalne ne Tn der Rezitation des 
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Prätimoksasütra 5 (S. 367), wobei zu beachten ist, daß prätimoksasse wie¬ 
derum eine adjektivische Ableitung von prätimoksa ist. Dem Ausgang 
-epi in der Sprache von Kuci entspricht, wie mir Dr. Siegling mitteilt, im 
Tocharischen der Ausgang des Genitivs auf -äp oder -yäp; Beispiele sind 
pekäntäp r des Malers 5 , bodhisatväp "des Bodhisattva 5 , risakyäp 'des Rsi\ 
Daß das folgende Wort länte im genitivischen Sinne als "des Königs 5 ge¬ 
nommen werden kann, zeigt eine Stelle aus dem Prätimoksa: Man. Rem. I, 
S. 358: länte kercyen ne yam "er geht in den Palast des Königs 5 . Ist aber 
oroccepi länte Genitiv, so kann Swarnatepi nichts anderes sein. Nun könnte 
man vielleicht auch hier das Suffix -pi finden wollen, das in oroccepi er¬ 
scheint; ebensogut aber läßt sich Swarnatepi in Swarnatep und i zerlegen, 
und da, wie oben bemerkt, Swarnatep als Stammform zu erwarten ist, muß 
das sogar als das Wahrscheinlichere gelten. Im Tocharischen ist das Ge- 
nitivsuffix - i , das nach Vokalen als -y erscheint, bei Lehnwörtern nach 
Dr. Sieglings Mitteilungen häufig; Beispiele sind Käsyapi , mahiswari, Pun- 
yaväni ; Bhädräy, Visnuy , Lumbiniy. In der Sprache von Kuci weiß ich 
allerdings diese Genitivbildung sonst nicht zu belegen, und ich muß auch 
gestehen, daß ich die Schwierigkeiten, die der Text von Levis fünftem 
Holztäfelchen meiner Auffassung bereitet, nicht zu lösen vermag. Ander¬ 
seits überzeugt mich aber auch Levis Deutung nicht. Ich halte es für ganz 
unwahrscheinlich, daß in einem solchen Reiseausweis gesagt sein sollte: 
r der König schreibt 5 ; außerdem wäre statt pinlca dann pinkam zu erwarten. 
Wie immer aber auch die zwei Zeilen zu lesen und zu ergänzen sind, daran 
wird man festhalten müssen, daß orocepi länte Swarnatepi auch hier ein 
Genitiv ist. 

Die Herstellung des Namens zu Swarnatep wird schließlich auch noch 
durch zwei unabhängige Zeugnisse gestützt. Die oben angeführten Zeichen 
der chinesischen Namensform sind nach P. W. K. Müller ursprünglich 
Suvar-dep (Karlgren Suo-v w at(v w ad)-d r iäp) gesprochen worden. Also 
auch in der chinesischen Schreibung, die sicherlich die einheimische Namens¬ 
form, nicht die des Sanskrit wiedergeben wollte, zeigt sich im Auslaut ein 
p. Dazu tritt als zweites Zeugnis der Name eines anderen Königs von 
Kuci, der, wie wir sehen werden, Artep lautete. Daß der zweite Bestandteil 
dieses Namens der gleiche ist wie der von Swarnatep , wird kaum bestritten 
werden. 

Ich glaube den Namen des Königs Suvarnadeva noch auf einem anderen 
Blatt nach weisen zu können, das aber nicht aus Qyzil, sondern aus der 
Ruinenstätte von Sorcuq stammt (Nr. VII). Dem Blatt, das 7,5 cm hoch 
ist und etwa 29 cm lang gewiesen sein muß, fehlt das linke Ende bis zum 
Schnurloch und ein Streifen auf der rechten Seite. Die eine Seite enthält 
in guter späterer Schrift ein paar Verse aus einem Buddhastotra; die andere 
Seite war zunächst leer gelassen. Später ist dann von anderer Hand darauf 
die Varsopagamana-Formel geschrieben. Was von dieser erhalten ist^ lautet; 
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1 ///. varsopagamanam mam - ä[p]y = adya Bu[d]dha ./// 

2 /// . . . m . v[i]här[e] varsäm - upagacchämi purimäm trim mäsäm 1 ) 

Imara[ka](m) [g](o)[ca]ra[g]r(äma\)/// 

3 III varnadevena —- Sanmirena ca dänapatinä svalcalaya[na](m) /// 

4 /// r-api trir - api väcyam | 

Der Text läßt sich leicht nach der in Nr. I erhaltenen Formel ergänzen. 

Die Formel ist hier aber für den persönlichen Gebrauch zurecht gemacht. 

Statt des üblichen itthannämnah ist in Zeile 1 der Name des Mönches, der 

mit Buddha- beginnt, eingesetzt. Was den Namen des Vihära betrifft, in 

dem der Mönch die Regenzeit zu verbringen gedenkt, so läßt sich nur sagen, 

daß er an vorletzter Stelle ein m aufwies; das über dem m stehende Zeichen 

ist ganz unsicher. Als gocaragräma 2 ) wird Imaraka genannt. Der letzte 

Buchstabe ist in seinem oberen Teil beschädigt, aber es ist sicherlich ka 3 

nicht Jci, da von einem übergeschriebenen i Spuren sichtbar sein müßten. 

Da die Formel hier, wie schon bemerkt, für eine bestimmte Persönlichkeit 

zurecht gemacht ist, so ist es sehr wahrscheinlich, daß diese Person ein 

Insasse des Vihära von Sorcuq war, wo das Blatt gefunden ist. Daraus 

ergibt sich weiter, daß wir den Ort Imaraka wahrscheinlich in der Nähe 

des heutigen Sorcuq suchen müssen. Instandgesetzt war die Höhle von 

dem dänapati Sanmira und einem Zweiten, dessen Name auf -varnadeva 

ausging. Da in Nr. I der König selbst als Einrichter der Hölile genannt 

wird, so ist es wohl nicht zu kühn, zu vermuten, daß auch hier die an erster 

Stelle genannte Persönlichkeit der König, und zwar. Suvarnadeva, war, 

und ich will nur noch bemerken, daß die Lücke zwischen gocaragräma- und 

-varnadevena , die sich auf Grund der Verse auf der Vorderseite berechnen 
* * 

läßt, genau durch die Silben -m^upasräya Kucimahäräjhä Su- ausgefüllt 
sein würde. 

In mancher Hinsicht ähnlichen Inhalts wie die im Vorhergehenden 
behandelten Blätter, aber doch von etwas anderem Charakter sind die 
folgenden Bruchstücke (Nr. VIII). Es liegen zunächst fünf Blätter vor, 
4,3 cm hoch, 11,2 cm lang, die einer und derselben Handschrift angehören. 
Alle fünf tragen auf der Rückseite Blatt zahlen. Deutlich lesbar sind die 
Zahlen 50, 54 und 58; auch die Zahl 55 auf dem vierten Blatt kann als 
sicher gelten, wenn auch das Zeichen für den Zehner fast zerstört ist. Auf 
dem fünften Blatt ist der Zehner völlig verschwunden; der Einer, in seinem 
oberen Teil beschädigt, ist wahrscheinlich 7, allenfalls aber 9, so daß das 
Blatt nur mit Wahrscheinlichkeit als 57 bezeichnet werden kann. Nur 
Blatt 50 ist vollständig erhalten. In Blatt 54 sind Stücke aus dem oberen 
und dem unteren Rande herausgerissen. In Blatt 55 fehlt ein Streifen in 
der Mitte, doch läßt sich der Text zum Teil ergänzen. Von Blatt 57 und 58 
ist nur die linke Seite erhalten. Die Schrift zeigt den späteren Typus und 

1 ) Diese drei Worte sind später unter der Zeile nachgetragen. 

2 ) Das Wort ist arg verstümmelt, die Lesung aber vollkommen sicher. 
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macht einen ziemlich plumpen Eindruck. Zum Teil rührt das daher, daß 
Buchstaben, die fast verlöscht waren, später nachgezogen sind. Bas ist 
insbesondere auf der Rückseite von Blatt 57 geschehen. Es scheint auch, 
daß der Schreiber sich nicht einer Rohrfeder, sondern eines Pinsels bedient 
hat. 

50 V. i addhyesato äryäsangha Kucisvarasya Kucimah(ä)- 

2 räjä Artepasy' ärthaya ddhesämttu tathä caturnam ma- 

3 häräjho Dhrtirästra-Virudhaka-Virupaksm-Vai- 

(./ * * * « r « 

4 sravanasy' ärthäya tesämttu tathä Vyaqhrasya visaya- 

5 paripälakasy * ärthäya tesämttu Kapilasyä mahä- 

R. i yaksasy'ärthäya ddhesämttu M anibhadrasyä Purna[bha](d)ra~ 

2 sy-arthäya tesämttu Janarsabhasya mahäyaksasy - ärthä- 

KS * i * t/ (/ ♦ |/ 

3 ya tesämttu sarvesäm simaparipälakanam 1 ) deva- 

4 tänam arthäya tesämttu sarvesäm sanqharämapari- 

# l/ r # * c tr JE, 

s palakanam devatänam arthäya ddhesämttu ity-eva- 
54 V. i ntahpu[ra](vargasya) krten-äddhyesathäh tathä Bharukarä - 

2 ja 2 )-Salcarä . . [H ]. cyukaräjasya Gairampcikagausura[s]y-e- 

3 vamädinäm 3 4 ) sarvvesäm gausuramahätmanäm sarvvesfä)nP) räjo - 

4 pasthäyakänam sarvvesäm . ikänäm sarvvesäm 

i. u * *■ # * * 

5 Kucivisayasamnni . na dänafpat]%- 

R. i nä(m) sucaritacarinä(m) 5 6 ) yesäm . i . paribhüm . t . 

2 jivitopakarana te . rma amrtopa- 

3 gah syäd - amrtapada , . . yä , . sänmn nirvvedä - 

4 ya virägäya nirodhäya nirvvänäya sam- 

5 varttamtu .... ntyasya ca bhilcsunisamghasya vr[d]dh . 

55V. i pramukhäbh[äv](ä)t*samghana . [p]r(ä)pt[ä]näm ku(sa )- 

2 [IJänam dharmänäm präptih syä . balavaisara- 

3 dyatäy'ästu*) ye ce . samghasy = opa- 

4 sihänakarmäni sampradyukiä . tad - upasthä- 

5 nakarma ksipprajanmaksa(ya) .... (s) tu—tathä Mai - 
R. i treyaprämukhänäm mahäsa(tvärulm bo)dhisatväna(m) kr- 

2 ten'äddhyesatha yad-anena (addhyesa)nena ksippram^a- 

3 nuttarä sammyaksambo(dhim) .... buddhyantu — ta- 

4 [thä Brahmänasya 8aham(pateh 8a)kkrasya ca 7 ) deve- 

5 ndrasya caturnämn - ca m a[h]ä(räjänäjm - astävimsa[t]%- 


G ka ist unter der Zeile eingefügt. 

2 ) Uber ja ist später räjnä geschrieben. 

m * _ 

3 ) Uber va ist später itye geschrieben. Das nä hat eine ungewöhnliche Dorm. 

4 ) sa oder sä ist über der Zeile nachgetragen. 

5 ) tacari ist unter der Zeile nachgetragen. 

6 ) Vor stu ist über der Zeile später noch ein yä eingefügt. 

7 ) ca hat eine absonderliche Form. Vielleicht stand ursprünglich ein anderer 
Buchstabe da. 
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57 V. 1 upatrapo wpa . . rg[o] upabhäsapras ......... 

2 tatha Brahmanäsya Sakampatisya 1 ) &ak(krasya ca devendrasya) 
s caturnan 2 )'ca mahäräjä[n](ä)m .... (astä)- 

4' vimsa[dga]ntarvva[kJumbhandanäga . 

5 näm krtenam ddhesathäh tatha kipp ........... 

R. i tv-ahitadhyasayapravrttac[i]tta . .. 

2 ladha . . vacanambhi 3 ) nirgatatva 4 ). 

3 > tadavacokäta [ajnya ... 

4 ya ddhesathäh yat-anena ddhesat[e](na) . (Ku)~ 

5 cimakäräjnä Artepasy' ärthäya ddhe[sa] . 

58 V. i ntu pramtät = pranitaia . ... 

2 jnadevatä 5 ) nägaradevat[ä] . 

3 lasälasämicis' tu . 


4 tä iha samghäräme sarvva[t](t)ra . 

5 p arigrhitä de(va)[tä] täsäni - apy . .. 

R. i natapüjäbhi nirvva . . ntu tath-äne .. 

2 nena yä gatir*ga(n)[g](ä)välukap . 

3 ddhänäm sä gatir^astu sa .. 

4 addhyesanti äryäsamgha da . (Kucima)- 

5 häräjna Artepasy * ärthäya .. 

Zur Ergänzung dieses Textes kann ein anderes Bruchstück dienen 
(Nr. IX). Es ist das linke, bis zum Schnurloch reichende Stück eines ur¬ 
sprünglich etwa 7,8 cm hohen und sicherlich ziemlich langen Blattes. Auf 
der Vorderseite steht in schöner späterer Schrift, die aber stark abgerieben 
ist, ein Sütratext, der uns hier nicht weiter angeht. Auf der Rückseite 
gegen den oberen Rand hin hat ursprünglich in sehr großer dünner Schrift 
wenigstens eine Zeile gestanden. Sie ist aber fast unleserlich; nur das Wort 
(ä)yusmanta ist zu erkennen. Später hat ein anderer in großer, aber un¬ 
regelmäßiger Schrift auf diese Seite das Folgende geschrieben: 

1 . .. dh. . .(n)u(t)tar./// 

2 nena ojavantäsa syuh bala /// 

3 rvan' c - ainam Kucivisayakrtsna /// 

4 Kumsva ras ya Kucimahärä(jnah) /// 

5 räjno - ntapüravargasy = ärthäy -ä(d)dhy(e)[sja(tha) /// 

6 [n]ä sarvesäm gausuramahätmänä [$]■/// 

Die beiden letzten Zeilen dieses Textes kehren in Nr. VIII in 54 V. 1 
und 3 wieder; die Variante arthäya für krtena ist inhaltlich belanglos. Wir 


x ) sya ist unter der Zeile nachgetragen und nicht ganz sicher. 

“) Links von ca, außerhalb der Zeile, steht am Rande noch ru . 

3 ) Gemeint ist wohl -vacanädibhir. Zwischen bhi und dem käta der folgenden 
Zeile ist später cara eingefügt. 

4 ) ni ist späterr eingefügt. 

5 ) Zwischen deva und dem Säla der folgenden Zeile ist spater rajna geschrieben. 
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können also den verlorenen Anfang des Textes von Nr. VIII 54 nach dem 
Bruchstück Nr. IX ergänzen. 

Der Schlüssel zum Verständnis des Textes liegt in dem Wort adhye- 
satha, das in den Schreibungen addhyesatha (55 ß. 2), addhyesathäh (54 V. 1), 
ddhesathäh 1 ) (57 V. 5, R. 4) vorliegt. Ich glaube nicht, daß man darin 
eine 2. Plur. Präs, sehen darf; adhyesatha ist offenbar imperativisch ge¬ 
braucht und falsche Sanskritisierung eines volkssprachlichen ajjhesatha 
'bittet!’. Auf einen Imperativ weist auch das in 50 V. 2, R. 1, 5 auf tretende 
ddhesämthi, für das 50 V. 4, 5, R. 2, 3, 4 sogar tesämßu erscheint. Beides 
scheinen Verderbnisse von adhyesantu zu sein, doch könnte man auch an 
adhyesatu denken und äryäsamghah als Subjekt ergänzen. In 50 V. 1 
scheint addhyesato äryäsahgha für adhyesatv äryäsanghah zu stehen und den 
Schluß des Satzes zu bilden: 'die Gemeinde der Edlen soll bitten’. Ob die¬ 
selbe Konstruktion etwa auch in 58 R. 4 anzunehmen ist, wo die Hand¬ 
schrift addhyesanti äryäsamgha 2 ) bietet, bleibt zweifelhaft, da der Zu¬ 
sammenhang des Textes nicht erkennbar ist 3 ). Nach Dharmasamgraha XIV 
ist die adhyesanä die fünfte der sieben anuttarapüjäs ; im Bodhicaryävatära 
3. 4 wird sie erklärt als die Bitte an die Buddhas, die Leuchte der Lehre 
für die leidende Menschheit anzuzünden: 

sarväsu diksu sambuddhän prärthayämi kriähjalih \ 
dharmapradipam hurvantu mohäd duhkhaprapätinäm 4 ) 

Hier ist indessen das adhyesana offenbar im allgemeineren Sinne zu 
verstehen. Wiederholt wird gesagt, daß die Bitte r wegen’ oder ^zugunsten’ 
( kriena , arthäya) gewisser Personen erfolgen soll, und es werden verschiedene 
Ziele angegeben. So soll die Bitte für den Harem des Königs erfolgen; 
für den König selbst, verschiedene andere Fürsten, königliche Beamte und 
Gabenherren, damit ihre guten Werke sie zu dem Unsterblichen führen; 
für andere zur Erlangung des Nirväna; für den Nonnenorden zur Erlangung 
der kusala dharmas ; für diejenigen, die mit Dienstleistungen für den Orden 
beschäftigt sind, auf daß diese ihre Dienstleistung ihnen zur baldigen 
Vernichtung der Wiedergeburten gereiche; für Maitreya und die übrigen 
Mahäsattvas Bodhisattvas, daß sie um dieser Bitte willen bald die höchste 


Allenfalls kann man das Zeichen für den Visarga als Interpunktionszeichen 
betrachten und addhyesatha:, ddhesathä: lesen, doch kommt sonst der Doppelpunkt 
in der Handschrift als Interpunktion nicht vor. 

■) Vielleicht darf man aus der zweimaligen Schreibung äryäsamgha schließen, 
daß der Text nicht für Mönche, sondern für Nonnen bestimmt war. 

3 ) In 57 R. 4 muß yatanenaddhesat . . . wohl zu yad anenädhyesanena verbessert 
werden. 


4 ) De la Vallee Poussin, Bouddhisme, Etudes et materiaux, S.lOTf., und O. 
Franke, Eine chinesische Tempel-Inschrift aus Idikutsahri, S. 60f., haben gezeigt, 
daß die adhyesanä des Bodhic. der sechsten Andachtsübung des Si fang kung kü, der 
Bitte, das Rad der Lehre rollen zu lassen, und dem Icüan ts'ing, der Ermahnung und 
Bitte, gewisser buddhistischer Wörterbücher entspricht. 
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vollkommene Erleuchtung erlangen. Einen breiten Raum nehmen die 
Bitten für die Götter ein. Genannt werden Brahman Sahampati, der 
Götterkönig Sakra, die vier Mahärajas Dhrtarästra, Virüdhaka, Yirüpäksa 
und Vaisravana, der Schützer des Reiches Vyäghra, der große Yaksa 
Kapila, Manibhadra und Pürnabhadra, der große Yaksa Janarsabha, die 
28 Gandharvas, die Kumbhändas, die Nägas, die die Grenzen schützenden 
Gottheiten, die Stadtgottheiten, die den Sanghäräma schützenden Gott¬ 
heiten usw. 1 ). Es sind also Fürbitten mannigfachster Art, zu denen hier 
in ermüdenden Wiederholungen auf gef ordert wird. Bei der Lückenhaftig¬ 
keit des Textes und der alles Maß übersteigenden Fehlerhaftigkeit der 
Sprache wie der Schreibung bleibt im einzelnen manches unklar. Es ver¬ 
lohnt sich indessen kaum, näher darauf einzugehen; Wert haben für uns 
im Grunde nur die historischen und geographischen Namen, die hier er¬ 
scheinen. 

Siebenmal kommt der Landesname Kuci vor. Zweimal wird von dem 
Kucireiche ( Kucivisaya 54 V. 5; Nr. IX, Z. 3) gesprochen. In 50 V. 1; 
Nr. IX, Z. 4 wird der Kuclsvara Kucimahäräja erwähnt. Derselbe Aus¬ 
druck ist uns schon in Nr. IV begegnet; es war offenbar der offizielle Titel 
des Königs. In Nr. VIII wird uns auch der Name genannt. In 50 V. If. 
findet sich Kucisvarasya Kucimah(ä)räjä Artepasyärthaya, in 57 R. 4L 
(Ku)cimahäräjnä Artepasyärthäya , in 58 R. 4 (Kucima) häräjna Artepa- 
syärthäya . Artepasya ist sicherlich nur der nach der Sanskritweise gebildete 
Genitiv des Namens, der in der einheimischen Sprache Artep lautete, und 
ich habe schon oben gesagt, wie durch dieses Artep die Richtigkeit der 
Herstellung des Namens Swarnatep bestätigt wird. Worauf der erste Be¬ 
standteil des Namens zurückgeht, vermag ich nicht zu sagen. Ebenso 
bleibt die Zeit des Artep vorläufig unbestimmt; unter den Königsnamen, 
die die chinesischen Quellen bieten, habe ich keinen gefunden, der sich 
mit Artep vereinigen ließe. 

In 54 V. 1 wird ein König von Bharuka (Bkaruharäja) 2 ) genannt. 
Selbstverständlich muß Bharuka in Ostturkestan gesucht werden und 
wahrscheinlich sogar in der Nähe von Kuci. Da der König als räjan be¬ 
zeichnet wird, während der Kucikönig stets den Titel mahäräja erhält, so 
war er vermutlich ein kleinerer Fürst und stand vielleicht in einem Ab¬ 
hängigkeitsverhältnis zu dem Kucikönig. Ich glaube, daß wir unter Be¬ 
rücksichtigung dieser Verhältnisse die Lage von Bharuka mit Sicherheit 


2 ) Auch in der Liste der Schutzgötter von Kuci im Candragarbhasütra er¬ 
scheinen zwei große Yaksas und ein Kumbhända; ein bestimmter Nägaräja im König¬ 
reich von Kuci wird in einem anderen Text des Mahäsamnipäta erwähnt (Levi, 
S. 343 f.), genauere Übereinstimmiing in den Kamen zeigt sich aber nicht, 

2 ) BharuJcaräja, das sich grammatisch nicht konstituieren läßt, ist später zu 
BharuJcaräjnä (für -jnalj) verbessert worden. Allerdings ist auch diese Form noch 
nicht richtig, aber es ist zu bedenken, daß in dem Sanskrit der Mönche sogar mahäräja 
als n -Stamm flektiert wird. 
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bestimmen können. Hüen-tsang berichtet uns, daß ihn eine Reise von 
mehr als 600 Li in westlicher Richtung von Kuci durch eine kleine Sand¬ 
wüste nach einem Reiche JJtfc Po-lu-ka brachte. Eine chinesische 

Note zum Text bemerkt, daß alte Namen für Po-lu-ka Ki-mo oder Ku~mo 

■ ■ ■ ■ 

seien. Man hat angenommen, daß die letzteren Namen nur eine Wieder¬ 
gabe des in zentralasiatischen Ortsnamen so häufigen türkischen Wortes 
für f Sand 5 qum seien, und hat dementsprechend in Po-lu-ka ein Sanskrit¬ 
wort Bälukä wiederfinden wollen 1 ). Ich will auf die Präge der Identifi¬ 
zierung von Po-lu-ka mit Ku-mo und weiter mit dem heutigen Aksu oder 
einem Ort im Distrikt von Aksu nicht weiter eingehen. Die Zurückführung 
des chinesischen Namens auf Bälukä ist aber sicherlich falsch, ganz ab= 
gesehen davon, daß das Wort für r Sand% wie gerade aus 58 R. 2 hervor¬ 
geht, auch in der zentralasiatischen Aussprache des Sanskrit välukä, nicht 
bälukä lautete. Die alte Aussprache der drei chinesischen Zeichen war 
Bar-ruk-ka (Karlgren B'uät(b'uäd)-lu(o)k-kjia)\ die beiden ersten Zeichen 
verwendet Hüen-tsang auch zur Wiedergabe der beiden ersten Silben von 
Bkarukaccha oder Bkarukacchapa 2 ). Es scheint mir danach völlig sicher 
zu sein, daß der chinesische Name auf Bharuka zurückgeht und dieses 
Bharuka mit dem Bharuka unserer Fragmente identisch ist. 

Auf Bharukaräja folgt in der Handschrift Sakarä . ., das sicher zu 
Sakaräja oder Sakaräjno zu ergänzen ist. Man wird zunächst an einen 
Saka-König denken, aber es ist im Grunde doch recht unwahrscheinlich, 
daß hier das Volk der Sakas erwähnt sein sollte. Die Schreibung des Namens 
mit dem dentalen s würde zum mindesten ungewöhnlich sein, und da 
Bharuka ein dem Kucireiche benachbarter Staat war, so wird auch Saka 
der Name eines Landes oder einer Stadt in der Nähe von Kuci gewesen sein. 

Der folgende Name H . cyukaräjasya ist leider verstümmelt, doch ist 
von dem ersten aksara genug erhalten, um jeden Zweifel an der Lesung h 
auszuschließen. Der Vokal bleibt indessen unbestimmt; es kann a oder 
jeder andere durch ein übergeschriebenes Zeichen ausgedrückte Vokal ge¬ 
wesen sein. Das zweite aksara muß cyu gelesen werden; die Lesung cpu 
ist unwahrscheinlich, da die rechte Vertikale beim pa nicht so hoch hinauf - 
gezogen zu werden pflegt. Es ist daher kaum möglich, H . cyuka etwa mit 
dem in Nr. I erscheinenden Hippuka zusammenzubringen. Dem wider¬ 
spricht auch, daß H. cyuka einen besonderen räjan hatte, also offenbar wieder 
ein Vasallen- oder Nachbarstaat von Kuci war, während aus Nr. I zu 
schließen ist, daß Hippuka eine Stadt innerhalb des Gebietes von Kuci 
war. Dazu kommt, daß es nicht unwahrscheinlich ist, daß jene Stadt in 
unserem Text selbst unter dem Namen Hippuka erwähnt ist. Die fünfte 
Zeile der Vorderseite von Bl, 57 bricht mit tathahipp . ab. Die Worte müssen 
den Anfang eines Satzes bilden. Da die meisten Sätze in diesem Abschnitt 

*) Watters, On Yuan Chwang I, S. 64f. 

2 ) Watters, ebd. II, S. 241, 325. 
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des Textes mit tathä beginnen, muß tatha für tathä verschrieben sein und 
das nächste Wort mit hipp- beginnen. Über dem pp kann kein Vokalzeichen 
gestanden haben; ebenso ist es ausgeschlossen, daß unter dem pp ein r 
gestanden haben sollte, das die Verdoppelung des p veranlaßt haben könnte. 
Dagegen ist es nicht unmöglich, daß ein untergeschriebenes u weggebrochen 
ist. Ein mit hipp- beginnendes Sanskrit wort gibt es nicht; die Ergänzung 
des hipp- zu Ilippuka liegt also jedenfalls nahe. 

Bei der Unbestimmtheit des Vokals der ersten Silbe von H . cyuka ist 
eine völlig sichere Identifizierung kaum möglich, aber eine Vermutung 
möchte ich doch nicht unterdrücken. Nichts hindert uns Hocyuka zu 
lesen, das entweder der Name selbst oder eine adjektivische Ableitung von 
Hocyu sein könnte, wie eine solche z. B. auch in Kauceyanarendra (oben 
S. 534 f.) vorliegt. Dieses Hocyuka oder Hocyu aber würde sich ohne Schwie¬ 
rigkeiten dem Namen gleichsetzen lassen, den die sonst als Id'iqut-Sähri , 
Qara%öga , chines. Kao-c r ang , bekannte Hauptstadt des späteren Uiguren- 
reiches in den alten uigurischen Texten führt, nämlich Xoco 1 ). Es würde 
dann dem Bharukaräja im Westen der Hoeyukaräjja als der König des 
östlichen Nachbarstaates von Kuci gegenüberstehen, * 

Es bleibt endlich noch der Gairampcikagausura , was entweder r der 
gausura von Gairampcika 5 , oder, wenn Gairampcika adjektivische Ableitung 
wie das obenerwähnte Kauceya sein sollte, f der gausura von (Krampet oder 
r Gerampci’ oder r Gairampci 5 bedeutet. Ich weiß diesen Namen nicht zu 
lokalisieren 2 ). 

Der Gairampcikagausura wird nur als der erste aller gausuramahätmans 
erwähnt (54 V. 3 = Nr, IX, Z. 6), Ihre Bezeichnung als die gausura- Edlen, 
ihre Zusammenfassung zu einer ganzen Gruppe und ihre Anführung hinter 
den drei räjans beweist, daß die gausuras an Rang erheblich hinter dem 
rag an zurückstanden. Wir können den Titel bis in die ersten nachchrist¬ 
lichen Jahrhunderte zurückverfolgen. In der Form gusura findet er sich 
bereits in den von Stein in Niya gefundenen Kharosthi-Dokurnenten 
(Kharosthi Inscriptions, Part I, Nr. 187. 320. 328. 401). Sogar die Ver¬ 
bindung mit mahätman kehrt dort wieder: gusura mahatvana Nr. 216. 295; 
gusura mahatva Nr. 415 3 * ). Der Titel war also sowohl im Norden wie im 
Süden Turkestans im Gebrauch. 

Vielleicht w T ar er sogar in Indien bekannt. In Sänci ist auf einer 
Steinsäule der Anfang einer Inschrift erhalten, die aus paläographischen 
Gründen et'wa ins 5. Jahrhundert gesetzt werden muß (Fleet, Gupta In- 


b Siehe z. 13. F. W. K. Müller, Zwei Pfahl-Ingchrifton aus den Turfan-Funden 

S. 12. 

ä ) Der Name klingt an Urumtsi an, allein nach Bretschneider, Mediaeval 
Researches, Vol. II, p. 28, ist Urumtsi ein dsungarischer Name, der in den chinesischen 
Annalen erst im Jahre 1717 erscheint. 

3 ) Auch in Nr. 234 wird . . . ura mahatva zu gusura mahatva herzustellen sein. 
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scriptions, Nr. 73). Der erhaltene Text lautet:. L vihärasvämigo - 

sürasimhabalaputtrarudra .... Fleet macht den Rudra .... zu einem Sohn 
des Gosürasimhabala, allein man wird zugeben, daß ein aus vier Wort¬ 
stämmen zusammengesetzter Name ein Unding ist. Aber auch ein Doppel¬ 
name, Gosüra und Simhabala, ist wenig wahrscheinlich; jedenfalls dürfte 
ein Name Gosüra in Indien ganz vereinzelt dastehen. So drängt sich die 
Vermutung auf. daß gosüra ein Titel ist und zwar das volksetymologisch 
leicht umgestaltete gusura oder gausura, das hier in Verbindung mit vihä - 

rasvämin erscheint, wie es in dem Kharosthi-Dokument Nr. 187 neben 

/ * * 

viharavala steht. 

Konow, SBAW. 1916, S. 819, hat gusura mit dem ersten Bestandteil 
des Namens des Kusankönigs, der auf Münzen als Kozoulo-Kadphizes, 
Kozola-Kadaphes, in indischer Sprache Kujulakasa, Kuyulakaphsa oder 
Kuyulakarakaphsa erscheint, und weiter mit Kusuluka, Kusulua, dem 
Beinamen der Satrapen Liaka und Patika, zusammenbringen wollen. Die 
Schwierigkeiten, die die lautlichen Verschiedenheiten dieser Identifi¬ 
zierung entgegensetzen, sind beträchtlich, aber, wie Konow' gezeigt hat. 
nicht unüberwindlich; etwas Mißtrauen erweckt allerdings, daß man zu 
der Annahme gezwungen ist, daß kein einziger der drei Konsonanten des 
Wortes seinen ursprünglichen Lautwert gewahrt haben sollte. Allein ab¬ 
gesehen davon glaube ich, daß wir jetzt wenigstens das kujula in Kujula¬ 
kasa usw. endgültig von gusura trennen müssen. Der Nachfolger des Kozou- 
lo-Kadphizes ist Ooemo-Kadphises^ in indischer Sprache V'ima Kathphisa' 2 ). 
Die beiden Namen unterscheiden sich nur in ihrem ersten Bestandteil. Für 
gusura steht es jetzt fest, daß es ein Titel war. Wer annimmt, daß kujula 
= gusura sei, wird notwendigerweise annehmen müssen, daß auch vima 
ein Titel sei. Daß das im höchsten Maße unwahrscheinlich ist, braucht 
kaum gesagt zu werden. Noch schwerer wiegt vielleicht ein zweites. Der 
erste Kadphises bezeichnet sich auf seinen Münzen als Kusanayavuga , 
Khusana jaüa 'als Kusan yabyu\ in späterer Zeit als mahäräja räjaräja oder 
räjätiräja. Es ist aber doch kaum anzunehmen, daß er noch als unab¬ 
hängiger Herrscher den dem gusma entsprechenden viel tiefer stehenden 
Titel gebraucht haben sollte, und auch yabyu ist keineswegs mit gusura 
identisch, wie die Kharosthl-Urkunde Nr. 401 zeigt, w r o ein yapyu Bhima- 
sena neben demf/ttswra Kusanasenaerscheint.* Schließlich möchte ich auch 
noch darauf hinweisen, daß in den Münzlegenden die Titel stets im Genitiv 
stehen, kujula aber niemals eine Endung zeigt. Auch das scheint mir zu 
beweisen, daß kujula mit dem Titel gusura nichts zu tun haben kann. Ob 
kujula nun mit dem türkischen güjlü 'stark 5 zusammenhängt, w T ie Hultzsch 
glaubt (ZDMG. LXIX, 176), oder mit dem türkischen güzel 'schön 5 , wie 
Konow annimmt, ist eine Frage, auf die ich nicht eingehen möchte. 

*) Die ersten drei aksaras, die Fleet a(1)ka . . liest, sind ganz unsicher. 

a ) Rapson, Actes du XIV e Congres International des Orientalistes,Tome I, p. 219. 

6402 Lüders, Kleine Schriften 35 
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Ähnliche Bedenken bestehen gegen die Verbindung von gusura mit 
Kusuluka. In der Taxila-Tafel 1 ) steht: ksaharatasa Gukhsasa ca ksatrapasa 
Liako Kusuluko nama iasa putro Pa[ti](ko) ; in der Löwen-Inschrift von 
Mathurä 2 ): mahaksatravasa Kusuluasa Patikasa . Nach dein Wortlaut der 
Taxila-Tafel bildet Kusuluka einen Bestandteil des Namens, und schon 
dadurch wird eine Gleichsetzung mit dem Titel gusura erschwert. Noch 
unwahrscheinlicher aber wird diese Identifizierung, wenn wir sehen, daß 
Liaka daneben den Titel eines Satrapen, Patika sogar den eines Groß- 
Satrapen führt. Ich möchte es daher vorziehen, wenigstens vorläufig in 
Kusuluka , Kusulua einen Familiennamen zu sehen. 

Was den Ursprung des Wortes gusura—gausura betrifft, so läßt sich 
mit Sicherheit wohl nur sagen, daß es nicht indisch ist. Herkunft aus dem 
Türkischen ist von vornherein nicht unmöglich, da die Dokumente, in 
denen gusura zuerst erscheint, auch den Titel yapyu enthalten, der nach 
allgemeiner Ansicht aus dem Türkischen stammt. Unter den zahlreichen 
türkischen Titeln, die uns überliefert sind, zeigt aber höchstens das in den 
Orkhon-Inschriften 3 ) auftretende kül cur , mpers. qüil-cür 4 ), chines. k'üe- 
lü-cuo , k c üe-cuo 5 ), einen gewissen Anklang an gusura . Allein die lautliche 
Übereinstimmung zwischen den beiden Wörtern ist doch nicht groß genug, 
als daß ihre Identität ernstlich in Frage kommen könnte. So ist die Her¬ 
leitung aus dem Iranischen schließlich das wahrscheinlichste. Lautlich 
würde av. gaosüra gut zu gusura—gausura stimmen, aber gaosüra kommt 
nur als Beiwort von nmäna vor und man sieht nicht ein, wie ein Wort mit 
der Bedeutung Teich an Rindern’ zu einem Titel hätte werden können. 
So bleibt mir wenigstens der Ursprung und die Etymologie von gusura— 
gausura dunkel.* 


Zur Geschichte des l im Altindischen. 

Durch seine Alt indische Grammatik hat sich Jakob Wackernagel um 
die indische Philologie ein Verdienst erworben, für das die Vertreter dieser 
Wissenschaft ihre Dankbarkeit, wie ich meine, nicht besser bezeugen können 
als dadurch, daß sie aus dem Gebiet ihrer engeren Studien Steine zum 
Ausbau des großen Werkes beitragen, so klein auch die Zahl der Lücken 
ist, die der Meister gelassen. Möge der verehrte Mann, als dessen Schüler 
ich mich betrachte, obwohl ich nicht zu seinen Füßen gesessen, den fol¬ 
genden bescheidenen Beitrag in diesem Sinne freundlich entgegennehmen. 


T Konow, Khar. Inscr, S. 28. -) Ebd. S. 48. 

3 ) Thomson, Inscriptions de l’Orkhon dechiffrees, S. 130, 155. 

4 ) E. W. K. Müller, Ein Doppelblatt aus einem maniehäischen Hymnen buch 
(Mahrnämag), 8.14. 

5 ) Chavannes, Doeuments sur les Tou-kiue (Turcs) occidentaux, Index, S. 339f. 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0560 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 










Zur Geschichte des l im Altindischen 


547 


ImPali geht bekanntlich d, dh im Inlaut zwischen Vokalen in l bzw. 
Ih über. In den in altprakritisehen Dialekten abgefaßten Inschriften des 
nördlichen Indien schien das Zeichen für la nur ganz vereinzelt vorzu- 
kommen. Ich habe JRAS. 1911, S. 1081 ff., gezeigt, daß das ein Irrtum 
ist, der auf falschen Lesungen beruht. Das Zeichen für la gehört bereits der 
ältesten Form der Brähml an, wie sie in den Inschriften des Asoka vorliegt. 
Es findet sich in den Aspka-Inschriften zu Delhi-Töprä, Delhi-Mirath, Radhia, 
Mathia, wahrscheinlich auch in der Jaugada-Inschrift, in späterer Zeit 
ferner in Inschriften zu Mathurä, SäncI, Kudä, Karle, Näsik, Amarävati, 
Bhattiprölu. Das l muß also in fast allen altprakritischen Dialekten vor¬ 
handen gewesen sein. Kur in der Sprache des äußersten Kordwestens 
scheint es zu fehlen; wenigstens ist ein Zeichen für la in der Kharosthl- 
Schrift, die in jenem Gebiete bis etwa zur Mitte des 3. Jahrhunderts n. Chr. 
üblich war, bis jetzt nicht nachgewiesen worden. Die Bedingungen, unter 
denen l erscheint, sind dieselben wie im Pali. Allerdings findet sich neben 
l überall auch d. So steht z. B. in den Asoka-Inschriften neben duli -, dali - 
auch dudi -, neben duvälasa-, pamnalasa- auch, duvädusa -, pamnadasa-. 
Allein das d ist in diesem Fall nicht immer ganz sicher. Da sich das Zeichen 
für la nur wenig von dem für du unterscheidet, so bedürfen die Lesungen 
der Nachprüfung am Steine selbst oder an Abklatschen, ehe man etwas 
Bestimmtes über die Verteilung von d und l sagen kann. Ein besonderes 
Zeichen für Iha gibt es nicht. Es wird vielmehr dha geschrieben, doch findet 
sich gelegentlich auch die Schreibung la, also mit Verlust der Aspiration, 
so z. B. in den westlichen Höhleninschriften Asälamitasa (1066 1 )) - sk. 

Asädhämitrasya , bhat-Ä$älamitena (1110) neben AsäPhamitäye (1098). 
_ * + 

Denselben Übergang eines d in l zeigen ferner die literarischen Alt-Prakrits 
in den Fragmenten der buddhistischen Dramen 2 ). Hier erscheint das l 
sowohl in der Alt-SaurasenI wie in der Alt-Ardhamägadln. Schon früh 
aber wird das l auf gegeben oder wenigstens in der Schrift nicht mehr von l 
geschieden. So findet sich in den westlichen Höhleninschriften auch schon 
Äsälhamitäya (1041 3 * )); in einer und derselben Inschrift (1105) erscheint 
der Name eines Distriktes als Mämäda- \md Mämäla -. In einer Inschrift 

J 

zu Amarävati (1248) wird der Karne des bekannten Königs Siri Pulumävi- 
geschrieben, während er in den Inschriften zu Näsik (1122—24) Siri- 
Pulumavi- oder Siri-Pulumäyi - lautet. In den Kupferplatten von Hira- 
hadagalli (1200) und Mayidavölu (1205) erscheint altes t regelmäßig als d, 
altes d aber als l ; so gula- - sk. guda-, pllä- (pilä) = sk. pidä 

Der Weg, der in der Zeit der Alt-Prakrits beschritten ist, wird in den 
literarischen Mittel-Prakrits fortgesetzt. Die Grammatiker lehren, wie 


1 ) Die Zahlen sind die Nummern der Inschriften in meiner "List of Brahmi 
Inscriptions 5 . 

2 ) Bruchstücke buddhistischer Dramen, S. 37, 44. 

3 ) In derselben Inschrift aber auch podhi. 


35 


£ 
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Pischel, Grammatik der Prakrit-Sprachen § 226, 240, ausführlich ausein¬ 
andersetzt, den Übergang von d in l und fügen nur eine, übrigens stark 
variierende, Liste von Wörtern hinzu, in denen angeblich, das d erhalten 
bleibt. Die nordindischen Schreiber kennen aber das Zeichen für la gar 
nicht mehr; sie schreiben dafür vielmehr la , während die südindischen 
Handschriften das alte la vielfach bewahrt haben. In den südindischen 
Handschriften wird sogar umgekehrt das Gebiet des l oft zu ungunsten 
des l erweitert. So wird z. B. in den Telugu-Handscbriften der Vikra- 
morvasi in den Prakrit-Abschnitten überhaupt nur la geschrieben 1 ); auch 
in den Malayfllam-Handschriften des Bhäsa findet sich nur selten einmal 
ein la. 


Die Neigung, das la durch la zu ersetzen, macht sich übrigens auch in 
den Pali-Handschriften bemerkbar. Unendlich oft werden Wörter mit l 
geschrieben, für das wir ein l erwarten sollten. Daß umgekehrt gelegentlich 
auch einmal fehlerhaft l anstatt l erscheint, ist nicht zu leugnen. Wenn 

Childers nebeneinander daliddo und daliddo anführt, so ist die erste Eorm 

-■ * 

sicherlich falsch. Das cela -, neben dem gewöhnlichen cela-, das Müller, 
Grammar of the Pali language, S. 27 zitiert, wird durch die Überein¬ 
stimmung von cela - bei Pänini und acelaka- in Handschriften des bud¬ 
dhistischen Sanskrit-Kanons als falsch erwiesen. Von einem weitgehenden 
Eintreten des l für l kann aber im Pali so wenig die Bede sein wie in den 
Alt-Prakrits der Inschriften und Handschriften. Wo hier regelmäßig ein l 
auf tritt, läßt es auf das Vorhandensein eines alten d schließen. 

Man darf die hier nur flüchtig skizzierten Verhältnisse im Prakrit bei 
der Beurteilung des Auftretens eines l für d im Sanskrit nicht außer acht 
lassen. In der uns erhaltenen Rezension des Rgvecla gilt für d und dh aus¬ 
nahmslos dasselbe Gesetz wie im Pali. Die übrige vedisehe Literatur kennt 
das l nicht; in Pärünis Lautsystem hat es keine Stelle. Nun finden wir 

aber seit dem Atharvaveda anstatt des zu erwartenden d öfter ein I, Wacker- 

* 

* * 

nagel vergleicht in seiner Grammatik I, 221 mit dem Übergang von d in l 
den vedischen Übergang von d in l. Ich meine, daß die Entwicklung des 
l nicht eine Parallelerscheinung, als vielmehr die Fortsetzung des Wandels 
von d in l ist. Es erscheint mir unmöglich, die Geschichte dieses l im Sans¬ 
krit von der vollkommen klaren Geschichte des entsprechenden l im Prakrit 
zu trennen, zumal zahlreiche Wörter des klassischen Sanskrit, die ein 
solches l enthalten, sicherlich einfach aus der Volkssprache übernommen 
sind. Wir dürfen aber auch nicht vergessen, daß die Belege für das aus d 
entstandene l fast ausschließlich nordindischen Handschriften entstammen, 
die auf kein hohes Alter Anspruch machen können. Das Bild ändert sich 
völlig, wenn wir die alten indischen Palmblatthandschriften heranziehen, 
die uns im Sande von Turkestan erhalten sind. Hier ist das Mittelglied l 
häufig genug. Die Beste der oben erwähnten, etwa aus der Mitte des zweiten 

2 ) Siehe die Ausgabe von Pischol, Monatsber. BAW. 1875, S. 618 ff. 
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Jahrhunderts n. Chr. herrührenden Dramenhandschrift mit ihrem nicht 
sehr umfangreichen Sanskrit-Texte enthalten allerdings nur ein Beispiel: 
nlladruma - "Nestbaum 3 x ). Höchstens 200 Jahre jünger ist eine Palmblatt¬ 
handschrift von Kumäralätas Kalpanämanditikä, die im nordwestlichen 
Indien geschrieben sein muß und von der umfangreichere Bruchstücke 
vorliegen. In dieser Handschrift wird stets dh geschrieben: bädham, gä~ 
dham , vimüdha -, ädhya- i ebenso d in Verbindung mit y: pldyate 39 2 ), 
kudyäntargato 46, tädyata 214. Für d aber erscheint häufig l; so stehen 
nebeneinander badisam 37, vikridita- 105, kadebara- 106, 108, 205, nädl- 
128, vrldam 163, abhipiditah 232, und taläkam 123, vilulitam 153, ayogulän 
166, kalätränäm z ) 188, nalini- 235; tädanajam 188, aber tälitas, tälita- 214. 

Die Praxis des Schreibers dieser Handschrift stimmt genau zu der der 
Inschriften bis in den Anfang der Gupta-Periode. In der Felsen-Inschrift 
des Rudradäman zu Junägadh 4 ), wahrscheinlich aus dem Jahr 151 oder 
152 n. Chr., finden sich drdha- 1, drdhatara- 16, avagädhena 8, midha 3, api- 
dayitvä 15, tadäkam 1, vaidürya - 14, pnranädyä 9, aber -ppranäll- 2, pranä- 
Ubhir 9, - pälikatvät 1, vyäla- 10; in der Säulen-Inschrift des Samudragupta 
zu Allahäbäd 5 ) (um 360 n. Chr.): virüdhä - 18, kridatä 14, vridita - 27, vyä- 
lulitena 8, Kaurälaka- 19, Saimhalakädibhis 23, lalitair 27, lalita- 30, in der 
kaum viel späteren kurzen Felsen-Inschrift zu Tusäm 6 ) -älinä (ali-) 1. 
Keine der drei Inschriften enthält ein l , das auf l zurückgeführt werden 
müßte, Fleets Annahme 7 ), daß das Zeichen für la dem südlichen Alphabet 
entlehnt sei, ist durch den Nachweis des la in den Asoka-Inschriften hin- 
fällig geworden. Es ist indessen leicht begreiflich, wie Fleet zu seiner An¬ 
sicht gelangen konnte. Während das la im nördlichen Indien nach dem 
Ende des 4. Jahrhunderts verschwindet, ist es in den Sanskrit-Inschriften 
des Südens immer gebräuchlich geblieben. Wie es in der älteren Zeit ver¬ 
wendet wurde, möge die Inschrift Pulikesins II. zu Aihole 8 ) (634/35 n. 
Chr.) zeigen. Hier erscheint das l in den Eigennamen Kälidäsa- 18, Älupa- 9, 
Cola - 15, Colänäm 14, Kerala 15, Nala- 4, Mälava~ 11. Kaunälam 13, und 
den Wörtern -äntarälam 13, ali- 8, ävali- 9, kälarätrih 4, pulina - 12, vigalita- 
11. Die meisten dieser Schreibungen sind richtig oder können wenigstens 
richtig sein. Bedenklich ist Mälava -, da der Name in der Inschrift des 
Samudragupta mit l geschrieben wird. Sicher falsch ist kälarätri- y denn 
die Todesnacht ist eigentlich die Nacht der alles vernichtenden Zeit; käla- 
aber begegnet schon im RV. 10, 42, 9, hat also sicherlich altes ? 9 ). Der 
Fehler könnte allerdings in diesem Fall auf volksetymologischer Um- 

*) Oben S. 195. 

2 ) Die Zahlen beziehen sich auf die Seiten der Handschrift. 

3 ) Lies kalatränäm. 4 ) Ep. Ind. VIII, 42 ff. 

s ) Corp. Inscr. Ind. III, 6ff. 6 ) Ebd. S. 270. r ) Ebd, S, 4. 

8 ) Ep. Ind.VI, 4ff. 

9 ) Auch in der Inschrift selbst steht käle in Zeile 16. 
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deutung beruhen. Man könnte den Ausdruck als r die schwarze Nacht’ 
verstanden haben; dann wäre die Schreibung, wie wir sehen werden, richtig. 
Nun bietet die Inschrift aber auch schon in drei Wörtern ein l, für das l 
zu erwarten wäre: in mauli- 1, lalanä - 6. vilola- 14. Es zeigt sich also, daß 
man über die Verteilung der beiden LLaute schon nicht mehr recht im 
klaren war. Diese Unsicherheit nimmt im Lauf der Zeit immer mehr zu. 
Als Beispiel möge das die sorgfältig in kanaresischer Schrift geschriebene 
Prasasti auf Mallisena zu Sravana-Belgola x ) (um 1150 n. Chr.) veran¬ 
schaulichen. Wenn hier kulisa- 10, kalä- 45. sakala- 32. 144. 162. 167. 171. 

i ' * ' >■ 

213, bala- 28. 125 geschrieben wird, so kann hier kein auf d zurückgehendes 
l vorliegen, da schon im Rgveda kulisa -, kaläbala- erscheint. Ebenso 
unmöglich kann l auf d zurückgehen, wo es sich um. ein erst sekundär in 
den Inlaut getretenes l handelt wie in trailokya- 111. 195, vilasat- 45, viläsa- 
118, nilaya- 125. Anderseits wird für ein sicher altes l gerade wieder l ge¬ 
schrieben in mauli- 46. 145. Die völlige Unzuverlässigkeit der Inschrift 
ergibt sich, vielleicht am allerdeutlichsteu aus ihrem Schwanken in der 
Schreibung; neben akhila- 66. 164. 195, nikMla- 57 steht akhila- 135; 
neben sakala- sakala 62; neben alam 28 alamkrta- 142, 168, alamalam 171; 

neben bala bala 134; neben mala- 191. 194, vimala- 65. 71. 145, nirmmala- 

*• • ■ * *■ 

3. 139 mala- 187. 190. 205; neben karnala- 137. 140. 210 kamala- 146. Das- 

* * 

selbe Durcheinander herrscht, soweit meine Kenntnis reicht, auch in den 
jüngeren südindischen Handschriften. Es wird vermutlich gelingen, mit 
Hilfe der Inschriften den Zeitpunkt genauer zu bestimmen, wann diese 
anscheinende Regellosigkeit eingesetzt hat, und ebenso das Gebiet ihres 
Auftretens schärfer zu umgrenzen; unter Heranziehung der dravidischen 
Sprachen wird man vielleicht auch die Gründe der Verwirrung ermitteln. 
Vorläufig aber wird man gut tun, die südindischen Schreibungen für alle 
sprachlichen Fragen beiseite zu lassen. 

Wenn nun, wie wir gesehen, das l im Sanskrit im Norden noch bis 
gegen das Ende des 4. Jahrhunderts gebraucht wurde, so fällt es einem 
schwer zu glauben, daß es bereits in vedischen Texten durch l verdrängt 
sein sollte. Wenn in der Känva-Rezension der Väjasaneyisamhitä regel¬ 
mäßig l, Ih an Stelle von d f dh erscheint, so halte ich es für höchst wahr¬ 
scheinlich, daß ursprünglich in der Schule der Känvas dasselbe Gesetz 
galt wie im Rgveda und daß erst in unseren Handschriften l , Ih durch l, Ih 

r 

ersetzt wurde. Ebenso wird auch im Sankhäyana-Srautasütra in den 
Mantras l für altes l geschrieben. Es läßt sich, wie ich glaube, sogar zeigen, 
daß zur Zeit der Abfassung des Väjasaneyi-Prätisäkhya in der Schule der 
Känvas noch l und Ih gesprochen wurde. Das mag zunächst paradox 
klingen, da das Prätisäkhya in 4, 143 gerade den Übergang von d, dh in 
l, Ih f nach der Meinung einiger’ lehrt: dadJiau lalhäv ekesäm. In 8, 45 heißt 
es aber, nachdem vorher das ganze Lautsystem (varnasamgraha) ausein- 

Ep. Ind. ITT, 189ff. 
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andergesetzt ist: tasmin lalhajihvämüliyopadhmämyanäsikyä na santi 
Mädhyandinänäm . In dieser Form ist das Sütra sinnlos, denn natürlich 
ist das l in der Mädhyandina-Rezension ganz gewöhnlich, und zufällig 
kommt auch lh in üpa valkämasi (VS. 23, 51) vor. Es können selbstver¬ 
ständlich, wie auch der Kommentator bemerkt, nur die aus d , dh ent¬ 
standenen LLaute gemeint sein. Ist das aber der Fall, so müssen diese 
Laute in dem Sütra sich in der Aussprache von dem gewöhnlichen l unter¬ 
schieden haben und bei der Niederschrift des Prätisäkhya auch durch be¬ 
sondere Zeichen ausgedrückt gewesen sein. Erst spätere Schreiber wußten 
offenbar mit diesen Zeichen nichts mehr anzufangen und haben sie durch 
la, Iha ersetzt. Die Verlegenheit der Schreiber zeigt sich zum Teil auch 
noch in den Lesarten der Handschriften; nach Weber, Ind. Stud. 4, 327 
schreibt A tasminn rlhaB tasmin lla-. Ist aber in 8, 45 ursprüngliches 
lalha- durch lalha- verdrängt worden, so dürfen wir dasselbe auch für 4, 
143 annehmen. So tritt die Form, in der das Sütra 8, 45 auf tritt, ent¬ 
schieden für die Annahme ein, daß zur Zeit der Abfassung des Prätisäkhya 
auch in der Känva-Schule noch l s lh galt. Sollte dies Sütra, wie Weber 
vermutet, ein späterer Einschub in dem Werk sein, so würde das die vor¬ 
getragene Argumentation natürlich durchaus nicht entkräften; im Gegen¬ 
teil, das Sütra würde dann nur zeigen, daß auch nach der Abfassung der 
Prätisäkhya noch l, lh gesprochen wurde. 


Eine ähnliche Erklärung gilt offenbar auch für sdl iti und phdl iti in 
AV. 20, 135, 2. 3. Da sonst phat als schallnachahmendes Wort erscheint, 
so ist sicherlich phdl iti auf phdl iti (für phdt iti ) und wahrscheinlich auch 
sdl iti auf sdl iti zurückzuführen. Die Worte gehören aber den Kuntäpa- 
süktas an, die bekanntlich erst später dem AV. angefügt sind, und es ist 
ganz verständlich, daß ein ursprüngliches l in ihnen durch l ersetzt wurde, 

da dem AV. das l fremd ist. Alles was sonst aus den Samhitäs für ein 

* ■ 

auf d zurückgehendes l angeführt wird, scheint mir sehr zweifelhafter 
Natur zu sein. Mehrere Male (1, 3, 1—5. 6—9; 18, 2, 22) findet sich im 
AV. ein schallnachahmendes bdl iti. Gewüß liegt es zunächst nahe, dies 
nach Analogie der oben angeführten Wörter als bdl iti aufzufassen. Allein 
belegt ist ein bät nirgends 1 ). Auch der Padapätha weiß nichts davon; er 
betrachtet bdl als Grundform. Ebenso steht bdl in der Wiederholung des 
Päda bahis te (TS. bahis te) astu bdl iti in K. 13, 9 und im Samhitä- und 
Padapätha in TS. 3, 3, 10, 2, obwohl hier bäd stehen müßte, wenn bät die 
Grundform wäre. So werden wir also doch wohl ein lautmalendes bat an¬ 
erkennen müssen. AV. 8, 6, 2 kommt als Name eines Dämons pramilin- 
vor, das von pramila- gebildet sein und etwa der 'Einschläfernde 5 bedeuten 
wird. Von der Wurzel mil~ findet sich aber auch schon im RV. 1, 161, 12 
sammtlya. KZ. XXVIII, 298 wollte v. Bradke mit- auf *m%d*mizd- zurück¬ 
führen und mit mis- 'mit den Augen zwinkern 5 in Verbindung bringen 


0 Das im RV. gebrauchte bat hat eine ganz andere Bedeutung. 
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und fragte, ob sich damit auch mldam Teise 5 in KS. 29. 2 vereinigen ließe. 
Bartholomae, IF. III, 184, und Wackernagel haben v. Bradkes Erklärung 
gebilligt, mir erscheint sie unannehmbar, da ich es für gänzlich ausge¬ 
schlossen halte, daß schon im RV. d zu l geworden sein sollte, noch dazu 
in der Verbindung mit y, und nirgends eine Spur von dem vorauszu¬ 
setzenden l erscheint; auch die Inschrift von Junägadh bietet unmllita 
Auf mldam ist gar nichts zu geben. So liest allerdings die Handschrift des 
Käthaka, die Kap. S. aber hat nldam , was v. Schroeder in den Text auf- 
genommen hat, und da das Wort den Gegensatz zu uccaih Taut 5 bildet, 
so dürfte selbst Bloomfields Konjektur nlcam nicht ganz von der Hand 
zu weisen sein. Aber selbst in dem Fall, daß mldam die richtige Lesart 
sein sollte, steht es doch der Bedeutung wegen mll- so fern, daß der Ge¬ 
danke eines Zusammenhanges der Wörter nicht einleuchtet. Vom AV. 
an findet sich ferner il- "stille halten 5 . RV. 1, 191, 6 liest die Müllersche 
Ausgabe tisthaieldyatä sü kam , während die Aufrechtsche ildyatä bietet 1 ). 
Im AV., wo der Vers 1,17, 4 erscheint, zeigt der Text in allen Handschriften 
das dentale l. An keiner anderen Stelle der vedischen Literatur habe ich 
die Schreibung mit l gefunden; Pänini 3, 1, 51 spricht, vorausgesetzt daß 
er dieselbe Wurzel im Auge hat 2 ), von elayati . Ich kann unter diesen Um¬ 
ständen iläyata im RV. 1, 191, 6 nur als falsche Lesart betrachten 3 ), mid 
damit fällt auch jeder Grund dahin, ilayati von id- ^Labung 5 abzuleiten, 
das meines Erachtens auch wiederum der Bedeutung nach mit il- kaum zu 
vereinigen ist. In den Yajuhsamhitäs findet sich endlich ilämda- '‘Nahrung 
gewährend 5 (MS. 4, 2, 1. 7; TS. 7, 5, 9, 1) und schon im zehnten Buch des 
RV. (94, 10) steht in Auf rechts Ausgabe ilävaniah , während die Müllersche 
Ausgabe ilävaniah liest. Wackernagel sieht in ilä- eine Nebenform von 
idä Mir scheint ilä- vielmehr eine Nebenform von irä- zu sein, das als 
selbständiges Wort und in den Ableitungen irävantänirä -, anirä- bereits 
im RV. erscheint und das jedenfalls nicht aus idä- entstanden ist 4 5 ). Daß 
die Inder selbst ilä- so auf gef aßt haben, scheint mir aus der angeführten 
Stelle der TS. hervorzugehen: tabhya ilämdeneräm Idtäm ävärunddha. ilä- 
für älteres irä- ist zu beurteilen wie mluc -, labh -, loman -, lohita- uswc im 
zehnten Buch des RV. gegenüber den Formen mit r in den älteren Büchern 0 ). 


1 ) Im PW. wird ausdrücklich bemerkt, daß mehrere Handschriften so lesen. 

2 ) Nach der Käsikä ist ila prerane gemeint. 

3 ) Auch RV. 7, 97, 6 schwanken die Handschriften zwischen nilavat und nilavat . 
Richtig ist auch hier nilavat-, siche Oldcnberg, Rgveda, zur Stelle. 

4 ) Auf die Frage des Bedeutungsunterschiedes zwischen irä-, ilä- und idä, ilä- 
kann ich hier nicht eingehen. Daß in späterer Zeit auch idä - zu ilä- geworden ist, 
soll natürlich nicht geleugnet werden, siehe z. B. Amara 3, 3, 42 gobhüväcas tv idä iläh. 

5 ) Siehe Wackernagel a. a. O. I, 215. Wackernagel führt auch VS. 10, 22 (so 
zu lesen) turäsäl äyuktäsah an. Daß das mißverstanden werden kann, zeigt die Fassung, 
in der Wackernagels Worte bei Macdonell, Vedic Grammar, S. 45 wiedergegeben 
werden. Selbstverständlich steht turäsäl der Regel gemäß nur in der Känva-Rezension, 
die Mädhvandina-Rezension hat turäsäd. 
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Ich glaube, daß wir unter diesen Umständen nicht das Recht haben, den 
Übergang eines aus d entstandenen l in l schon für die vedische Zeit an¬ 
zunehmen. 

Für die nachvedische Zeit müssen wir l aus l erklären, wenn im Sans- 

■ * 

krit oder im Prakrit daneben ein d erscheint oder wenn durch alte nörd- 

m 

liehe Inschriften oder Handschriften in Sanskrit oder in Prakrit oder 
durch das Pali die Schreibung mit l gesichert ist. Ich brauche indessen 
nach dem, was ich bereits oben bemerkt habe, kaum zu betonen, daß aus 
dem Auftreten eines l für l in einem Sanskrit-Texte nicht etwa zu folgern 
ist, daß dieser Text erst nach dem Ende des 4. Jahrhunderts entstanden 
sein müsse. Für Asvaghosa steht der Gebrauch des l durch die alten Hand¬ 
schriften fest; in unsern Handschriften des Buddhacarita oder des Saunda- 
rananda aber findet sich kein l. Die Schreiber haben also das l durch Z, 

« t ^ 

zum Teil vielleicht auch in puristischer Weise durch d ersetzt. Gewisse 
Fälle verlangen aber auch noch, wie ich im folgenden an einem Beispiel 
zeigen möchte, eine besondere Erklärung. 

Das in nachvedischer Zeit gebräuchliche Wort für "Zeit 5 , käla-, kommt 
im RV. nur an einer einzigen Stelle vor (10, 42, 9). Im AV. wird es häufiger; 
in der Sprache der Brähmanas verdrängt es, wie schon im PW. bemerkt 
wird, das alte Wort rtu- mehr und mehr. Das gleichlautende Adjektiv 
käla- "schwarz 5 ist der vedischen Sprache vollkommen fremd. Es findet 
sich zuerst bei Pänini und dann unendlich häufig in der epischen und 
klassischen Literatur. Im Pali sind beide Wörter vorhanden; käla- "Zeit 5 
wird stets mit l, käla- "schwarz 5 im allgemeinen mit l geschrieben. Man 
hat diese Schreibung für die Etymologie von käla- "schwarz 5 bisher gänzlich 
unbeachtet gelassen, wohl weil man annahm, daß käla- eine willkürliche 
Erfindung der Schreiber sei, bestimmt, das Wort von käla- "Zeit 5 zu unter¬ 
scheiden. Nun liest aber auch eine sehr alte turkestanische Papierhand¬ 
schrift des Prätimoksasütra der Sarvästivädins, die den Text noch in 
ganz prakritischer Form enthält, in Nihs. 13 käla-(suddhiya käla elakalomä). 
Die späteren Handschriften bieten dafür sämtlich kädu- L ), während das 
Wort für "Zeit 5 auch hier überall in der Form käla- erscheint. Man brauchte 
auf diese Schreibungen vielleicht nicht allzuviel zu geben, wenn diese 
buddhistischen Texte auf Texte in der Pali-Sprache zurückgingen. Es 

er Sicherheit nachweisen, daß sie, soweit sie Über¬ 
setzungen sind, direkt auf den Schriften in der östlichen Volkssprache 
beruhen. Auch in dieser muß also käla- "schwarz 5 neben käla- "Zeit 5 ge¬ 
golten haben, und wir können in Sk, käla- "schwarz 5 nur eine Entlehnung 
aus der Volkssprache sehen mit der gewöhnlichen Ersetzung des l durch Z. 
Das hat weiter zur Folge, daß die Vergleichung mit gr. xaXlg, lat. caligo, 
ksl. kalü usw. a ) aufgegeben werden muß. Ich fürchte allerdings, daß man 

2 ) Vgi. JA. XI, 2, 496. 

2 ) Bechtel, Hauptprobleme, S. 304f,; Leumann, Etym. Wtb. 


läßt sich aber mit völlig 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0567 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






554 


Zur Geschichte des l im Altin diseben 


sich schwer entschließen wird, auf eine Gleichung zu verzichten, die zum 
festen Bestand der vergleichenden Grammatik zu gehören schien, und daß 
sie sich daher auch noch weiterhin ihres Daseins erfreuen wird ähnlich wie 
die Gleichung danda- — ösvöqov, die immer wieder auf taucht, . obwohl 
Liden, Studien zur altind. und vergl. Sprachgeschichte 80 danda- richtig 
zur Wurzel dal- gestellt hat 1 ). 

So sicher mir aber auch, die Zurückführung von käla- 'schwarz’ auf 
käda- zu sein scheint, so kann ich doch nicht die Berechtigung der Drage 
bestreiten, wie es denn kommt, daß Pärüni an zwei Stellen (4, 1, 42; 5, 4, 
33) käla- gebraucht. Daß erst im Lauf der späteren Überlieferung ein ur¬ 
sprüngliches käda- durch käla- ersetzt sein sollte, ist bei einem Text wie 
der Astädhyäyi wenig wahrscheinlich. Ebenso unwahrscheinlich ist aber 
auch die Annahme, daß in den Sütras ursprünglich käla- gestanden haben 
sollte, für das dann später käla- eingetreten wäre, da Pänini, wie schon 
bemerkt, das l in seinem Laut System nicht anerkennt und es daher auch 
in seiner Sprache nicht verwendet haben wird. Wir werden also zu dem 
Schlüsse gedrängt, daß Pänini, dessen Zeit niemand bis in das 4. Jahrhundert 
n. Chr. hinabrücken wird, bereits käla- sprach. Nun gehört Pänini dem 
äußersten Nordwesten Indiens an; Hüen-tsang berichtet uns, daß sein 

jf' 

Geburtsort Salätura in Gandhära lag. Ich habe schon oben darauf hin- 

gewdesen, daß sich in diesem Gebiet das l nicht nachweisen läßt 2 ). Wenn 

also ein Wort mit l aus einem der südlichen oder östlichen Dialekte in die 

* 

Sprache von Gandhära aufgenommen wurde 3 ), so konnte das kaum anders 
als unter Ersetzung des l durch. I erfolgen. Alles aber spricht dafür, daß 
das dem ganzen Veda unbekannte käla- aus der Volkssprache stammt; 
da es in der Literatur zuerst in den buddhistischen Texten erscheint, so ist 
es jedenfalls nicht unwahrscheinlich, daß es sich von der MägadhI des öst¬ 
lichen Indien aus ausgebreitet hat. In die Sprache von Gandhära wurde 

es als käla- übernommen, und in dieser Form erscheint es daher auch bei 

* ► 

Pänini. Die Übersetzer des buddhistischen Kanons anderseits haben, ohne 

« -*■ 

sich um die panineische Wortform zu kümmern, käla- durch käda- wieder- 
gegeben, da sie gewohnt waren, jedes l der östlichen Sprache zu d zu 
sanskritisieren. 


*) Vielleicht ist es nicht überflüssig, zur Stütze von Lidens Auffassung darauf 
hinzuweisen, daß Manu 8, 299 venudala- der 'Bambusstock’ ist; siehe auch Gaut. 2, 43. 

2 ) Soweit ich sehe, kennen auch die modernen indischen Sprachen dieses Ge¬ 
bietes kein l. Bemerkenswert ist, daß nach den Angaben Sir George Griersons, läng. 
Surv. VIII, 1, 246 auch im Lahndä das l, das in der Schrift übrigens nicht von l ge¬ 
schieden. wird, im Korden in der Nachbarschaft der dardischen Sprachen verschwindet. 
In Hazara oder im Cibhäl-Lande hört man es nicht. Irn übrigen ist die Verteilung 
der beiden l -Laute in den neuindischen Sprachen, die sie besitzen, eine andere als in 
den Alt- undMittelprakrits mit Ausnahme der Paisäci. Vgl. Konow, ZDMG. LXIV, 116f. 

3 ) Derartige Entlehnungen aus einer Sprache oder Mundart in die andere sind 
auch in neuerer Zeit ganz gewöhnlich. 
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Für L dessen Herkunft aus l durch ein im Sanskrit daneben erschei- 

■* m 

nendes d bewiesen wird, hat Wackernagel bereits ein reiches Material bei¬ 
gebracht. Ich möchte im folgenden an einigen Beispielen zeigen, wie mit 
Nutzen auch die Schreibungen mit l im Sanskrit oder Prakrit für die Fest¬ 
stellung der Herkunft des l herangezogen werden können. 

Daß nachved. nala-'R, ohr 5 auf ved. imd nachved. nada - zurückgeht, hat 
man längst erkannt, da in RV. 8, 1, 33 naläh erscheint. Zu nada- gehört 
natürlich auch AV. und später (auch in der Handschrift der Kalp.) nädä- 
'Röhre 5 , nachved. näla- 'Röhre 5 , SB. pranädl-, nachved. pramäM- 'Abzugs¬ 
rohre 5 , wofür die Junägadh-Inschrift wiederum das Mittelglied näßpranäß- 
bietet. Zu beachten ist, daß in der Inschrift neben pranällpranäßbhir 
pranädyä erscheint ; das zeigt, daß das im Rgveda den Wechsel zwischen 
d und l regelnde Gesetz auch in der späteren Zeit noch gilt 1 ). Eine Ab¬ 
leitung von nada- ist ferner auch nachved. nalina- 'Wasserrose 5 , gebildet wie 
phalina -, barhina also eigentlich 'mit hohlem Stengel versehen 5 ; die alte 
Schreibung nalini- ist in der Kalp. erhalten. 'Rohr 5 bedeutet sicherlich 
auch der alte Königsname Nala-, der SB. 2, 3, 2, 1. 2 noch Nada- lautet; 
man mag damit Namen wie Venu- usw. vergleichen. Das Pali hat in der 
ganzen Gruppe die richtige Schreibung noch vielfach bewahrt: nala- 'Rohr 5 , 
näll- 'Röhre 5 , Nalini-, Nalinikä- Nom. pr. (Jät. 545, 235; 526, 1); daneben 
finden sich freilich überall auch die Schreibungen mit l, wie aus Childers 
Wörterbuch zu ersehen ist. Zusammenhang mit nällka- 'Art Pfeil 5 ist 
möglich, aber unwahrscheinlich. Mit nalada- 'Narde 5 hat nada- kaum 
etwas zu tun. Ganz fern zu halten ist näräca- 'Art Pfeil 5 , da altes d im 

r m 

Sanskrit niemals zu r werden kann. 

Die Schreibung päß- in der Junägadh-Inschrift beweist, daß nachved. 
päll- zum mindesten in der Bedeutung 'Damm 5 einen alten Zerebral enthält. 

Im Epos und in der späteren Literatur erscheint häufig die Wurzel 
läl- 'tändeln 5 , mit dem Kausativ lälayati in der Bedeutung 'hätscheln 5 . 
Für das Pali gibt Childers lalati an. In der Inschrift des Samudragupta 
steht aber zweimal lalita -, was auf lad- als ursprüngliche Form der Wurzel 
weist. Genau in dieser Form erscheint die Wurzel in Päninis Dhätupätha 
(9, 76): lada viläse . Erst Spätere haben, wie Westergaard bemerkt, lala 
Ipsäyäm hinzugefügt, was Ksirasvämin, Purusakära und andere dalayor 
ekatvät für überflüssig halten. Unter den Wurzeln der zehnten Klasse 
(32, 7) führt der Dhätupätha ferner lada (lädayati) upaseväyäm an. Der 
Dhätupätha kennt also lalati , lälayati unzweifelhaft in der Form ladati , 
lädayati ; wie es mit der Wurzel lal Ipsäyäm (auch 33, 14) steht, braucht 
uns hier nicht zu beschäftigen. Die Formen des Dhätupätha sind aber auch 
genau diejenigen, die wir bei Pänini, der das l ignoriert, erwarten müssen. 
Sie sind auch in der Literatur belegt. Nach dem kleineren PW. findet sich 

x ) Ein Abglanz der alten Verhältnisse zeigt sich z. B. auch noch Raghuv. 18, 4, 
wo in derselben Strophe nadvala, Nala-, nalina- nebeneinander stehen. 
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ladat- Räjat. 7, 927; R. Schmidt führt ZDMG. LXXI, 37 ladita, viladiia- aus 
dem Örikanthacarita an. Wichtiger noch ist, daß auch im Prätimoksasütra 
der Sarvästivädins (V, 57) upalädayet erscheint 1 ). Die Entwicklungsreihe 
ladati , lalati, lalati scheint mir damit völlig gesichert zu sein; die Zusammen¬ 
stellungen von lalati mit bulg. leiem , lelejka , russ. lelejati (Uhlenbeck) müssen 
auf gegeben werden 2 ). 

Im Cänakyasataka wird die Erziehungsregel gegeben: 
lälane bahavo dosäs lädane bahavo qunäh I 

* * t/ t i j 

tasmät putram ca sisyam ca tädayen na tu lälayet 
lälayet panca varsäni da Ja varsäni tädayet \ 

J. * a < # * c/ I 

präpte tu sodas e varse putram mitravad äcaret 
Daß lälane , lälayet und tädane , tädayet hier durch den Reim gebunden 
sind, ist unverkennbar. Manche Handschriften suchen ihn dadurch her¬ 
zustellen, daß sie lädane (-näd), lädayet lesen 3 * ). Das kann richtig sein; 
wahrscheinlicher ist es zwar, da es sich schwerlich um einen alten Spruch 
handelt, daß ursprünglich lälane , lälayet und tälane, lälayet gebraucht war. 
Daß diese Formen einst wirklich existierten, zeigt die Handschrift der 
Kalp. Allerdings bietet die Handschrift auch tädana -. Warum sich in der 
Flexion von tädayati das alte d schließlich behauptet hat, vermag ich nicht 
zu sagen. Übrigens hat sich in einer Ableitung von tad- auch das l später 
durchgesetzt: in täla- "Händeklatschen 5 , "Takt 5 , das auch im Pali die Form 
täla- zeigt (Jät. 374, 3), während für "schlagen 5 täleti gilt. Das PW. schwankt, 
ob täla- von tad- oder von tala- "Handfläche 5 abzuleiten sei; Uhlenbeck hat 
sich für das letztere entschieden. Wie täla - von tala- gebildet sein sollte, 
weiß ich nicht zu sagen; das schon VS. 30, 20 vorkommende pänighna- 
"Händeklatscher 5 , bei Pän. 3, 2, 55 pänigha - und tädagha- als Bezeichnung 
von Gewerbetreibenden, ghantätäda- "die Glocke schlagend 5 bei Manu 10, 33, 
p. hatthatälana,- "das Händeklatschen beim Tanze 5 , Jät. II, 37, 2, und der 
Umstand, daß täla- häufig auch vom Klatschen der Ohrlappen der Ele¬ 
fanten gebraucht wird, lassen es mir als sicher erscheinen, daß täla- aus 
täda- hervorgegangen ist, das in der Bedeutung "Schlag 5 schon AV. 19, 
32, 2 ( nörasi tddam d ghnate) belegt ist, wenn auch die Zwischenstufe täla- 
bisher noch fehlt. 

Im nachvedischen Sanskrit steht eine Wurzel lul- "sich hin- und her¬ 
bewegen 5 , im Kausativ "hin- und herbe wegen 5 , "in Verwirrung bringen 5 
neben einer Wurzel lud-, die im Kausativ in der Bedeutung "hin- und her¬ 
bewegen 5 , "in Unruhe versetzen 5 usw. erscheint. Uhlenbeck vermutet Zu¬ 
sammenhang von lodayati mit lunthati, hält dagegen den Zusammenhang 


1 ) JA. XI, 2, 516. Varianten sind ullapayet und upaläpayet, das dem upalä- 
peyya der Pali-Regel genauer entspricht. 

2 ) Den Zusammenhang von lad- und lal- hatte schon Benfey, Gött. Abh. XVT, 
37 richtig erkannt; seine Etymologie von lad- ist freilich unmöglich. 

3 ) Siehe Böhtlingk, Ind.. Spr. 2 5847f.; Weber, Mon&tsber. BAW. 1864, S. 412. 
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mit lolati für unwahrscheinlich. Genau das Gegenteil ist richtig. Lodayati 
und lolayati sind einfach identisch; lodayati ist die echte Sanskritform, 
lolayati steht für lolayati. Das vyälulita- der Inschrift des Samudragupta, 
das vilulita- der Handschrift der Kalp., zeigt wiederum die zu erwartende 
Mittelstufe. Damit werden alle von Uhlenbeck angestellten Vergleiche mit 
Wörtern der slavischen Sprachen hinfällig. Der panineische Dhätupätha 
(9, 27) scheint übrigens ursprünglich nur lut- anerkannt zu haben; sicherlich 
ist lut wahrscheinlich aber auch lud- erst später hinzugefügt. Für die 
Frage der Entstehung des d, auf die hier nicht näher eingegangen werden 
soll, ist das nicht ohne Bedeutung. 

Das SaimhalaJca- der Inschrift des Samudragupta zeigt, daß in Sim- 
hala-, dem alten Namen der Insel Ceylon, ein ursprüngliches Suffix -da¬ 
steckt. Auch im Pali hat sich die echte Schreibung Sihala noch an einigen 
Stellen erhalten 1 2 ). 

Nachved. Jcalatra - 'Ehefrau 5 usw. wird Unädis, 3, 106 von der Wurzel 
gad abgeleitet. Das ist natürlich unsinnig, läßt aber darauf schließen, daß 
der Verfasser über den Ursprung des l aus d noch unterrichtet war. Die 
Bestätigung liefert die Handschrift der Kalp. mit ihrem kalatra-“). 

Kalama- ist im nachved. Sanskrit eine Art Beis. In der Alt-Ardhamä- 
gadhi der Dramen 3 ) steht kalamodanäkam . Sk. kalama- geht also auf 
kalamakadama- zurück und hängt daher wahrscheinlich mit kardama- 
zusammen, das sich bei Susruta als Name einer bestimmten Körnerfrucht 
findet. Mit kalama- 'Schreibrohr 5 , das erst im Trikändasesa erscheint und 

J * ■ # 

daher nicht direkt auf das gr. xakayog oder das lat. calamus , sondern erst 
auf das daraus entlehnte arab. qalam zurückgehen wird, ist kalama- 'Reis 5 
natürlich nur äußerlich zusammengefallen. 

Durch das lavali- und ('pa)vvatälim in der Alt-Sauraseni der Dramen 4 ) 
wird auch die Herleitung von nachved. lavali- r averrhoa acida 5 und äli- 
' Reihe 5 aus lavadi- und ädi- gesichert. 

In der epischen und klassischen Literatur findet sich dädima- 'Granat¬ 
apfel 5 . Für das Pali gibt Childers dälima- an, das gelegentlich auch im 
Sanskrit, z. B. in der Bengali-Rezension des Amarus. (15) 5 ) erscheint. Daß 
dälima- nur schlechte Schreibung für dälima- ist, zeigt wiederum die Alt- 


a ) Siehe Konow-Andersen, JPTS. 1910, S.177. Wegen des vyäla- in der Juriä- 
gadh-Inschrift und des cili- in der Tusäm-Insehrift verweise ich auf meine Behandlung 
der Wörter oben S. 429; 433. 

2 ) Bisweilen ist die Handschrift übrigens auch durch ihre Schreibungen mit d 
von Wert. So verrät Jcadebara-, das sich auch Divv. 39 findet, die Natur des l in 
nachved. kalebara- "Leiche’, "Körper 5 , während das Pali nur die spätere Schreibung 
mit l zu haben scheint. 

3 ) Bruchstücke, S. 37. 4 ) Bruchstücke, S. 43, 54. 

5 ) Hrsg, von Simon, S. 63. Auch in dem Kommentar des Mahesvara zu Am. 

2, 4, 64 wird dälima- und dädimba- als Nebenform von dädima- angeführt. Vgl. ferner 
PW. s. v. 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/05 71 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






558 


Zur Geschichte des l im Altindischen 


Saurasenider Dramen 1 ). Ohne die Sanskritform zu berücksichtisen. hat Ohar- 
pentier, IF. XXIX, 389 p. dälima- als eine Bildung von *däli- c Ast% 'Zweig 5 
mit dem Suffix -mani erklärt. Daß man den Umstand, daß der Granat¬ 
apfelbaum Zweige hat, als so charakteristisch für ihn empfunden haben 
sollte, daß man ihm danach den harnen gab, will mir nicht einleuchten. 
Meines Erachtens ist es überhaupt von vornherein wahrscheinlicher, daß 
man den Granatapfel nach einer Eigenschaft der Frucht benannt habe. 
Aufgefallen sind dem Inder die zahlreichen Kerne der Frucht, die ihn an 
Zähne erinnern. So heißt es in einer im PW. angeführten Stelle des Mbh. 
dantapürnaih sarudMrair vaktrair dädimasamnibhaih , und dantablja -, 
dantabljaka- ist, wie die Anführungen aus medizinischen Wörterbüchern 
im PW. zeigen, geradezu ein Name des Granatapfels gew-orden. Gestützt 
auf diese Tatsache und in der wohl sicheren Annahme, daß dädima- kein 

r * 

altes Sanskritwort, sondern aus einem mittelindischen Dialekt entlehnt 
ist, wage ich es, auch dädima- als c mit Zähnen versehen’ zu erklären. Im 
Pali werden vielfach von a -Stämmen mit dem Suffix -imant possessive 
Adjektive gebildet, die vom Nom. Sing, aus dann mit Verlust des -nt- in 
die u-Flexion übergeführt werden 2 ); so z. B. päpimani - (häufig), puttimant- 
(SN. 33. 34), phalimant -, Akk. Sing. m. phalimam (Jät. 429, 7. 8). Das 
Suffix -imc s-, das sich so ergibt, möchte ich auch in dadima- sehen. Der 
erste Bestandteil laßt sich ohne Schwierigkeit auf damsirä- zurückführen, 

o * * ■ 7 

das im Pali als däthä -, in den Mittel-Prakrits als dädJbä- erscheint 3 ) und in 
dieser Form auch in die Sanskrit-Kosas aufgenommen ist. An dem Verlust 
der Aspiration darf man keinen Anstoß nehmen. In der Sprache des Volkes 
ist dh schon im Alt-Prakrit zu d geworden; so wird z. B. in den Inschriften 
zu Sänci und Bharaut der Name Asädha -, Äsädhä- konsequent Asäda- 
(306. 396), Asadä- (697) geschrieben, ähnlich wie in den westlichen Höhlen¬ 
inschriften Asäia- neben Asälha- erscheint 4 ). Auch AMg. sandeya- ist 
daher nicht einfach als falsche Lesart für sandheya- zu bezeichnen, wie 
Pischel, Gramm, der Pr. § 213, es tut. Im PW. wird sogar dädaka- selbst 
in der Bedeutung r Zahn’ aus dem Sabdärthakalpataru angeführt. Auch 
von seiten der Bedeutung läßt sich gegen die Herleitung von damstra- 
kaum etwas einwenden. Damstra- wdrd keineswegs nur vom Fangzahn von 
Tieren oder Dämonen gebraucht; es ist auch die genauere Bezeichnung der 
Schneide- oder Vorderzähne des Menschen. So werden SBr. 11, 4, 1, 5 die 
damsträh von den jambhyäh, den Backenzähnen, unterschieden; Räm. 5, 
35, 19 vdrd unter den Merkmalen des Räma erwähnt, daß er caturdamsirah 

/ J # # * fl 

sei: Jät. IV, 245 ist von einem Mann die Rede, der nikkhantadäfAo ist, 
c vorstehende Zähne’ hat. 


1 ) Bruchstücke, S. 43. 2 ) Siehe Geiger, Pali § 96. 

3 ) Pischel, Grammatik der Prakrit-Sprachen, § 76, 304. 

4 ) Siehe oben S. 547. 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0572 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






Zur Geschichte des l im Altindischen 


559 


IF. IV, 101 hat Sütterlin darauf hingewiesen, daßgot. mawilo 'Mädchen*, 
ags. meowle , an. meyla eine ganz genaue Entsprechung in naehved. mahilä- 
"Frau 5 habe. Man wird den Bedeutungsunterschied nicht dagegen ins Feld 
führen können. Bedenken erweckt eher die Nebenform mahelä -, die in 
späteren Werken belegt ist; das PW. führt auch mahilä- auf. Diese Formen 
finden durch den Vergleich mit mawilo keine rechte Erklärung. Uhlenbeck 
will mahilä- lieber gr. peydAp gleichsetzen. Daß beide Gleichungen aufzu¬ 
geben sind, zeigt das neunte Felsenedikt des Asoka zu Girnär, wo mahi- 
däyo "Frauen’ an Stelle des ithi, striyaka , abakajaniyo, balika janika der 
übrigen Versionen erscheint; mahilä- steht also für mahilä 

Für cola- "Frauenjacke 5 lehren Lexikographen (Hem. An. 2, 116; 
Med.) auch coda-. Uhlenbeck fragt, ob l hier aus d entstanden oder coda- 
nur eine unrichtige Schreibweise sei. Die Frage wird durch das Pali ent¬ 
schieden, wo wir allerdings auch schon cola-, colaka-, aber auch noch cola-, 
colaka- finden 1 ). Daß coda- die echte alte Form ist, zeigt nicht nur das 
Sanskrit des Saddharmapundarika (4, 11 pary ernte bhakta tathäpi codam; 
4, 13 bhaktam ca codam ca gavesamänah; 4, 19 kirn adya codena tha bho- 
janena vä), sondern auch das der Handschriften des buddhistischen Kanons. 
Hier steht z. B. im Sikhälakasütra (= Sigälovädasutta) ebenfalls bhakta - 
codänupradänena. Ob coda-, cola- wirklich auf die im Dhätupätha 28, 98 
angeführte Wurzel c/ucla samvarane zurückgeht oder ob diese Wurzel nur 
um coda- willen erfunden ist 2 ), mag dahingestellt sein; jedenfalls spricht die 
Form der Wurzel dafür, daß den Grammatikern die Form coda- bekannt war. 

Für ep. und kl. kavala- "Mundvoll 5 , "Bissen', haben die Pali-Hand¬ 
schriften gewöhnlich kabala, gelegentlich kabala- 3 ); die zentralasiatischen 
Handschriften des Prätimoksasütra lesen kabada- und kapada - 4 j; die 
Mahävyutpatti 263, 62 hat kavada-, das in der Bedeutung "Gurgelwasser 5 
auch bei Susruta erscheint. Über die Herkunft des l kann also kein Zweifel 
bestehen. Übrigens spricht die Pali-Form dafür, daß das Wort altes b 
enthält. Die von Uhlenbeck angeführten Vergleichungen werden dadurch 
noch unwahrscheinlicher. 

Eine systematische Durchforschung des gesamten Materials wird 
voraussichtlich zeigen, daß das Gebiet des aus l hervorgegangenen l im 
Sanskrit weit umfangreicher ist als die hier angeführten Fälle erkennen 
lassen. Ich will die Zahl der Beispiele aber jetzt nicht vermehren, sondern 
möchte zum Schlüsse nur noch kurz auf die Frage eingehen, ob und unter 
welchen Umständen ein aus l entstandenes l mit r wechseln kann. Sk. 

-ft- 


T ) Siehe E. Müller, Grammar of the Pali Language, S. 27. Im Pali hat cola- 
immer die allgemeinere Bedeutung ''Zeug’. 

“) Analog ist das Verhältnis von naehved. sihula- r Zelt = zu sthuda samvarane in 
Dhatup. 28, 94 zu beurteilen. 

3 ) Müller a. a. O.; kabala - Pät. Sekkh. 39. 41. 43. 45 im Suttavibh. 

4 ) Das p ist Hypersanskritismus oder Einfluß des Tocharischen. 
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vaidürya- 1 ), der Name des bekannten Edelsteines, lautet im Pali veluriya-. 
Die Prakrit-Formen verzeichnet Pischel a. a. 0. § 241. Bh. 4, 33 hat 
veluria Desin. 7, 77 vefodia-. Damit sind, wie Pischel richtig bemerkt, 
veluria - bzw. velulia- gemeint ; die letzte Form stammt offenbar aus einem 
östlichen ^-Dialekt. Hem. 2, 133 bemerkt, daß sich auch vedujja- finde. 
Für gewöhnlich aber lautet das Wort AMg. JM. veruliya -, M.S. verulia-, 
was zu dem gr. ßrjQVÄÄoQ. lat. bewdlus stimmt. Nach Pischel ist in diesem 
Fall d zu r geworden. Ich halte das schon deshalb für nicht richtig, weil 
es zu der Annahme zwingt, daß außerdem auch noch das ursprüngliche r 
zu l geworden sei, was jedenfalls für M.S. ganz unwahrscheinlich ist. Wir 
haben hier offenbar nicht Übergang von d in r, sondern ein Umspringen 
von l und r anzunehmen; veruli(y)a- ist spätere Schreibung für veruli(y)a~. 
Daraus wird sich auch das doppelte l in der griechischen Form erklären; 
es soll augenscheinlich das zerebrale l wiedergeben. 

Das Umspringen von l und r läßt sich noch öfter beobachten. Der 
Lehrer des Buddha heißt im Pali Älära Käläma (Mv. 1, 6, lff. usw.), in 
den buddhistischen Sanskrit-Texten Äräda Käläma (Divy. 392, lff.; Bu- 
ddhac. 12, lff. 2 )) oder Äräda Käläpa (Lai. 239, 6ff.). Das Wort für ''Koch* 
lautet im Pali älärika-, im nachved. Sk. ärälika- (für ärälika-). r Gebogen’ 
ist im Pali älära im nachved. Sk. aräla- (für aräla-). Die Etymologie 
dieser Worte ist unklar, und so läßt sich, die Möglichkeit, daß die Metathesis 
im Pali erfolgte, nicht bestreiten, w r enn ich das auch aus Gründen, auf die 
ich hier nicht näher eingehen kann, für unwahrscheinlich halte. Jedenfalls 
ist aber nach dem Verhältnis von pr. verulify)a- und p. veluriya- dasjenige 
von pr. (AMg. JM. A.) biräla - f Katze* zu p. bilära-*) zu beurteilen. Auch, hier 
liegt nicht Übergang von d in r vor, sondern biräla- ist spätere Schreibung 
für biräla- aus bilära -. Die Lautverhältnisse sind hier nur deswegen nicht 
ganz so durchsichtig, weil das Sanskrit, w t o das Wort seit Pänini (6, 2, 72) 
erscheint, nicht bidära sondern bidäla- bietet. Diese Form kehrt unver- 
ändert auch in der Saurasenl wieder 4 ), die sich somit auch in diesem Fall 
als dem Sanskrit am nächsten verwandt erweist. Warum im Sanskrit das 
Zß-Suffix anstatt des m-Suffixes gebraucht ist, ist schwer zu sagen. Das 
Nebeneinander stehen der beiden Formen bidära- und bidäla- wird aber 

■ 4 

auch, wie mir scheint, durch die neuindischen Sprachen bewiesen, w r o das 
betreffende Wort bald auf die eine, bald auf die andere Form zurückzu- 


L Daneben vaidürya-, von vidüra- abgeleitet-, nach Pän. 4, 3, 84, doch zeigen 
die Kasmir-Handschriften auch an dieser Stelle die Schreibung mit d, siehe Kielhorn 
in der Ausgabe des Mahäbh. II, 475 und Ep. Ind. VIII, 39. 

2 ) Äräda wird Fehler für Äräda- sein. 

3 ) bilärabiläri-, bilärilcä- sind die im Pali gewöhnlichen Formen; siehe z. B. 
Jät. I, 478ff.; III, 265ff.; Majjh. Nik. I, 334. Childers führt aus Abh. auch biläla- 
an, das einfach Palisierung des Sanskritwortes sein wird. 

4 ) .Dabei ist freilich vorausgesetzt, daß bidäla- wirklich die richtige Form ist. 
Die Zahl der Lesarten ist, wie aus Pischel a. a. O. zu ersehen, sehr groß. 
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führen ist. Ich glaube daher auch nicht, daß man von einer Dissimilation 
sprechen darf, wenn, übrigens in ganz modernen Werken, biräla- neben 
biläla- als Sanskritwort angeführt wird; biräla- ist nichts weiter als das 
Prakritwort, das sich durch Metathesis aus bilära- erklärt. 


Vedisch grfi-. 

Zweimal finden sich im RV. Formen von einer Wurzel grh- : deren Be¬ 
deutung bestritten ist; 5, 32, 12: 

evd hi tvärn rtuthd yätdyantam rnaghä viprebkyo dddatam srnömi 
kim te brahmano grhate säkhäyo ye tväyd nidadhuh kdmam indra 
8, 21, 15. 16: 

md te amäjüro yathä mürdsa indra sakhye tvdvatah [ 

ni sadäma sacä sute 
« 

md te godatra nir aräma rddhasa indra md te grhämahi \ 

drlhd cid arydh prä mrsäbhy d bhara na te dämdna äddbhe 

* . (7 + J. * 

Bei der Ähnlichkeit des Gedankens in beiden Stellen ist an der Zusammen¬ 
gehörigkeit der beiden Formen nicht zu zweifeln, wenn auch die eine un¬ 
thematische, die andere thematische Bildungsweise zeigt. Die unthema¬ 
tische Bildung findet sich wieder in dem grhe , grhita der Maitr. Samh., die 
schon L. v. Schroeder mit den rgvedischen Formen zusammengestellt hat. 
Die Stellen lauten: 1, 9, 5 cdksuse kam darsapürnamäsd ijyete j na cdksuso 
grhe yd evam veda \ sroträya kam cäturmäsydnijyante \ nd srotrasya grhe yd 
evdm veda \ väce, cätmdne ca kam saumyö 'dhvard ijyate \ nd väco ndtmdno 
grhe yd evdm veda\ 2, 5, 2 särasvattm mesim dlabheta yö väcö grhita \ väg 
vai sdrasvati väcaivdsya vdcam bhisajyati. Käth. 9, 13 ist in der Maitr. 
Samh. 1, 9, 5 entsprechenden Stelle grhe durch grhaye ersetzt: caksuse kam 
pürnamä ijyate \ na caksuso grhaye ya evam veda \ sroträya kam amävasye- 
jyate [ na srotrasya grhaye ya evam veda \ väce cäimane ca kam saurnyo ''dhvara 
ijyate | na väco nätmano grhaye ya evam veda. Delbrück will grhaye , wie 
v. Schroeder bemerkt, als Infinitiv fassen wie ved. tujaye. 

Säyanas Erklärung lautet zu 5, 32, 12: brahmäno brhantas te tvadiyäh 
sakhäyah stotärah kim grhate I tvattah kim grhnate 1 ) I rsih svakiyähhiläsa - 

V * « m W.J *■ I * 4 t_J . . / I i t t (/ * 

präptivilambanäd evam uktavän ily arthah , zu 8, 21, 16 kim ca te tava sva - 
bhütä vayam dhanam prayacchäma \ kasmäccin mä grhämahi | tasmäd anyan 
na qrhnimah api tu tvatta eva dhanam qrhnima ity arthah. Säyana leitet 

V * * * i ■ m # (/ * * 

also grhate und grhämahi von grabhgrah- 'nehmen’ ab, und ihm sind alle 
europäischen Übersetzer außer Gaedicke und teilweise auch Geldner ge¬ 
folgt. Ludwig faßt grhate und grhämahi aktivisch: f was bekommen von 
dir die Brähmana, deine Freunde 5 ; 'mögen wir nicht 2 * ), o Schenker von 
Rindern, kommen um deine Gewährung, Indra, noch dir entziehen [was 


2 ) Text grhnamte , 

6402 Lüders* Kleine Schriften 


2 ) Siehe Bä. 5, S. 148 
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dir gebührt]’. Auch Geldner übersetzt 5, 32, 12 Ved. Stud. 3, 17: "was be¬ 
kommen denn deine Freunde, die Brahmanen 3 , und danach wird Glossar, 
S. 57, die Stelle unter grabh- "erlangen, empfangen, bekommen’ aufgeführt. 
Komm., S. 82, 229 hat Geldner aber selbst Zweifel an der Richtigkeit dieser 
Deutung geäußert, und in der Tat scheint es mir unmöglich zu sein, grhate 
in diesem Sinne zu nehmen, da die aktivische Bedeutung für das grhämahi 
und das grhe der anderen Stellen geradezu ausgeschlossen ist. Niemand 
wird wohl geneigt sein, sich die Auffassung Säyanas oder Ludwigs in 8, 21, 
16 zu eigen zu machen. Graßmann nahm die rgvedischen Formen in pas¬ 
sivischem Sinne; in 5, 32, 12 soll grabh - "annehmen als, halten für 3 bedeuten 
* ■ . 

(Ubers. "w r as nimmst du sonst die Beter zu Genossen 3 ), in 8, 21, 16 "ergreifen, 
sich bemächtigen’ (Übers, "o Indra, uns ergreife nicht’). Einheitliche Auf¬ 
fassung der gleichartigen Stellen fehlt also auch hier. Erst Ohlenberg, 
Rgveda I 329 hat diesen Fehler vermieden; er will auch in 5, 32, 12 im 
Sinne von "sie werden erfaßt’ nehmen: "Was werden dir die Brahmanen, 
deine Freunde, (vom Bösen) erfaßt ?’ Ebenso hatte schon Delbrück, Alt- 
ind. Syntax 161, 265, 275 das grhe und grhita der Maitr. Samh. gefaßt : "er 
wird nicht am Auge ergriffen, hat nicht daran zu leiden’, "wer etwa an 
der Stimme leidet’. 

Nun erheben sich aber gegen diese Deutung: eine Reihe zum Teil schwerer 


Bedenken. Formen von grabh mit h finden sich häufiger erst im zehnten 
Mandala; das einzige sichere Beispiel in den ersten neun Büchern ist n% 
grhnätu in 4, 57, 7, einer Strophe, die sicherlich zu den nachträglichen 
Einschüben gehört. Weder 5, 32, 12 noch 8, 21, 16 unterliegen aber dem 
Verdacht, sekundär zu sein oder auch nur einer jüngeren Zeit anzugehören. 
So spricht das h von grhate und grhämahi entschieden gegen die Herleitung 
von grabh-. Mit der Bildungsweise könnte man sich abfinden, w T enn auch 
sonst im Rgveda nur Formen nach der neunten Präsensklasse Vorkommen 1 ), 
zumal da später Formen wie mä grhithäh Mbh. 8, 2353 = 49, 53, agrhiläm 2 ) 
Räm. 1, 4, 4, grhisva Whitney, Wurzeln, S. 40 aus einem Brähmana, Vor¬ 
kommen. Auffallen muß es aber doch, daß die medialen Formen nicht 
nur im Rgveda, sondern auch noch in den Yajus-Texten im passivischen 
Sinne gebraucht sein sollten. Aus der altindischen Prosa verzeichnet 
Delbrück a. a. 0. S. 265 das grhe , grhita der Maitr. Samh. als den einzigen, 
angeblich sicheren Beleg für den passivischen Sinn einer medialen Prä¬ 
sensform. Die Zweifel, daß es sich in unserem Fall überhaupt um Formen 
von der Wurzel grabh- handle, werden dadurch erheblich verstärkt. Höchst 
merkwürdig ist auch die Konstruktion. Gr ah- ward allerdings sowohl in 
der Sprache der Brähmanas wie im klassischen Sanskrit gelegentlich mit 
dem Genitiv verbunden, aber in der alten Sprache ist es der Genitiv der 
Sache, von der man etwas nimmt: yo vä brähmana bahuyäjt täsya hum - 

ß Abgesehen von Bildungen wie grbhäyati , grbhayati. 

2 ) Im PW. als 3. Dual. Aor. gefaßt. 
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bhyänäm grhniyäi TS. 6, 4, 2, 2; mäsüm me pacata na vä etesäm havir grhnanti 
i§B. 1, 1, 1, 10 (Delbrück, AS. 160), in der späteren Sprache ist es der Ge¬ 
nitiv der Person, von der man etwas annimmt: candälasya na grhnanti 
Räm. Gorr. 6, 62, 40; yo räjnah pratigrhnäti lubdhasyocchüstravartinah 
Manu 4, 87; prasastänäm svalcarmasu dvijätinäm brähmano bhuhjita \ pra- 
tigrhniyäc ca Gaut. 17, 1. 2 (Speyer, S.S. § 126). Für den Genitiv, wie er 
hier gebraucht sein müßte, bietet auch der Genitiv des karman keine 
Parallele, der nach Pän. 2, 3, 54. 56 bei ruj- und seinen Synonymen, han- 
mit ni und pra, jas- im Kausativ und anderen Verben mit dem Begriff des 
Verletzens oder Schädigens oder bei sprs- steht. Immer steht hier, wie die 
Beispiele der Käsikä und die Belege aus der Literatur zeigen, nur die Person 
oder das Tier, das das karman der Handlung bildet, also das Ganze im 
Genitiv, nicht aber das einzelne Glied, das verletzt oder beschädigt oder 
berührt wird: caurasya rujaii rogah, caurasyämayaty ämayah , cawrasyojjä 
sayati usw.; brähmanäsyänihatya AV. 12, 3, 44; sünas caturaksäsya prä 
hanti TB. 3, 8, 4, 1 (Delbrück, A.S. 161); gaväm sprsatu pädena Räm. 2, 
75, 31; präninah kasya näpadah samsprsanty agnivat 3, 66, 6 (Speyer, S.S. 
§ 121). Man sollte schließlich aber doch auch glauben, daß das te der 
rgvedischen Stellen ein ebensolcher Genitiv wäre wie das caksusah, sro - 
trasya usw. der Yajus-Texte; anstatt dessen muß man annehmen, daß te 

_ _ _ _ i« 

auf einer ganz anderen Stufe steht und, wie die Oldenbergsche Übersetzung 
zeigt, eine Art von ethischem Dativ ist, der hier völlig überflüssig erscheint. 
Gegen die Herleitung von grabh- spricht ferner, daß in keinem Fall das 
Subjekt des Ergreifens genannt ist; mir ist aber keine Stelle aus der Literatur 
bekannt, wo grhyate ohne weiteren Zusatz die Bedeutung hätte Tr wird 
vom Bösen erfaßt 5 . Dazu kommt weiter, daß Indra sonst nichts mit dem 
^Ergreifen 5 in dem Sinne, wie es hier gemeint sein müßte, zu tun hat; der 
einzige unter den großen Göttern, dem das Ergreifen zukommt, ist Varuna. 
Endlich aber — und das scheint mir das Ausschlaggebende zu sein — paßt 
doch die Bitte, vom Bösen oder von Krankheit verschont zu bleiben, in 
den beiden rgvedischen Stellen absolut nicht in den Zusammenhang. In 
5, 32, 12 wird unmittelbar vorher betont, daß Indra als pünktlicher Geber 
bekannt sei; in 8, 21, 16 geht unmittelbar voraus die Bitte, der Gott möge 
seinen Verehrern seine Gaben nicht vorenthalten. Wie sollte da der Ge¬ 
dankengang zweier voneinander unabhängiger Dichter auf die ganz fern 
liegende Vorstellung von dem Ergriffenwerden abirren ? Meines Erachtens 
muß unter diesen Umständen der Gedanke an den Zusammenhang unserer 
Formen mit grabh - endgültig auf gegeben werden. 

Gaedicke, Akkus. 114 hat denn auch grhate und grhämaM von grabh- 
ganz trennen und zusammen mit dem jagrhe von 10, 12, 5 Mm svin no 
rdjä jagrhe zu garh- stellen wollen. 10, 12, 5 ist indessen auf jeden Fall 
fern zu halten; die Vorstellung von dem Varunagräha ist dort, wie schon 
Oldenberg bemerkt hat, unverkennbar. Garh- erscheint im Rgveda nur in 
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4, 3, 5 katha ha tdd vdrunäya tvdm agne kalhd dive garhase kan na dgdh , '"In 
welcher Weise wirst du das, o Agni, dem Varuna klagen, in welcher Weise 
dem Himmel ? Was ist unsere Sünde V Später wird garh- in der Bedeutung 
Anklagen, tadeln 3 mit dem Akkusativ der Person, seltener der Sache ge¬ 
braucht. Gaedicke wollte daher grhate und grhämdhi im passivischen 
Sinne als "getadelt werden, tadelnswert sein 3 nehmen. Geldner, Komm., 

5. 229, faßte grh- in 8, 21, 16 aktivisch als "klagen, Vorwürfe machen 3 und 
hält es für möglich, daß auch grhate in 5, 32, 12 hierher gehöre. Nun würde 
ja allerdings die Übersetzung "Warum machen dir die Brahmanen Vor¬ 
würfe, deine Freunde, die vor dir ihren Wunsch niedergelegt haben? 3 , 
"mögen wir dir nicht Vorwürfe machen 3 einen ganz guten Sinn ergeben, 
aber richtig kann auch diese Erklärung nicht sein, da sie mit dem grhe der 

Maitr. Samh. unvereinbar ist. 

* 

Befriedigen kann meiner Ansicht nach nur ein Bedeutungsansatz für 
grli-, der an allen Stellen paßt. Nun führen aber die rgvedischen Stellen, 
wenn man sie ohne jede Rücksicht auf etymologische Spekulationen prüft, 
wie mir scheint, mit Notwendigkeit für grh- auf die Bedeutung "vergeblich 
verlangen 3 ; "So höre ich nämlich von dir, daß du zur rechten Zeit zu zahlen 
veranlaßt, daß du den Sehern Gaben schenkest. Warum verlangen denn 


vergeblich nach dir die Brahmanen, deine Freunde, die vor dir ihren Wunsch 
niedergelegt haben ? 3 "Mögen w r ir nicht, o Binderschenker, deiner Gaben 
entbehren, mögen wir nicht vergeblich nach dir verlangen. Auch auf die 
verschlossenen Schätze des Reichen lege deine Hand, schaffe sie her; deine 
Gaben sind nicht zu vereiteln . 3 "Vergeblich verlangen 3 , "ermangeln 3 paßt 
aber auch für die Stellen aus der Maitr. Samh.: "Nicht ermangelt der des Auges 3 


usw r . Um zu zeigen, was mit dem yö väco grhltd gemeint sei, hat schon 
Oldenberg auf Stellen verwiesen wie Käth. 12, 13: särasvatim mesim dlabheta 
yäsmäd vag apakrdmed vag vai sdrasvatl sdrasvaty etdsmäd apakrämati 
ydsmäd vdg apakrämati ; Taitt. S. 2, 1, 2, 6: särasvatim mesim d labheta 
yd Isvaro väco vdditoh sän vdcam na vdded vag vai sdrasvatl särasvatim evd 
svena bhägadheyenöpa dhävati saivdsmin vdcam dadhäti pravadiid väco 
bhavati . Die Rede ist also davongelaufen; der Opferer entbehrt ihrer. 

Wir kommen so auf eine Wurzel grh- "vergeblich verlangen, ermangeln 3 . 
Mit grabh- oder garh- ist sie nicht zu vereinigen, wohl aber läßt sie sich mit 
grdh- "gierig sein 3 identifizieren, von dem im RV. nur Perf. jagrdhüh, Aor. 
dgrdhat , Part, gfdhyantam belegt ist. Formell ist gegen diese Identifizierung 
nichts einzuwenden. Die Annahme, daß grdh- sein Präsens außer nach der 
vierten Klasse im Medium auch nach der zweiten Klasse bildete, ist um 
so leichter, als auch eine Schattierung der Bedeutung damit verbunden 
ist; jedenfalls ist sie nicht schwerer als die Annahme, daß grabh- neben 

Wk * 

grbhnäti oder garh- neben garhate grhe gebildet habe. Der Übergang von 
dh zu h ist für die älteste Sprachperiode genügend bezeugt. Er trifft nach 
Wackernagel I, § 218 ein dh zwischen Vokalen und wahrscheinlich nur 
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hinter unbetontem Vokal; es wäre also regelrecht grhe neben gfdhyati zu 
erwarten. Tatsächlich kommt aber das h auch in einer Ableitung von grdh- 
vor; RV. 10, 117, 3 sä id bhojö yö grhäve dädäty ännakamaya cärate krsdya 
"der ist freigebig, der dem grhü spendet, dem nach Speise verlangenden, 
umher wandernden, mageren 5 . Gewiß wird im PW. grhü- richtig als Bettler 
erklärt, aber ebenso sicher ist die dort gegebene Ableitung von grabh- 
falsch, und grhü- gehört, w T ie Geldner, Komm. 229 gesehen hat, zu grdh- ; der 
Bettelnde ist nicht der Ergreifende, sondern der Begehrende. Grhämahi 
möchte ich als die regelrechte Injunktivform des a- Aoristes betrachten, 
der im Aktiv das seit dem RV. geltende dgrdhat , mit Erhaltung oder Wieder¬ 
einführung des äh , entspricht 1 ). Der Genitiv bei grh- ist derselbe Genitiv, 

der sich im RV. bei %- findet (ucchdnti yd krnösi mamhänä mahi . . . täsyäs 

* \ !_/*■**► [/ 

te ratnabhdja Imahe 7, 81, 4; etävatas ta Imaha, indra sumndsya gömatah 
Väl. 1, 9; tarn imaha indram asya räyäh puruvtrasya nrvätah puruksöh 
6, 22, 3; srdvac chrütkarna iyate vdsünäm 7, 32, 5), bei id- (agnim vah pür- 
vydm gird devdm ile vdsünäm 8, 31, 14), bei bhiks- (pitvo bhikseta vayünäni 
vidvdn 1, 152, 6; sd bhiksamäno amftasya cdrunah 9, 70, 2; arvanto na 
srdvaso bhiksamänäh 7, 90, 7), später bei näth- (Pän. 2, 3, 55; sarpiso 
näthate madhuno näthale Värtt. zu Pän. 1, 3, 21; nathaniah sarvakämänäm 
nästikä bhinnacetasah Mbh. 3, 183, 73), bei sprh- (sprhayämäsa läsäm ca 
sparsasya lalitasya ca Räm. Gorr. 1, 9, 39; na cäsya vanaväsasya sprhayi- 
syasi Räm. 3, 47, 30 — Räm. Gorr. 3, 53, 39 2 ); kridantam salile drstvä 
sabhäryam padmamälinam \ rddhimaniam tatas tasya sprhayämäsa renukä 
Mbh. 3, 116, 7; na kasyacit sprhayate nävajänäti kimcana Mbh. 14, 19, 5; 
na kimcid visayam bhukivä sprhayet tasya vai punah Mbh. 14, 46, 35), bei 
äkähks- ( amrtasyeva cäkänksed avamänasya sarvadä Manu 2, 162), utkanth- 
(api bhavän utkanthate madayantikäyäh 3 ) Malat. TV); vgl. Delbrück, Aind. 
Synt., S. 158f.; Speyer, Ved. u. Sanskr. Synt., S.19. 

Was die Bedeutung betrifft, so müssen wir annehmen, daß grdh- im 
Medium im emphatischen Sinne gebraucht wurde: "gieren, so daß es bei 
der Gier bleibt und sie keine Erfüllung findet 5 . Daß grdh- diese Bedeutung 
hatte, ist aber mehr als eine bloße Vermutung. Pänini lehrt 1, 3, 69 das 
Atmanepada für das Kausativ von grdh- pralambhane "wenn es sich um 
eine Täuschung handelt 5 , während im gewöhnlichen Sinne das Parasmai- 
pada gebraucht wird. Die Käsikä gibt als Beispiele svänam gardhayati , 
aber mänavakam gardhayate "er veranlaßt den Brahmanenknaben gierig 
zu sein, ohne sein Verlangen zu befriedigen, er hält ihn hin, er täuscht ihn 5 . 
Hier ist also grdh- in der geforderten Bedeutung tatsächlich bezeugt. Viel¬ 
leicht erklärt sich der sonst schwer begreifliche Gebrauch des Mediums in 


3 ) Auf die älteren Erklärungen der Form bei Delbrück, Aind. Verb., S. 138; 
Bartholomae, Studien 2, 122 f. usw. gehe ich nicht ein, da sie alle von der Voraus¬ 
setzung ausgehen, daß grkämahi zu grabh- gehöre. 

2 ) G na cäsyäranyaväsasya. 3 ) Mit der Lesart madayantikäyäm. 
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Pali bondi- und Verwandtes 

dem Kausativ gerade dadurch, daß das Simplex im emphatischen Sinne 
im Medium gebraucht wurde. 

Grhaye im Käth. ist sicherlich eine jüngere Bildung als das grhe der 
Maitr. Samh. Daß grhaye ein Infinitiv ist, glaube ich nicht, ich möchte es eher 
als 3. Sing. Präs, betrachten, wobei die Endung e mit Rücksicht auf das 
ältere grhe gewählt wurde. Daß das unthematische Präsens von grh- mit 
seinen zahlreichen die Wurzel verdunkelnden Formen frühzeitig beseitigt 
wurde, ist begreiflich. Grhayate ist wahrscheinlich unter dem Einfluß des 
sinnverwandten sprhayati , sprhayate entstanden.* 


Pali bondi- und Verwandtes» 

Die Abhidhänappadipikä 549 verzeichnet ein Wort bunda -, m. mit der 
Bedeutung f BaumwurzeP. Childers führte dies bunda- auf sk. budhna- 
zurück, und ihm sind alle Späteren gefolgt; vgl. Kuhn, Beitr. 41; Müller, 
Simpl. Gr. 47; Geiger, Pali § 62, 2. Vom Standpunkt der Bedeutung läßt 
sich gegen die Ableitung nichts einwenden, zumal budhna- von den Lexiko¬ 
graphen ausdrücklich im Sinne von 'Wurzel' oder 'Baumwurzel 5 aufge¬ 
führt wird; Am. 2, 4, 12 mulam budhno 'mghrinämaküh ; Hak 2, 26 aväg- 
bhägo bhaved budhnah ; Vaij. 46, 24 mulam budhno ’mghrinäma; Visv. na 
13 budhnah siphäyäm rudre ca; Hem. Abh. 1121 mülam budhno J mhrinäma 
ca ; An. 2, 272 budhno girisamülayoh ; Med. na 20 budhno nä mülarudrayoh . 
Für die Metathese kann man sich auf Maräthi bundha, n. r the stock or 
lower end (of trees or plants); the foot, base, lower portion gen. 5 , bundhä, 
m. r the portion (of a tree or of an article) near the foot, bottom or end; 
also the root figuratively, the source, spring, fountain, origin 5 (Molesworth) 
berufen. An der Identität des m. Wortes mit sk. budhna- ist angesichts 
der genauen Bedeutungsübereinstimmung kaum zu zweifeln. Allein das 
m. Wort zeigt nicht den Verlust der Aspiration wie p. bunda -, und so kann 
meines Erachtens die Identität des letzteren mit sk. budhna- keineswegs 
als sicher bezeichnet werden. Die Unsicherheit ist um so größer als das 
Pali-Wort, soviel ich weiß, bis jetzt in der Literatur überhaupt nicht belegt ist, 
wir also auch über die genaue Bedeutung nicht genügend unterrichtet sind. 

Wie es aber auch um die Etymologie von bunda- stehen mag, jeden¬ 
falls müssen, wie ich glaube, zwei andere Wörter, die man damit zusammen¬ 
gebracht hat, von ihm und damit auch von sk. budhna- getrennt werden. 
Kuhn a. a. 0. hat mit bunda - auch p. hunäikäbaddha- , das eine besondere 
Art Bettstelle oder Stuhl charakterisiert ( mahca -, pitha- Cv. 6, 2, 3; Suttav. 


Päc. 14. 87. 88; Abh. 310) 


zusammengestellt. 


Buddbaehosa zu Päc. 14 


erklärt das Wort; atanihi mancapäde damsäpetvä pallahkasamkhspena kato , 
und Rhys Davids und Oldenberg bemerken dazu, SBE. XX, 164, bundika - 
könne hier 'a small bolt 5 bedeuten. Das ist sehr wahrscheinlich. In dem 
Fall gehört aber bundika oder besser wohl bundikä-, offenbar zu bunda-, 
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das RV. 8, 45, 4; 77, 6. 11 erscheint und nach dem Zusammenhang eine 
Art Pfeil bezeichnen muß. Dazu würde die erschlossene Bedeutung von 
bundikä- gut passen; auch das englische holt und unser "Bolzen" vereinigen 
in sich die Bedeutungen "Pfeif und "Pflock" oder "Keif. 

Mit noch größerer Bestimmtheit läßt sich bondi - "Körper", das seit 
Childers, Kuhn a. a. 0., Andersen, Pali Reader, Gloss. s. v., Geiger a. a. 0. 
auf budhna- zurückgeführt wird, von diesem Worte trennen. Das hat schon 
Morris, JPTS. 1889, S. 207, getan. Aber seine Ableitung von einer Wurzel 
bundh- "binden" und sein Vergleich mit engl, body wird kaum Anklang 
finden. Abgesehen von den lautlichen Schwierigkeiten, ist es kaum ratsam, 
für die Etymologie eine Wurzel heranzuziehen, die erst von Bopadeva als 
Variante des gewöhnlichen bandh- in den Dhätupätha (32, 14) eingeführt ist. 

P. bondi- (Abh. 151) gilt als Maskulinum. In den Belegstellen läßt 
sich das Geschlecht zum Teil nicht erkennen; so Jät. 148, 1 hatthibondim 

* * 4 

;pavekkhämi ; Petav. 4, 3, 32: 

yathä gehato nikkhamma annam geham pavisati 
evam evam pi so jivo annam bondim pavisati || 

In der Gäthä des Sumsumärajät. (208, 2) aber ist das Wort Femininum: 
mahati vata te bondi na ca pannä tadüpikä \ 
sumsumära vancito me si gaccha däni yathäsukham || 

Der späteren Sprache war das Wort offenbar nicht mehr geläufig; in 
der Prosa der Jät. würd es durch sarira- ersetzt: puna Jiatthisariram näma 
na pavisissämi 1 , 503, 17; bonditi sariram , tadüpikä ti pannä pana te tadü¬ 
pikä tassa sarirassa anucchavikä rüatihi 2, 160, 15. Das Wort kehrt auch 
im AMg. wieder; Kalpasütra 14 wird Sakka bhäsurabomdi 1 ) "mit glän¬ 
zendem Körper versehen" genannt. 

Nun findet sich das Sumsumära-Jätaka unter dem Namen Markata- 

* ¥ 

Jätaka auch im Mahävastu II, 246ff, Die G, 2 entsprechende Strophe 
lautet hier: 

vatto ca vrddko ca hosi prajnä ca te na vidyate \ 
na tuvam bäla jänäsi nästi ahrdayo Icvaci |[ 

Allein der erste Päda beruht so, wie er hier gegeben wird, gänzlich auf 
den Konjekturen Senarts; die Handschriften lesen statt dessen vaddä ca 
vrndi. Der ursprüngliche Text läßt sich darnach kaum wieder hersteilen; 
vaddä wird wahrscheinlich einem sk. vrddhä "groß", vielleicht sk. vrttä "rund" 
entsprechen. In vrndi aber haben wir deutlich die Entsprechung von p. 
bondi und damit auch die Etymologie des Wortes. Für bondi ist in der p. 
Gäthä offenbar bondi zu lesen, ebenso wie in der Gäthä des Mahävastu 
vrndi für vrndi; vrndi- verhält sich zu vrnda- wie das sinnverwandte p. pindi 
"Klumpen", "Büschel" (häufiger in ambupindi z. B, Jät. II, 88, 5. 6. 27 
[Handschriften - pindam ]; 89, 8. 10. 24. 26) zu dem gewöhnlichen sk. p. 
pinda-. Aus dem Fern, bondi- ist dann später ein Mask. bondi- geworden. 

3 ) Handschriftliche Lesarten -bodl, -bumdl, -bamdi . 
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Pali bondi- und Verwandtes 


Das o sehe ich als aus u vor Doppelkonsonanz entstanden an; analog hat 
sich e aus sekundärem i entwickelt in pr. venia -, tälaventa- aus vrnta -, täla- 
vrnta-, woneben übrigens auch vonta -, tälavonta- erscheint (Pischel § 53). 
Das b ist offenbar sekundär aus v entstanden, wofür p. buddha- ''alt 5 neben 
vuddha - aus vrddha- eine Parallele bietet. Jedenfalls ist die Schreibung 
mit v für vrnda - das gewöhnliche. In der späteren Zeit findet sich allerdings 
gelegentlich auch brnda-; so z. B. zweimal (Z. 9. 70) in dem sorgfältig ge- 

jr _ 

sehriebenen Epitaph desMallisena zu Sravana-Belgola (Ep. Ind. III, 189ff.). 
Allein hier wird auch braja- (Z. 29), bratin- (Z. 205) geschrieben, und da r 
sicherlich wie ri gesprochen wurde, so ist aus diesen Schreibungen wohl 
nur zu folgern, daß im Kannada-Gebiet die Neigung bestand, ein sk. v 
vor r wie b zu sprechen 1 ). Von seiten der Bedeutung ist gegen die Ver¬ 
einigung von bondi- und vrnda- nichts einzuwenden. Vrnda-, n. bedeutet 
f Menge, Masse, Schar, Herde, Büschel, Traube 5 , m. als medizinischer Aus¬ 
druck eine Geschwulst in der Kehle. Das stimmt vortrefflich zu bondi-, 
das von dem gewaltigen Körper eines Elefanten, eines sumsumära , eines 
Gottes gebraucht wird. Die Grundbedeutung ist offenbar 'Masse, Klumpen 5 . 
Auch ist vrnda - ein altes Wort, wenn es in der Literatur auch erst im Epos 
und bei den klassischen Dichtern belegt ist. Es wird bereits Naigh. 4, 3 
verzeichnet 2 ). Sein Alter wird aber auch durch die Ableitung vrndäraka -, 
die Sat. Br. 14, 6, 11, 1 ( vrndäraka ädhyah san ) erscheint* durch Pänini und 
Kätyäyana bezeugt. Pän. 2, 1 , 62 lehrt die Anfügung von vrndäraka -, 
wenn etwas geehrt werden soll, Pän. 6, 4, 157 die Steigerung vrndiyas -, 
vrndistha Värtt. 3 zu P. 5, 2, 122 die Bildung vrndämka- von vrnda-, 
Värtt. 10 zu P. 7. 3, 45 das Eemininum vrndärakä- oder vrndärikä 

Vrnda,- ist dann auch in die Prakrit-Dialekte übernommen worden; 
moravumdänam, mit den handschriftlichen Lesarten -bunidännam, -vam- 
dänam , -vimdäna. steht Häla 560, püsavimdammi , mit den Lesarten -varn- 
dammi , -burndammi (Weber, Glossar), Häla 263. Also auch hier tritt das b 
auf, wenn der Ersatz vokal des r labial gefärbt ist. Im Apabhramsa gilt 
vinda-; siehe die Glossare in Jacobis Ausgabe der Bhavisatta Kaha und 
des Sanatkumäracarita. 

Hierher gehört endlich auch das merkwürdige pr. vamdravumdra- 
oder bamdra -, bumdra -, n,, das Hemacandra in seiner Prakrit-Grammatik I, 
53; II, 79 lehrt 3 ) und auch Desmämam. 7, 32 erwähnt. Als Bedeutung 
wird an der letztgenannten Stelle vrndam angegeben; in der Grammatik 
wird das Wort durch samühah glossiert. Belegt ist es in der Bedeutung 
r Schar, Menge 5 in JM. bei Jacobi, Ausgew. Erzähl. 26, 3 (vijjäharavandra-) . 
Nach Hemacandra ist vandra- direkt dem Sanskrit entnommen. Tat- 

x ) Im übrigen vgl. für den Austausch von b und v die Bemerkungen Wacker- 
nagels, Altind. Gr. I, § 161. 

2 ) Vgl. Nir. 6, 34. 

3 ) Über die Schreibungen siehe Pischel zu Hem. 1, 53. 
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sächlich lehrt er auch Unädiganasütra 387 ein vandra- mit der Bedeutung 
samüha-; in der Literatur hat sich das Wort bisher nicht gefunden. Be¬ 
deutung und Form lassen meines Erachtens keinen Zweifel darüber, daß 
vandravundra- aus vrnda- entstanden sind. Mir scheint, daß vrnda - zu- 
nächst zu vranda-, vrunda- geworden und dann weiter zu vandravundra- 
umgestaltet ist. Eine genaue Parallele für den Umtritt des r fehlt aller¬ 
dings, doch ist der Umtritt gerade bei r, l nicht selten (Pischel § 354). 


Zu den Asoka-Inscbriften. 

Im Jahr 1877 gab Alexander Cunningham die bis dahin bekannten 
Inschriften des Asoka zum ersten Male vereinigt als ersten Band des Corpus 
Inscriptionum Indicarum heraus. Im vorigen Jahre ist die von Hultzsch 
bearbeitete neue Ausgabe dieses Bandes erschienen. Der oberflächlichste 
Vergleich der beiden Werke genügt, um die ungeheuren Fortschritte zu 
erkennen, die die Lesung und das Verständnis jener einzigartigen Doku¬ 
mente des indischen Altertums im Laufe von 48 Jahren gemacht haben. 
Seit 1837, da James Prinsep die Inschrift der Säule von Delhi-Töprä ent¬ 
zifferte, haben Generationen von Indologen an den Asoka-Inschriften ge¬ 
arbeitet. Hultzsch gebührt der Dank, die Ergebnisse ihrer Forschungen 
aufs sorgfältigste gesammelt, mit feinsinniger Kritik gesichtet und in vielen 
Fällen bereichert zu haben. Die neue Ausgabe mit ihren Indices, Konkor¬ 
danzen und vortrefflichen Tafeln, bereichert durch vier Abhandlungen über 
den Autor der Inschriften, Asokas Reich, seine Bekehrung und seinen 
Dharma und die grammatische Darstellung der verschiedenen Dialekte, 
ist ein geradezu mustergültiges Werk und die glänzende Krönung der 
jahrzehntelangen, unendlich verdienstvollen epigraphischen Tätigkeit des 
Herausgebers. Ich kann nur hoffen, daß auch das heranwachsende Ge¬ 
schlecht das Studium dieser geschichtlich wie sprachlich gleich wichtigen 
Denkmäler nicht außer acht lassen wird. Es ist trotz der vorzüglichen 
Leistungen der Früheren im Einzelnen noch manches zu tun, und so möge 
der im folgenden unternommene Versuch, ein paar noch unklare Stellen 
aufzuhellen, von dem Herausgeber freundlich als ein Zeichen des Interesses 
genommen werden, das gerade sein W T erk jedem, dem die indische Alter¬ 
tumskunde am Herzen liegt, einflößen muß. 

In dem dritten Säulenedikt stehen die Sätze kayänammeva (All. 
kayänameva) dekhati (Ar. Nand. Räm. dekhamti) iyam me kayäne kate ti 
no mina (Mir. minä) päpam (All. päpakam) dekhati (Ar. Kand. Räm. de» 
khamti) iyam me päpe (All. päpake) kate ti iyam vä (Töp., alle anderen va) 
äsinave nämä ti und esa bädbam (Töp. bädha) dekhiye iyam me hidatikäye 
iyammana (mana fehlt in Mir.) me pälatikäye ti (fehlt in Töp. Mir.). Sie 
machen wegen des no mina und des iyammana Schwierigkeiten. Diese 
Worte sind sicherlich auch heute noch nicht richtig gedeutet, und das ist 
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um so merkwürdiger als meines Erachtens die Lösung des Rätsels schon 
vor fast 50 Jahren gefunden war. 

Bühler, ZDMG. XLV, 158; Ep. Ind. II, 25.1, hatte mina , minä ebenso wie 
mana als Vertreter von sk. manäk , p. manä 1 2 ) gefaßt und übersetzt: 'durch- 
aus nicht sieht man auf (seine) bösen Taten 5 und 'dies (gereicht) mir zum 
Heile in dieser Welt, dies wenigstens zum Heile in jener Welt 3 * . Während 
Bühlers Übersetzung an der ersten Stelle einen ganz guten Sinn ergibt, 
befriedigt die Übersetzung der zweiten Stelle durchaus nicht. Bühler 
meint, die Klausel sei wohl so zu verstehen; 'Wenn diese oder jene Hand¬ 
lung keinen Vorteil in dieser Welt bringt, so bringt sie doch wenigstens 
Heil im Jenseits 3 . Ich glaube nicht, daß der König einen solchen Gedanken 
geäußert haben würde; ich kann aber auch nicht zugeben, daß manäk 
jemals soviel wie 'wenigstens 3 sein kann. Das Wort bedeutet im Sanskrit 
wie im Pali doch nur 'ein wenig, in geringem Maße, in kurzem-, beinahe 52 ), 
aber diese Bedeutung paßt nicht oder doch nur höchst gezwungen in den 
Zusammenhang. 

Gegen die Bühlersche Auffassung hatte Miehelson, IE. XXIII, 236ff., 
Einwendungen gemacht, aber nicht wegen der von Bühler angenommenen 
Bedeutung der Wörter, sondern w r egcn ihrer Form. Er erklärt, es sei 
wissenschaftlich unmöglich, daß mina und mana beide sk. manäk ent¬ 
sprechen könnten, da sie in denselben Dialekten auftreten. Ich kann diesen 
Einwand keineswegs als begründet anerkennen; warum sollte es an und 
für sich unmöglich sein, daß sich ein mana in der engen Verbindung mit 
no weiter zu mina wandelte ? Miehelson führt dann die Vermutung Bur¬ 
no ufs an, daß no mina auf no irninä 'non par celui-ci 3 , zurückgehe, aber 
nur um sie abzulehnen, wde das schon Senart getan hatte, da 'durch dies 3 
keinen Sinn in dem Satze ergibt. Miehelson bemerkt überdies mit Recht, 
daß auch lautlich die Erklärung nicht einwandfrei sei. Die Erklärung, die 
er selbst für no minä gibt, weicht aber von der Burnoufsehen gar nicht weit 
ab. Er führt no minä auf no und aminä zurück, das im Pali in dem öfter 
wieder kehrenden Satze tad aminä pi jänätha erscheint, indem er sich für 
den Sandhi auf no pi aus no api im fünften Säulenedikt beruft. Natürlich 
kann dieses no pi nichts für den Ausfall eines a nach o beweisen, da die 
Sandhiform pi in dem östlichen Dialekt fest geworden ist und sich überall 
durchgesetzt hat; in sämtlichen Asoka-Inschriften begegnet api überhaupt 
nur einmal in evamapi in G. II, 3. Aber selbst w r enn man die Möglichkeit 
der Entstehung des no minä aus no aminä zugeben will, bleibt Michelsons 


1 ) P. manä ist nur Postulat; in Wirklichkeit kommt im Pali nur manarn vor* 
Auch die Verbindung man' a/mhi läßt sich natürlich ohne weiteres aus manam amhi 
erklären. 

2 ) Im PW. wird auch 'bloß, nur, juovov 5 als Bedeutung gegeben, allein an den 

drei dafür angeführten Stellen steht manäk, so weit ich sehe, in seiner gewöhnlichen 
Bedeutung. 
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Erklärung noch immer völlig unbefriedigend. Michelson schreibt dem 
minä die Bedeutung ''auch 3 zu. Der Sinn des Satzes soll sein: "One does 
not also see an evil deed 3 , und er bemerkt dazu: "Whatever the original 
value of aminä may have been, it certainly had become a mere particle in 
Pali. 3 Wie man zu einer solchen Behauptung kommen kann, ist mir un¬ 
begreiflich. Michelson selbst führt an, daß nach Kuhn, Beitr. S. 88, der 
Balävatäro aminä mit iminä gleichsetze, und fügt hinzu, daß in diesem 
Fall die Etymologie klar sei; aminä sei Kontamination von iminä und 
amunä , dem Instr. Sg. m. oder n. von ayam bzw. asu. Man mag über die 
sprachliche Erklärung der Form denken wie man will, das eine ist jeden¬ 
falls sicher, daß die einheimische Grammatik völlig im Recht ist, wem sie 
aminä als Nebenform von iminä betrachtet. Aminä heißt niemals etwas 
anderes als "durch dieses 3 oder 'hierdurch 3 . In Versen wird die Phrase tad 
aminäpi jänätha gebraucht, um Beispiele oder Argumente einzuleiten, 
durch die eine auf gestellte Behauptung erhärtet werden soll. So wird S. N. 
136 behauptet, man sei nicht durch seine Geburt, sondern durch seine 
Handlungen ein Pariah oder ein Brahmane. Dann fährt der Text fort: 
tad aminäpi jänätha yathä me 5 dam nidassanam, und nun wird zum Beweis 
die Geschichte des Candäla Mätanga erzählt. Ähnlich heißt es Itiv. 89, 1: 

mä jätu koci lokasmim päpiccho upapajjatha 
tad aminä pi jänätha päpicchänam yathä gati , 
worauf der Hinweis auf das traurige Ende des Devadatta folgt. Man kann 
in diesen Fällen die Phrase übersetzen: "Das erkennet auch hierdurch 3 ; tad 
kann aber auch hier adverbiell gebraucht sein wie in dem Satze, der D. 3, 
83, 21; S. 1, 88, 18 Behauptungen einleitet, die dann in längerer Aus¬ 
führung bewiesen werden: tad aminä p'eiam Väsettha (oder Änanda) pari - 
yäyena veditabbam yathä . . "nun ist dies auch auf diese Weise zu wissen, 
daß . . . 3 Am Schluß der Ausführung wird der Satz in beiden Stellen mit 
iminä kho an Stelle von tad aminä pi wiederholt. Das zeigt eigentlich schon 
zur Genüge, daß aminä und iminä die gleiche Bedeutung haben. Sie 
wechseln daher auch hinter tad\ M. 2, 239, 9. 15 heißt die einleitende 
Phrase tad aminä p'etam äyasmanto jänätha yathä . . ., aber bei den Wieder¬ 
holungen von Z. 23 ab steht iminä für aminä im Text. Ich kann auch nicht 
zugeben, daß tad aminä eine unlösbare Einheit bildet und mit "dadurch 3 , 
Mäher 3 zu übersetzen ist, wie Geiger, Pali, S. 98, angibt. D. 2, 57, 4ff, 
lautet die Einleitungsphrase tad Änanda iminä p'etam pariyäyena vedita¬ 
bbam yathä . Sollte also no minä auf no aminä zurückgehen, so könnte es 
nur "nicht hierdurch 3 bedeuten. Das hat aber Michelson selbst als sinnlos 
abgelehnt; es erübrigt sich daher, auf seine Erklärung der Kürze des Aus¬ 
lauts von mina in Töp. und All., die den von ihm aufgestellten Regeln 
widerspricht, näher ein zu gehen. 

Die Bühlersche Erklärung von mana aus sk. manäk wird nach Michelson 
durch die Kürze im Auslaut des Wortes in Töp. unmöglich gemacht ; auch 
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in Ar. Nand. und Räm. wäre vor dem enklitischen me manä zu erwarten. 
Aber Bühler war nach Michelsons Ansicht doch auf der richtigen Spur: 
r There is a Sanskrit word manändk; its Indie prototype may have lost the 
syllable -nä- by haplology; from *manak the mana of DS. R. M. comes 
perfectly regularly. 3 Wir erfahren dann weiter, daß auch sk. manäk aus 
dem vedisehen manändk entstanden ist, wiederum durch Haplologie, nur 
daß in diesem Fall nicht -nä-, sondern ~na~ geschwunden ist, und in einer 
Note wird auch noch eine andere Erklärung von mana gegeben, die ich 
übergehe, da Michelson selbst gesteht, daß die im Text vorgetragene ein¬ 
facher und daher vorzuziehen sei. Ich habe schon bei anderen Gelegen¬ 
heiten erklärt, daß ich mir keinen Nutzen von einer Sprachforschung ver¬ 
sprechen kann, die, losgelöst von aller philologischen Text Interpretation, 
lediglich mit den Lauten jongliert. Man darf doch nicht übersehen, daß 
manändk änat Aeyoysvov in RV. 10, 61, einem der dunkelsten Lieder der 
Sammlung, ist. Was manändg reto jahatur viyäntä in V. 6 heißt, ist vor¬ 
läufig gänzlich unklar. Im PW. ist die Gleichsetzung von manändk mit 
manäk nur als Vermutung bezeichnet; sie ist ganz unwahrscheinlich. 
Andere Erklärungsversuche von manändk gehen in ganz andere Richtung. 
Ludwig wollte es von manu ableiten: 'bis zum Menschen hernieder 3 ; Ohlen¬ 
berg, Rgveda 2, 265, vermutet als Bedeutung f sich der Aufmerksamkeit 
entziehend 3 , halt aber auch r die Erregung verschwinden lassend 3 für mög¬ 
lich; Edgerton, JAG S, XXXI, 108, meint, das Wort sähe aus,als ob es eine 
Form der V 7 urze! anas -, nas- enthielte. Daß ein seiner Bedeutung und 
Herkunft nach so vollkommen dunkles Wort nicht zur Grundlage der Er¬ 
klärung von mana oder manäk gemacht werden kann, dürfte wohl kaum 
bestritten wurden. 


Hultzsch hat denn auch Michelsons Deutungen abgelehnt. Für no 
rnina kommt er auf Bühlers Erklärung zurück, indem er für den Übergang 
des a von manäk in i auf Pischel, Gr. d. Pr. § 101—103 verweist. lyammana 
möchte er auf sk. idam anyat zurückführen: This (action conduces) to my 
(happiness) in this (world), that other (action) to my (happiness) in the 
other (world) 3 . Ich kann mich auch dieser Erklärung nicht anschließen. 
Schon die Schreibung ana , die in allen vier Versionen, die das Wort über¬ 
haupt enthalten, wiederkehrt, ist der Herleitung von anyat nicht günstig. 
Es ist richtig, daß wür in K. XII, 34, XIII, 37 ane\ X, 28 anata; VI, 21, X, 27 
anatä ; XII, 33 amnamanasä finden, aber die Sprache und Schreibung von 
K. steht der der Säulenedikte ferner. In diesen wdrd ebenso wie in den 
Felsenedikten von Dh. J. stets amna - geschrieben: amnäye , amne, amnäni , 
amnänam , amnes-u, amnata ; nur einmal, im Separatedikt I von J., Z. 5, 
liest Hultzsch jetzt anye. Aber auch in K. selbst ist die Schreibung mit 
dem Anusvära die häufigere. Weiter ist es mir aber auch nicht wahr¬ 
scheinlich, daß anyat einfach das auslautende t eingebüßt haben sollte, 
ohne die gewöhnliche neutrale Endung des Nominativs anzunehmen. In 
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dem Edikt der Königin in Allahäbäd steht, wie zu erwarten, e vä pi amne 
kichi, in F. IX in K. amne cä hedise dhammamagale nümä, in Dh. amne 
ca . . . dhammamamgale näma. Drittens wäre der Sandhi zwischen iyam 
und ana sehr auffällig. Allerdings ist in dem östlichen Dialekt öfter ein im 
Wortauslaut stehendes m vor folgendem Vokal erhalten, so in Jcayänameva 
All. 3, Z. 1, etameva Töp. 7, Z. 23, Sär. Z. 8, 9, hedisameva Sär. Z. 7, und 

W * * 

zwölf mal nemevä (aus hevameva). Öfter wird ein solches m sogar verdoppelt. 
Hultzsch verweist auf kayänammeva in Säulenedikt 3 in allen Versionen 
außer All., sukhammeva Separatedikt 2, Dh. Z .5, J. Z. 6 , hevammevä All. 6 , 
Z. 2; Dh. Separatedikt 1, Z. 13; J. Separatedikt 2, Z. 4; Calcutta-Bairät Z. 8; 
man kann noch hemmeva in All. 1, Z. 4 hinzufügen. Diese Belege zeigen 
aber mit aller Deutlichkeit, daß die Erhaltung und Verdoppelung des aus¬ 
lautenden m an die Stellung vor eva, also einem Enklitikon, gebunden ist. 
Dazu stimmt, daß auch in den Inschriften in Dialekten, die die Verdoppe¬ 
lung nicht kennen, auslautendes m nur vor eva und api erscheint ( kata- 
vyameva , evamapi in G.; evameva , paratrikameva in Sh. M.; tameva, täna - 
mevä, evamevä, hevamevä, pälamtikyameve(va) in K., hemeva in den Mysore- 
Edikten). Die Beschränkung der Verdoppelung auf ein m, dem ein Enkli¬ 
tikon folgt, wird auch noch durch eine andere Beobachtung bestätigt. Pischel, 
Gr. d. Prakr. § 68, zeigt, daß in AMg. oft vor eva, gelegentlich auch vor 
avi, auslautendes -am als -am erscheint; so eväm eva , khippäm eva, kisäm 
avi. Zweifellos steht diese Erscheinung mit der Verdoppelung des m in dem 
östlichen Dialekt im Zusammenhang; ich bin sogar überzeugt, daß das 
-äm die direkte Fortsetzung des -amm ist 1 ). Tritt aber die Verdoppelung 
des m nur vor enklitischen Wörtern ein, so kann iyammana nicht auf idam 
anyat zurückgehen, da anyai auf keinen Fall enklitisch ist; idam anyat hätte 
in diesem Dialekt kaum etw r as anderes werden können als iyam amne. 

Von älteren Erklärungen braucht die Senarts, Inscr. de Piy. II, 18ff., 
nicht angeführt zu werden, da sie auf Änderungen des Textes beruht, mit 
denen man heute nicht mehr rechnen kann. Wohl aber verdient eine Be¬ 
merkung beachtet zu w r erden, die Kern schon 1880 in einem Aufsatz über 
die Separatedikte von Dhauli und Jaugada, JRAS. X. S. XII, 379ff., ge¬ 
macht hat. In einer Anmerkung auf S. 389 führt er die Worte no mina 
päpam dekhati an und übersetzt sie ins Sanskrit; na punah päpam dra- 
ksyati. Meines Erachtens hat Kern hier intuitiv das Richtige erkannt; das 
einzige Wort, das in den Zusammenhang paßt, ist "aber 3 . Das Gleiche gilt 
aber auch für den Satz iyammana me pälatikäye; auch mana muß f aber’ 
bedeuten. 

Bedeutet mana c aber 3 , so muß es zunächst auf pana zurückgehen, und 
wir müssen annehmen, daß in dem östlichen Dialekt genau wie im Pali 
punar in der Bedeutung c aber’ zu pana geworden sei. Daß pana tatsächlich 

Ich gedenke an anderer Stelle auf diese Sandhi-Erscheinung genauer oinzu- 
gehen, : 
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in diesem Dialekt vorhanden war, ergibt sich ans Dh. J. VI, Z. 5 tasa ca 
pa,na iyam müle uthäne ca athasamtllanä ca. Es ist die einzige Stelle, wo 
in dieser Version der Felsenedikte das Äquivalent von punar überhaupt 
erscheint. In G. findet sich für punar in der ab geschwächten Bedeutung 
stets puna (4 mal), in K. stets punä oder puna (7 mal), und puna ist auch 
die gewöhnliche Form in dem Nordwestdialekt von Sh. (5mal 1 )) und M. 
(7mal), aber je einmal begegnet doch auch hier pana: Sh. VI, 14. 15 2 3 ) ye 
va pana mahamatranam (-na) acayikam (-ka) aropitam bhoti; M. IX, 7 
siya va tarn athram nivateya siya pana no. Wir dürfen aus dieser Schreibung 
schließen, daß pana auch in dem Nordwestdialekt bestand. Meines Er¬ 
achtens soll die Schreibung pana die flüchtige Aussprache des Vokals in 
der ersten Silbe des Wortes, wenn es enklitisch ist, zum Ausdruck bringen. 
Man ist sich aber sicherlich der Identität des enklitischen Wortes mit dem 
vollen puna immer bewußt geblieben, und man wird daher auch für das 
enklitische Wort zunächst noch vielfach puna geschrieben haben; erst in 
dem literarischen Pali wird die Orthographie geregelt sein, wenn es auch 
hier Fälle gibt, wo man über die Berechtigung der einen oder der anderen 
Schreibung im Zweifel sein kann. So steht z. B. in der Verbindung mit vä 
öfter pana; Mahäv. 1, 55 anujänämi bhikkhave vyattena bhikkhunä patibalena 
ekena dve sämanere upatfhäpetum yävaiake vä pana ussahaM ovaditum anu- 
säsitum tävatake upatthäpetun ti; Dhp. 42; Ud. 4, 3; 

diso disam yan tarn kayirä veri va z ) pana verinam 
micchäpanihitam cittam päpiyo nam tato kare. 

Dhp. 271 aber heißt es in der Aufzählung der Dinge, die nicht genügen, 
um die Erlösung zu erlangen: 

na silabbatamattena bähusaccena vä puna 
athavä samädhiläbhena viviccasayanena vä*). 

Diese Strophe findet sich nun auch in dem von Senart, JA. IX, 12, 193 ff. 
herausgegebenen Teil des Kharosthi- Manuskripts des Dharmapada (B 24; 
S. 240): 

na silavadamatrena bahosukena va mano 

* * * * 

adha samadhilabhena vivitasayanena va b ). 

Hier entspricht also mano p. puna , sk. punar wie in demselben Dialekt 
pramuni p. päpune, sk. präpnuyät , nama sk. nävam , vinamani p. vinnä- 


J ) Nach den Lesungen von Hultzsch. Bühler las in IX, 19. 20 pana. 

2 ) Die Stelle ist aus Versehen zweimal ein gemeißelt. 

3 ) Daß dies die richtige Lesung ist, zeigt die Sanskritfassung der Strophe, 
XJdänav. 31, 9: 

na dvesi dvesinah kuryäd vairl vä vairino hi tarn (lies tat) 
mithyäpranihitam cittam yat kuryäd ätmanätmanah. 
h Udänav. 32, 31 entspricht: 

na silavratarnäirena bähuirutyena vä punah 
tathä samädhiläbhena vivilctaäayanena vä. 
b ) Meine Umschrift weicht von der Senarts etwas ab. 
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panim, sk. vijhapanim 1 ). Der Übergang eines inlautenden p und v über v 
in m ist auch in den späteren Prakrits nicht selten; siehe Pischel, Gr. d. Pr. 
§ 248, 261. Die Belege für p stammen fast sämtlich aus der AMg. Man 
wird danach die Berechtigung, auch das mana der Asoka-Inschrift aus 
pana herzuleiten,, nicht bestreiten können. Da der Übergang eines in¬ 
lautenden p oder v zu m sonst nur nach reinem Vokal bezeugt ist, so wird 
vielleicht auch das enklitische pana zunächst nach Wörtern mit rein- 
vokalisehern Auslaut zu mana geworden sein und dieses mana dann auch 
in die Stellung nach Nasalvokal, wie in iyammana , übertragen sein 2 ); ein> 
sicheres Urteil ist indessen nicht möglich, da das vorliegende Material allzu 
beschränkt ist. Man darf gegen die vorgeschlagene Erklärung von mana 
auch nicht einw T enden, daß in Dh. J. ja doch pana überliefert sei. Ich 
hoffe zeigen zu können, daß in den Edikten tatsächlich auch mana vor¬ 
kommt, Allein auch davon abgesehen darf meiner Ansicht nach nicht 
außer acht gelassen werden, daß die in der Kanzlei Asokas verwendete 
Sprache eine Art Hochsprache ist, wehrend die wirklich gesprochene 
Sprache bereits viel weiter entwickelt und, wofür ich hier freilich den Be- 
w-eis nicht erbringen kann, im wesentlichen schon auf dem Standpunkt 
der literarischen Prakrits stand. Wir dürfen uns daher nicht wundern, 
wenn gelegentlich Formen aus der gesprochenen Sprache in den Edikten 
erscheinen wde z. B. das bekannte adhigicya für adhikrtya in der Calcutta- 
Bairät-Inschrift. Zu solchen Formen rechne ich auch mana und no mina. 
Der Beweis, daß das letztere aus no mana entstanden ist, läßt sich vor¬ 
läufig allerdings nicht führen. Der Übergang eines a in i ist aber in den 
Prakrits, w r ie Pischel, Gr. d. Pr. § 101—103, zeigt, häufig genug, und no 
mina für no mana scheint mir nicht auffallender zu sein als Ardhamägadhl- 
Formen wüe kunima für sk. kunapa , phusiya für sk. prsata oder muihga für 
sk. mrdanga. 

Die Herleitung des mana aus pana verhilft nun auch, wie ich meine, 

zur Erklärung eines bisher gänzlich mißverstandenen Satzes in dem ersten 

Separatedikt von Dh. J. Er lautet in der Lesung von Hultzsch in Dh. 

duähale hi imasa kammasa me hüte manoatileke . in J. duähale etasa kam- 

« ^ « 

masa sa me kute manoatileke. 

Kern, dem für seine Ausgabe der Separatedikte, JRAS., N. S. XII, 

379ff., nur Cunninghams unvollkommene Faksimiles zu Gebote standen, 

restituierte den Text in Dh. zu duähale hi imasi kämme samakate manam 

* + 

aiileke , in J. zu duähale etasi kamasi same . . . und übersetzte das: 'dvyäharo 

2 ) Die Stellen sind gesammelt von Konow, Festschr. f. Windisch, S. 93 f. Das 
angebliche bhamensu ist nicht mit p. bhavassu gleichzusetzen; vadamada für sk. 
vratavantah ist unsicher, da schließlich hier das Suffix -mal vorliegen könnte. 

2 ) Ich glaube nicht, daß man iyammana direkt auf iyam pana zurückführen 
darf. Aus Gründen, auf die ich hier nicht näher eingehen kann, halte ich es für möglich, 
daß iyam pana zu iyambana hätte werden können, aber kaum zu iyam mana . 
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hy asmin (etasmin) karmani sramakarane (sramah) manägatirekah 3 , Tor a 
little abundance of painstaking in this wörk yields a twofold gaink Senart, 
dem Abklatsche der Inschriften Vorlagen, konnte JA. XIX, 84ff, die Lesung 
berichtigen. Sein Text unterscheidet sich von dem bei Hultzsch gegebenen 
nur dadurch, daß er in Dh. manaatileke las, mit der Bemerkung, daß auch 
manoatileke möglich sei, in J. kamasa und auf die Lesung der letzten fünf 
Silben verzichtete. Las kamasa sa in J. sieht Senart als einen Fehler für 
kmnasa an; von Kern übernimmt er die Erklärung von duähale , faßt aber 

. V * 

manaatilek$ als manotirekah f excess of thought, preoccupationk Seine Über¬ 
setzung des Satzes, die mehr eine Paraphrase ist, lautet: c verily, if I speci- 
ally direct my attention to these duties [which are entrusted to you], it 
is because they bestow a twofold advantageb Bühler, ZDMG. XLI, 4; 
ASSI. T, 127 las in J. kammasa und im übrigen den Satz ebenso wie Senart 
bis auf das letzte Wort; in Lh hielt er maneatileke für wahrscheinlicher 

als manaatileke , gab aber die Möglichkeit der Lesung manoatileke zu, wäh- 

_ _ « # __ _ 

rend er in J. [ma]ne(a) . . . las. Die Übersetzung lautet bei ihm: "Denn 
ich habe es so eingerichtet, daß Eifer für diese Sache zwiefache (Frucht) 
bringt 3 , 'dvyäharo hy asya karmano mayä krto manotirekali . Die Lesart 
kammasa sa in J. hielt auch er für einen Fehler, Es ist zuzugeben, daß 
die hier überall zutage tretende Auffassung des duähale an und für sich 
möglich ist; dupada für dvipada begegnet im zweiten Säulenedikt und 
in der Unterschrift des GirnärkEdiktes finden wir sarvalokasukhäharo Mer 
ganzen Welt Freude bringend 5 . Dagegen befriedigen die Erklärungen 
von mana -, mane- oder manoatileke in keinem Fall. Daß Senarts Auffassung 
unmöglich ist, zeigt sich sofort, wenn man den Satz wörtlich übersetzt. 
Das manaatileke geht bei ihm auf den König. Von dem manaatileke des 
Königs kann aber doch nicht gesagt sein, daß er doppelten Vorteil bringe, 
da dem ganzen Zusammenhang nach der eine dieser Vorteile zweifellos die 
Gunst des Königs ist. Aber auch Bühlers Übersetzung von maneatileke ist 
viel zu gezw T ungen, um Glauben zu verdienen, und Kerns Erklärung des 
Wortes paßt nicht in den Zusammenhang, selbst wenn man versuchen 
wollte, sie mit den richtigen Lesarten in Einklang zu bringen. Geradezu 
unmöglich gemacht werden aber Senarts und Bühlers Übersetzungen des 
Satzes dadurch, daß sie in hüte das Äquivalent von sk. krtah sehen; auch 
Kern hätte sein kate nicht von kr ableiten dürfen, denn krta ist in dem 

s, « / 4 

östlichen Dialekt stets durch kata vertreten. Bühler selbst hat auf diese 

4 

seiner Erklärung widersprechende Tatsache aufmerksam gemacht; das 
Verdienst, in sk. kutas die richtige Entsprechung von hüte erkannt zu 
haben, gebührt Franke, GX. 1895, S. 537f. Franke hat auch auf die Mög¬ 
lichkeit hingewiesen, duähale auf duräharah zurückzuführen. Der Schwund 
des s von dus in der Komposition ist, wie die Beispiele bei Pischel, Gr. d. 
Pr. § 340, zeigen, in den späteren Prakrits sehr häufig. Er kommt aber 
auch im Pali vor und hier gerade auch vor vokalisehern Anlaut: sväkäre 
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dväkäre suvihnäpaye duvihhäpaye Mahäv. 1 , 5, 10; Childers führt duphasso, 
duvupasanto an. Sicherlich hat Pischel recht, wenn er bemerkt, daß zu 
diesem Gebrauch des du im Kompositum in erster Linie die oft direkt 
daneben stehenden Komposita mit su geführt haben. 

Es wird also lediglich von dem Sinne ab hängen, ob man duähale auf 
dvyäharah oder duräharah zurückführen muß; den Sinn aber, den Franke 
selbst in dem Satze sucht, kann ich, wie ich schon oben S. 334, Anm. 1 be¬ 
merkt habe, nicht für richtig halten. Er übersetzt: "Denn woher sollte mir 
eine Vorliebe kommen für einen, der diese Aufgabe schlecht ausführt 5 . 
Natürlich kann ähala in duähaia nominal in jeder Bedeutung gebraucht 
sein, die ähalati zukommt; daß man aber im Sk. karmäharati oder im öst¬ 
lichen Dialekt kammam ähalati jemals im Sinne von r er führt eine Aufgabe 
aus’ gebraucht haben sollte, halte ich schlechterdings für ausgeschlossen. 
Weiter aber kann duähale nicht Lokativ sein, da dieser im östlichen Dialekt 
stets auf -t %si ausgeht, und endlich kann ich auch nicht glauben, daß mano- 
atileke , oder wie man das Wort sonst lesen mag, r Vorliebe 5 bedeuten könnte. 
Hultzsch. der in Dh. man[o]atileke, in J. [ma]n[oati]le[ke] liest, ist in der 
Übersetzung Franke gefolgt: c For how (could) my mind be pleased if one 
badly fulfils this duty? 5 Er will aber duähale als absoluten Nominativ 
fassen. So oft aber auch absolute Konstruktionen in dieser Sprache er¬ 
scheinen, ich. wüßte nicht, daß sonst ein bloßes Substantiv im Nominativ 
ohne Zusatz eines Partizips wie samtam absolut gebraucht wäre. 

Wir können nach alledem wohl sagen, daß der Satz bis jetzt nicht be¬ 
friedigend erklärt ist. Eine völlig sichere Entscheidung, ob mana , inane 
oder mano zu lesen ist, ist, wie auch die Phototypie zeigt, kaum möglich. 
Nehmen wir zunächst einmal an, daß mana die richtige Lesung ist, so 
würde der Satz lauten: duähale hi (fehlt in J.) imasa (J. etasa) kammasa 
me (J. same) kute mana atileke . Da wir mana als Vertreter von sk. punar 
erkannt haben, würde der Satz, wenn wir von dem me in Dh.. dem same 
in J. vorläufig absehen, ins Sankrit übersetzt duräharo hy asya (oder ~ra 
etasya) karmanah . . . kutah punar atirekali sein, "denn schwer herbeizu¬ 
führen ist dieses Werkes . . ., geschweige denn ein Uberschuß 5 . Es ergibt 
sich, daß das Geringere, dem atileke gegenübergestellt ist, in dem me von 
Dh., dem same von J. ausgedrückt sein muß. Mit me ist natürlich nichts 
anzufangen; same , sk. sarnam, läßt sich aber ohne weiteres als r Gleichmaß, 

gewöhnliches Maß, Norm 5 verstehen, was den genauen Gegensatz zu 
^ * * * * ^ 

atileka r Uberschuß, Übermaß 5 bilden würde. Auch im Sanskrit wird das 
Neutrum sama , wie die Belege im PW. zeigen, oft genug substantivisch 
gebraucht. Ich übersetze also den ganzen Satz: °Denn schwer herbeizu¬ 
führen ist dieses Werkes Gleichmaß, geschweige denn ein Uberschuß 5 . 
Mit dem kamma ist die Ausführung der Befehle des Königs in bezug auf 
die Rechtspflege gemeint; vgl. am kichi dakhämi hakam tarn ichämi kirnti kam 
kamana patipätayeham duvälate ca älabheham im Anfang des Ediktes von J. 
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Meine Erklärung nötigt zu der Annahme, daß in diesem Falle die rich¬ 
tige Lesung ausnahmsweise in J., nicht in dem im allgemeinen viel sorg¬ 
fältiger ein gemeißelten Dh. erhalten ist. In J. sind öfter Silben ausgelassen 
worden; in Dh. findet sich sonst nur läjine yam für läjine iyam in IV, 8. 
Aber gerade in den Separatedikten sind auch in Dh. dreimal Silben erst 
nachträglich eingefügt: II, 5 das sa von khamisati , II, 7 das nam von 
atänam , II, 10 das erste si von khanasi khanasi. Ich sehe daher keine 
Schwierigkeit in der Annahme, daß auch in unserem Fall der Steinmetz 
das sa, zumal es unmittelbar auf ein sa folgt, vergessen und auch bei der 
Revision den Fehler übersehen haben sollte. 

Ich bin bei meiner Interpretation des Satzes von der Lesung mana 
ausgegangen. Ich halte sie für die wahrscheinlichste, aber ich möchte doch 
darauf hin weisen, daß man sich auch mit der Lesung mano abfinden kann. 
Schließlich ist ja mano gerade die im Kharosthi-Dharmapada bezeugte 
Form, und sie hat ihre Parallele in Storno, das, wie Pisehel, Gr. d. Pr. § 342, 
zeigt, in der Bedeutung "wiederum 5 in sämtlichen Prakrits, auch AMg. und 
Mg., in der Bedeutung "aber 5 auch in M. erscheint. Auch das Pali kennt 
puno neben puna . Man kann unter diesen Umständen das Bestehen eines 
mano in dem Dialekt von Dh. J. gewiß nicht für immöglich erklären. 

Es läßt sich endlich, wie ich meine, zeigen, daß sich der Satz in der 
neuen Interpretation auch gut in den Gesamt Zusammenhang einfügt. "Die 
volle Berücksichtigung dieses (meines Erlasses) 5 , sagt der König, "bringt 
großen Vorteil, nicht volle Berücksichtigung großen Nachteil 1 ). Wenn man 
nämlich diesen (Erlaß) ungenügend berücksichtigt 2 ), gewinnt man nicht 
den Himmel, gewinnt man nicht den König 5 . Daran knüpft sich dann 
unser Satz, der zum Ausdruck bringen soll, daß die ungenügende Berück¬ 
sichtigung leicht eintreten kann, weil auch die bloß normale Durchführung 
der Absichten des Königs große Schwierigkeiten bereitet: "Schwer herbei¬ 
zuführen ist ja (schon) das gewöhnliche Maß dieses Werkes, geschweige 


x ) NachDh.; dem Sinne nach ebenso in J . Sampatipäda scheint dem asampatipati 
in kausativem Sinne gegenüberzustehen wie scimpatipätayarntam- dem asampatipati 
in J. Derselbe Unterschied zeigt sich im Folgenden in vip a, typ äday am % ne (Dh.), vipa- 
tipätayamtam (J.) gegenüber sampatipajamlne. Der Grund dieses eigentümlichen 
Wechsels ist mir nicht klar; ich habe ihn daher in der Übersetzung — vielleicht mit 
Unrecht —- nicht hervortreten lassen. Die eigentliche Bedeutung von sampatipad- 
und seinen Ableitungen ist nicht leicht zu fassen. In ääsabhatakasi sammyäpapipati 
(Dh.) in Felsenedikt IX, däsabhataJcasi samyäpatipati (K.) in Felsenedikt XI ist aber 
sammyäpatipati sicherlich dasselbe wie sampatipati in nätisu sampatipati samana- 
häbhanesu sampatipati (Dh.) in Felsenedikt IV und bedeutet etwa r volIe Rücksicht - 
nähme', jedenfalls mehr als 'proper courtesyh Ich möchte daher sampatipad- überall 
als 'volle Rücksicht auf etwas nehmen’ fassen. 

2 ) NachDh.; dem Sinne nach ebenso in J. Das vi- von vipatipädayarmne , vipa- 
tipätayamtam entspricht genau dem asarn-, negiert also nicht den im Verbum ent¬ 
haltenen Begriff überhaupt, sondern nur das 'vollkommen 5 . Eine Nichtberücksich¬ 
tigung seiner Befehle dürfte der König auch wohl für ausgeschlossen gehalten haben. 
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denn ein Überschuß. 5 Die Wiederholung des zuerst negativ ausgesprochenen 
Gedankens in positiver Form beschließt dann den Abschnitt: f Wenn (ihr) 
aber diesen (Erlaß) voll berücksichtigt, werdet ihr den Himmel gewinnen 
und eurer Schuld gegen mich ledig werden 1 )/ 


Medizinische Sanskrit-Texte aus Turkestan. 

Die archäologische Durchforschung Ostturkestans hat für die Ge- 
schichte der indischen Medizin bereits wertvolles Material geliefert. Auch 
die Berliner Sammlung enthält ein paar medizinische Texte, die sich an 
Umfang zwar mit solchen Funden wie dem Bower-Manuscript nicht messen 
können, aber doch aus mehr als einem Grund von Interesse sein dürften. 

Das erste Bruchstück, das ich hier vorlegen kann, ist ein Blatt aus 
einer Papierhandschrift, das aus Tuyoq stammt, von derselben Stelle, w t o 
auch die Bruchstücke der späteren Handschrift der Kalpanämanditikä 
gefunden sind 2 ). Das Blatt ist 28,4 cm lang, 8,6 cm hoch und hat zehn 
Zeilen auf der Seite. 8,8 cm vom linken Rande findet sich ein kleines Loch 
für die Schnur. Leider ist das Blatt nicht ganz vollständig. Aus der Mitte 
ist ein Stück herausgerissen, wodurch auf der Vorderseite die ersten 6 Zeilen, 
auf der Rückseite die letzten 5 Zeilen verstümmelt sind. Im ganzen sind 
dadurch gegen 100 aksaras verloren gegangen, etwa ein Zehntel des ganzen 
Blattes. Auf der Rückseite, eher gegen alle Gewohnheit am rechten Rande, 
steht eine zweizifferige Zahl, auf deren Deutung ich allerdings vorläufig 
verzichten möchte. Die Schrift ist nicht zentralasiatisch, sondern dieselbe 
indische Schrift wie in der Handschrift der Kalpanämanditikä, die zu¬ 
sammen mit dem Blatt gefunden ist. Es gilt daher für den Ursprung der 
Handschrift, der das Blatt angehörte, dasselbe, was ich Bruchstücke der Kalp. 
S. 194 über die Herkunft der Handschrift der Kalpanämanditikä bemerkt 
habe; auch sie muß etwa im 9. Jahrhundert von einem indischen Schreiber 
geschrieben sein, aber wahrscheinlich in Turkestan, da in Indien in dieser 
Zeit Papier wohl kaum schon als Schreibmaterial verwendet wurde. 

Nach dem Kolophon in Z. 7 der Vorderseite stammt das Blatt aus einer 
Handschrift derBheda-Samhitä. Über eine in Telugu-Charakteren geschrie¬ 
bene Handschrift der Samhitä des Bheda oder Bhela, richtiger Bhela, 
wie der Name später gewöhnlich lautet, hatte zuerst Burnell in seinem 
Classified Index to the Sanskrit Manuscripts in the Palace at Tanjore, 
S, 63 b ff. berichtet. Die Handschrift ist nach Burnell um 1650 geschrieben, 
aber leider unvollständig. Anfang und Ende fehlen und auch im Innern 
zeigen sich zahlreiche Lücken. Schreibfehler begegnen auf Schritt und 
Tritt. Offenbar war schon die Vorlage in gänzlich verwahrlostem Zustand. 

*) So in Dh.; in J. mit Umstellung der Glieder des Hauptsatzes. 

2 ) Die Fundstelle hat v. Le Coq, SBAW. 1909, S.1048f. genauer beschrieben; 
siehe auch Bruchstücke der Kalpanämanditikä, S.194. 
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Diese Handschrift ist bisher die einzige geblieben, die von dem Werk be¬ 
kannt geworden ist 1 ). Sie ist 1921 von Asutosh Mookerjee mit Unter¬ 
stützung von Vedantabisharad Ananta Krislma Shastri als Band 6 des 
Journal of the Department of Letters der Universität Calcutta heraus - 
gegeben worden, aber nicht nach dem Original, sondern nach den Abschriften 
zweier Schreiber. Diese Ausgabe bestätigt durchaus die Angaben Burneils 
über den traurigen Zustand des Textes; sie beweist zugleich, daß es in 
Indien noch Sanskritgelehrte gibt, die mit den Elementen der Technik 
eines Herausgebers nicht vertraut sind. Immerhin müssen wir Herrn 
Asutosh Mookerjee für seine Arbeit dankbar sein, da sie wenigstens einen 
Überblick über das Erhaltene gewährt. Zu einem wirklichen Studium des 
Werkes und zu einer Vergleichung mit der Caraka-Samhitä, die sicherlich 
nicht resultatlos verlaufen würde, bedürfte man einer genauen Wieder¬ 
gabe der Handschrift, die uns hoffentlich einmal von kundiger Hand ge¬ 
liefert werden wird. 

Es ist begreiflich, daß unter diesen Umständen auch unser kleines 
Bruchstück einiges bietet, v r as von kritischem Wert ist, obwohl der Text 
hier fast noch fehlerhafter ist als in der Telugu-Handschrift. Augenschein¬ 
lich hat der Schreiber vielfach seine Vorlage nicht mehr entziffern können; 
an einer Stelle, in Z. 6 der Rückseite, hat er durch einen Strich ein aksara 
des Originals als unleserlich bezeichnet.. Ich habe mich bemüht, in den 
Noten die Schreibfehler zu verbessern; es bleiben aber eine Anzahl von 
Stellen, wo ich vorläufig den richtigen Text nicht herzustellen vermag. 

Der Text des Blattes lautet: 


i 


V orderseite. 

sma j jagatlm kha 1 disas — tathä - udätha vai me hadayam 2 ) a -— 

— etair — laksanair = vvidy)äd == apasmäran m tu 







sanam 


2 


pütajam // sa yadä 3 slesmalo jantu slesmalam bhajate = 
sevate ca di - 

vä svapnam tasya slesmä pravarddhate j pravrddham — ürddham hrdayam 4 
gr[h](itvä dhamanir = dasa ruddhvä cetovaham märgam) samjnä 5 
bhramsaifale nrnäm / sa bhrastasamjna 6 patati dantän - katakatä - 

* T_S t • Hl / ■ * m */ A *■ * 

yate / utphälayati 


1 Lies jagatl Tcham. 2 Sic; lies hrdayam. Die Ausgabe hat an den Parallel- 
steilen tadordhvam (oder tadhordhvam) evarn hrdayam. 3 Lies yah sadä. 4 Lies 
pravrddha ürddhvam hrdayäd. 5 Es ist wohl samjnäm zu lesen. 6 Lies -samjnah. 

A, * ■# * * • t/ * 


i ) Cordier, Museon, N. S. IV, 324f., bemerkt, daß er zwei Handschriften des 

Werkes besitze, eine Abschrift der Tanjore-Handschrift in Telugu- Schrift und eine 

andere in Dovanägari-Schrift. Man könnte das leicht so verstehen, als ob die 

Devanägari-Handschrift auf ein anderes Original zurückginge. Nach, der Angabe 
bei Hoernle, Studies in the Medicine of Ancient India, I, 38, ist aber die Devanägari- 
Handschrift nichts weiter als eine Transkription der Telugu-Abschrift in Devanägari, 
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3 netre ca bhruväv = uhfks]ipa,te 1 taihä / sa ce 2 pratyägato vrüyät = ta- 

masah pa(rito gatah pratibhänti me) [sjukläni jagati khan — disas = 
taihä / udätha vai ‘ine hrdayamh yac — ca parvv == opadhävati 1 ity 
= etai- 

4 r = laksanair = vvidyäd — apasmära 5 kaphätmajam / yas — tv = etat 

= sarvvam = asnäti ya(thoktam dosakopanam sa)[nn](i)pätäd = 
apasmäram sarvvalimgam samarcchati 6 / eiram rasair = ih = äpa- 

tthyaih vivrddhesv = am - 

*./ * * • 

5 lädisu / ten = ätismarati 7 präni na satvaih parihanya[t]e (/ yadä yad 

= äbhivard)dhante dosäs = sarvvasv 8 ^ iv = odadhih tadä tad = 
äpasmarati n = aisa klisyanti 9 santatam / jvaraso- 

6 sagulminäm c = aiva raktinäm =- atha kusthinäm pra[m]ehonmädinäm 

c[ = aiva] (iath = äpa)[sJmärinäm — iha / ity = astau vai pradistäni 
/ nidänäni saririnäm • vimänäni tu va- 
? ksyämi yathävad = anupürvvasa iti // Q // bhedasamghitäyän w = nidä¬ 
näni samäptäny — ädhyäy = ästau 11 // 0 // ath = äto rasavimänam 
vyäkhyäsyämah sariram dhärayant = iha / saä — ra- 
g sä samyag — ährtäh vaisamyäs — te vikäräs = tu 12 janayanti saririnäm 
/ rükso laghu sihirah sitah kasäyas = tikta eva ca / katur = vvikäsi 13 
gatimän = usno [rüjkso nis 14 = ZaZ/zä / tiks[n]o- 

9 snam = amvlalavanoh 15 = katu kledivikäsini 16 -siZa sniqdho qurur = 

4 p ■ ■ 1 i i + t/ 1/ 

vvalya 11 piccMlo madhuro rasah kasäyatiktakatukah sito rükso = nila 

%/ JL * * t/ * * * 

smrtah sitos[nam - a]v(l)a 18 pittam tu katu- 

10 kam ca pracaksate / slesmä tu rasasagnigdhah 19 sito rnamda sthiro guru • 20 

ity ■— eZä 21 rasadosänäm sahotpannä 22 qunän —- viduh tattra väyuqu- 

* * * X 1/ * * t/ v 

raus = tulyäm 23 kasäyakatutiktakän 


1 Lies uiksipate . 2 Lies ceZ. 3 Sic; siehe Note 2, S. 580. 4 Sic; Ausg. 

kapho varcopadhävati. 5 Lies apasmäram. 6 Ausg. richtiger sa rcchati, 

7 Sic; Ausg, näpasmarayate. 8 Lies dosäh parvvasv; derselbe Fehler in der Ausg. 


9 Lies klisyati. 10 Lies anupurvvasah j j iti bhedasamhitayan , 11 

astau. 12 Lies vaisamyät te vikäräms tu. 13 Sic; lies vvisosl? 

* 1 * ^ * 


15 


tiJesnosnav amlalavanau. 


Sic; Ausg. katur vapi visosy atha. 


adhyaya 
14 Sic. 
17 Lies 


vvalyah ( balyah ). 
madhura snigdhah. 


18 Sic; lies tiksnosnam amlam? Ausg. rüksosnam amla-. 
20 Lies guruh. 21 Lies e£cm. 22 Lies 


19 Lies 
- pannän . 


23 Lies tulyän . 

Rückseite. 

1 kaivamvlalavanos = tulyäs = taihä piüaqunäm 1 viduh madhuram lava- 

* * * t/ X l7 i t ■ » 

nämvlo 2 ccs vidyät = kaphasamän — rase 3 / tasmäd = abhyasya- 
mänais = tai slesmä dehn 4 pravardhate - gunasämyäd — vivarddha- 

2 nte yathäsvam dhätavo nrnäm / yath ~ aikatra krto räsi dvau mahäccham 

t/ » **--*/ d/ * 

= ih = ecchati 5 / rasais = tümmparitais 6 = ca yänty = eZe ksayam 
= ährtai 7 / yath = odakam samäsädya [s]ä(nt)im gacchati päva- 

1 Lies katvamlalavanais tulydms taihä piltagunän. 2 Lies lavanämXau. 

3 Lies rasän. 4 Lies dehe, 5 Lies rö^ir dvau mahattvam iharchatah ? 6 Lies 

tadviparitais. 7 Lies ährtaih. 
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3 


kah kasäyakatutiklair = hi ■ rükso rüksa 1 vivardhate I mahata 2 sniqdha- 

□ * p/ * * ■* / 

bhäväc — ca tato = nyair = upasämyati / katvandalavanaih pittam 
~~ usnam = usnair = vivardhate saityäc == chämyati sai- 

4 sais 3 = tu gunänäm — anyabhävatah snigdha snigdhaih = kaphac 1 = 

c = dpi vardhate madhurädibhi 5 / rasais — sä?nyati rüksais = ca 
kasäyakaputiktakaih 6 ekaikasas == sä[m]änäd yad 7 —- varddhayanti 

5 ttrayas = trayah qhnanti c = änyaqunatvena rasä dosäm 8 saririnäm na 

t/ (/ * d t J * ► * t 

väyus - saha tailena snehosnyäd 9 = avatisthate / sitatvän madhu - 


ratvac = ca wa pitta 10 saha sarpisa 


6 r 



rk/t 


il 


kasayabhavac = ca tathä snehagunah — %[te] 12 / ms slesfmä 


— r 


madhunä sär)[d](dha)m dehe pa~vatisthate 13 / änüpamämsajäs 


c 


ap% vasamajj aras 


eva 14 ca / 


? lailavan 


marutam qhnamti snehosnyäd 

« t/ 4 * • t/ 


gurudbhavalal 15 säfkh]- 


(ädaviskiränäm ca) vasämajjäna eva ca / ghrtava 18 ghnanti te pütani 
sitamädhuryabhävatah ka- 

a säyatiktaka[t]ukam yac — ca kimcid = ih = ausadham madhvivan = 
ta(t 17 — kapham hanti gunänyatvejna dehinäm / atha n — ätyupa- 
yumjita pippali 18 ksäram, — eva ca / lavariam c - aiva 

9 samdadhyäd = bhukiam dosäya kalpyate 19 / slesmänäm v[y]äpa(y)i(tvä 20 

tu n = otsahet = äpaka)r[si]tum 21 / pippali päkamadhurä tasmät — 
tän = nätibhaksayet atyährtäm 22 pa- 

10 ced = deham tlksnosnaqurubhävatah ksäras — ca lavafnam c — awa 

ff * ■ * ■ t/ # * \ « i 

bhoktum na yäti kevalam 23 mjätträvad = ttsna u sniqdham ca sälmyam 

+ a * / * * v ■ t/ * 

svädum 25 ca bhojanam / avidähim 26 ca yat — pake ji 

1 Lies rüksair. 2 Lies märuta. 3 Lies sesais. 4 Lies kaphas. ° Lies 
- dibhih. 6 So wohl nachträglich verbessert aus -tiktakai j. 7 Lies sämänyatväd? 
Ausg. ekaikam ekasämänyäd. 8 Lies dosän. 9 Lies snehausnyäd. 10 Lies pittam. 

11 Lies rauksyät. 12 Lies snehagunäd rte. 13 Lies paryava Ausg. paryavatisthati. 
14 Lies vasämajjäna eva . 15 Lies snehausnyäd qurubhävatah. 16 Lies ahrtavad. 

tJ t/ t « -l/ t/ * V + 

17 Lies madhuvat tat oder madhv iva tat. 18 Lies pippalim. 19 Lies kalpate. 
20 Lies slesmänäm cyävayitvä. 21 Lies -karsitum. 22 Lies atyährtä. 23 Er- 
gänzt nach Ausg., die aber ksäram ca und neyäti liest. 24 Lies usnam. 25 Lies 
svädu. 26 Lies avidähi. 

Der Text des Blattes enthält den Schluß des achten, von der Epilepsie- 
handelnden Adhyäya des zweiten Buches, des Nidänasthäna, und den 
Anfang des ersten Adhyäya des Vimänasthäna, der die Lehre von den 
Geschmäcken gibt. Die ersten Strophen bis tamasah pafrito gatah) in V. 3 
fehlen in der Tanjore-Handschrift und sind in der Ausgabe, nach dem 
Muster der vorhergehenden Verse ergänzt, in einer .Note gegeben. )ie 

■ 4 

Übereinstimmung des Textes unseres Blattes mit dem der Tanjore-Hand¬ 
schrift beginnt mit den Worten sukläni jagati khan disas tathä , wofür die 
Ausgabe S. 64, 17 das sinnlose suklä jagati khandasas tathä bietet, und 
bricht mitten im Wort in der Verszeile avidähi ca yat päke ji(rne tad tipa- 
yojayet) auf S. 68, 1 der Ausgabe ab. Trotz aller Verderbnis hat doch 
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unser Blatt an einigen Stellen die richtigen Lesarten gegenüber der Tan- 
jore-Handschrift bewahrt. Ich will hier aber nicht auf Einzelheiten ein- 
gehen, sondern möchte nur auf zwei Abweichungen hinweisen, die von 
allgemeinerer Bedeutung sind. 

Der neue Adhyäya wird in der für alle medizinischen Werke typisch 
gewordenen Form mit der Phrase eingeleitet athäto rasavimänam vyäkhyä - 
syämah . Darauf folgen aber in unserem Blatt nicht wie in der Ausgabe 
die Worte Ui ha smäha bhagavän ätreyah , durch die das ganze Werk als 
die alte Lehre des Atreya Punarvasu, des Lehrers des Bheda, hingestellt 
werden soll. Allzuviel Gewicht möchte ich allerdings auf diese Verschie¬ 
denheit- nicht legen. Auch in der Caraka-Samhitä, die sich eigentlich als 
das Werk des Agnivesa, des Schülers des Atreya, bezeichnet, das von 
Caraka nur redigiert ist 1 ), werden in der Einleitungsphrase die Worte iti 
ha smaha bhagavän ätreyah , wenigstens in den Ausgaben, oft fortgelassen, 
ohne daß sich ein Grund erkennen ließe. 

Wichtiger ist eine Abweichung in den beiden* letzten Strophen des 
Nidänasthäna, die den Inhalt des Buches angeben und zu dem folgenden 
Buche, dem Vimänasthäna, überleiten. Nach unserem Blatt sind im 
Nidänasthäna die nidänas des jvarin, sosin, guimin , rakiin , kusthin, pra- 
mehin , unmädin und apasmärin behandelt. Die Ausgabe liest im ersten 
Sloka: 

jvarasya sosagu Imänäm käsinäm atha kusthinäm j 
pramehonmädinäm caiva tathäpasmärinäm api f/ 

Hier ist also, abgesehen von der unzweifelhaften Verderbnis des 
Textes im ersten Päda, raktinäm durch käsinäm ersetzt. 

Nun stimmt die Inhaltsangabe, wie sie in der Tanjore-Handschrift 
lautet, in der Tat genau mit dem Text des Nidänasthäna, wie er dort er¬ 
scheint, überein. Adhyäya 1, der vom Fieber handelte, ist allerdings in 
der Handschrift ganz verloren gegangen. Adhy, 2 handelt von der Schwind¬ 
sucht, Adhy. 3 von Schwellungen, Adhy. 4 vom Husten, Adhy. 5 von Haut¬ 
krankheiten, der erhaltene Anfang von Adhy. 6 von Harnkrankheiten, der 
erhaltene Schluß von Adhy. 7 von Geisteskrankheiten, Adhy. 8 von der 
Epilepsie. Trotzdem bin ich überzeugt, daß die Lesung unseres Blattes 
raktinäm , das natürlich aus raktapittinäm , r der an Blutungen Leidenden’, 
gekürzt ist, die ursprüngliche Lesung ist, denn der Inhalt des Nidäna¬ 
sthäna, wie er in unserem Blatt angegeben ist, deckt sich genau mit dem der 
acht Adhyäyas des Nidänasthäna der Caraka-Samhitä. Nur die Reihenfolge 
der acht Krankheiten ist dort eine andere, nämlich jvara , raktapitta , gulma , 
prameha , kustha, sosa , unmäda, apasmära . Caraka-Samhitä und Bheda- 
Samhitä gehen aber für gewöhnlich genau parallel; wir dürfen daher mit 

J ) So z. B. am Schluß des Sütrasthäna: 

agnivesakrte tantre carakaparisarnskrte j 
iyatävadhinä sarvarn sütrasthänam samäpyate // 
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ziemlicher Sicherheit annehmen, daß auch in der Bheda-Samhitä Adhy. 4 
ursprünglich vom raklapitta handelte und erst später durch ein Kapitel 
über den Jcäsa ersetzt wurde. 

Dieser Schluß wird, wie mir scheint, durch eine andere Tatsache be¬ 
stätigt. In dem Cikitsitasthäna der Bheda-Samhitä wird nach der Ausgabe 
in den ersten Kapiteln die Behandlung folgender Krankheiten gelehrt: 
jvara nebst visamajvara , raktapiiia , sosa, gulma, kuslha , pra-meha , unmäda > 
apasmära . Ob die Reihenfolge ganz die ursprüngliche ist, ist mir einiger¬ 
maßen zweifelhaft; es scheinen schon in der Vorlage der Handschrift nicht 
nur Lücken gewesen zu sein, sondern auch Blätter verkehrt gelegen zu 
haben. Aber wenn hier auch raklapitta vor sosa, und gulma erscheint, so 
ist es doch unverkennbar, daß im Cikitsitasthäna zuerst die Behandlung 
der acht Krankheiten gelehrt wurde, deren nidäna im zweiten Buch aus- 
einandergesetzt war. Zu diesen acht Krankheiten gehört aber nicht der 
käsa, dessen Behandlung im Cikitsitasthäna erst viel später, in Adhy. 22 
nach der Zählung der Ausgabe, besprochen wird. Ganz ähnlich ist das 
Verfahren in der Caraka-Samhitä. Hier werden in den beiden ersten Ka- 

i 

piteln des Cikitsitasthäna rasäyana und väjikarana behandelt. Dann folgen 
in Adhy. 3—8, genau mit der Reihenfolge im Nidänasthäna übereinstim¬ 
mend, jvaracikitsä, raktapiüac ., gulmacpramehac ., kuslhac ,, räja,yaks??iac ., 
w 7 as mit sosac. identisch ist. In den meisten Ausgaben wird dann in Adhy. 
0—13 zunächst arsasc ., ailsäracvisarpac., madätyayac ., dvivraniyac. ge¬ 
lehrt, womit die Inhaltsangabe am Schluß des Sütrasthäna übereinstimmt; 
erst dann folgen in Adhy, 14 und 15 unmädac . und apasmärac . In Gangä- 
dharas Text sind allerdings die als 9—13 gezählten Adhyäyas später 
als Adhy. 14, 19, 21, 24 und 25 eingereiht und unmädac. und apasmärac . 
schließen sich unmittelbar an räjayaksmac. an. Diese Anordnung ist gewiß 
rationeller, aber wahrscheinlich doch sekundär. Wodurch die auffallende 
Absonderung von unmädac. und apasmärac. veranlaßt wurde, ist schwer 
zu sagen. Wir wissen, daß Carakas Werk mit dem 15. Adhyäya des Cikit¬ 
sitasthäna ab brach und erst später von Drdhabala fortgesetzt wurde. 
Vielleicht dürfen wir vermuten, daß Caraka nicht dazu gekommen war, 
unmädac. und apasmärac. zu redigieren, wohl aber schon die in Adhy. 9 bis 
13 enthaltenen cikitsäs bearbeitet hatte, und daß Drdhabala seine Arbeit 
damit begann, daß er zunächst unmädac. und apasmärac. nachtrug. Wie 
dem aber auch sein mag, die Tendenz, die acht Krankheiten des Nida- 
nasthäna im Cikitsitasthäna in der gleichen Gruppierung zu behandeln, tritt 
doch auch in der Caraka-Samhitä deutlich zutage, und die Berechtigung, 
aus dem Inhalt und der Anordnung des Cikitsitasthäna der Bheda-Samhitä 

o * * 

Schlüsse auf den Inhalt und die Anordnung ihres Nidänasthäna zu ziehen, 
scheint mir daher unbestreitbar. Es spricht also alles dafür, daß die An¬ 
gabe über den Inhalt des Nidänasthäna, die sich in unserem Blatt findet, 
richtig ist und daß erst nach dem 9. Jahrhundert das vierte Kapitel über 
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die Ätiologie der Blutungen durch ein Kapitel über die Ätiologie des Hustens 
verdrängt wurde. 

Zusammen mit dem Blatt ist noch ein kleines Bruchstück gefunden, 
das dieselbe Schrift zeigt. Die Buchstaben sind aber beträchtlich größer 
und mit weiterem Abstand voneinander geschrieben, so daß das Bruch¬ 
stück nicht derselben Handschrift wie das große Blatt angehört haben 
kann. Der Text lautet : 


a l 1 ) 

2 

3 

4 

b 1 

■2 

3 

4 
o 


[n](i)[s]ämya /// 
(v)yäkhyäsyäma /// 

(sm)[r]tä / täbhyo mülasirä / 
. . m mülamämsätrayäbhism . / 
[täjsamm = adustam raktam 


ucya l// 


. äsrayam rüksa snehäsita /// 

. inäm ksudh = ärltänäm ks. 
* ■ * ■* 

* 

nyam jm[t]i /// 

hl'. II! 


/ 


// 


Unzweifelhaft stammt der Text aus einem medizinischen Werk. In 
der Bheda-Samhitä beginnt Adhy. 20 des Sütrasthäna (S. 33, 10ff. der 
Ausgabe): 

athäta ürdhvadasamüllyam vyäkhyäsyäma iti ha smäha bhagavän 
ätreyah / 

ardha ity äha hrdayam tasmin dhamanayo dasa / 
ürdhvam catasro dve tiryak catasras cäpy adhah kramät // 
täbhyo mülasiräs tiryag vidyante naikadhä siräh / 

Mit diesem Text würde sich das auf a Z. 2, 3 des Bruchstückes Er¬ 
haltene gut vereinigen lassen; statt des kramät der Ausgabe könnte in dem 
Bruchstück sehr wohl smrtä (für smrtäh) gestanden haben. Damit hört 

i 

aber auch alle Übereinstimmung auf. Nun ist der Text der Ausgabe aller¬ 
dings gerade in diesem Abschnitt sehr lückenhaft. Adhy. 20 bricht über¬ 
haupt in Sloka 11 ab und der Text beginnt erst wieder in Adhy. 21, und 
auch am Schluß von Adhy. 19 scheint eine Lücke zu sein. Ich möchte es 
daher für nicht unwahrscheinlich halten, daß das Bruchstück aus einer 
zweiten Handschrift der Bheda-Samhitä stammt; völlige Sicherheit ist 
aber darüber vorläufig kaum zu erlangen, da sich der Zusammenhang 
zwischen den erhaltenen Worten nicht erkennen läßt. 

Ein Zufall hat es gefügt, daß uns von der Lehre über die Geschmäcke 
(rasa) und ihr Verhältnis zu den dosas, von der das größere Blatt der Bheda- 
Samhitä handelt, eine zweite Version wenigstens teilweise in zwei voll¬ 
ständigen Blättern erhalten ist, die in Qyzil gefunden sind. Diese Blätter 
sind auch für die Geschichte des indischen Buchwesens von höchstem 


0 Dies ist die Zahl der Zeile des Bruchstückes, nicht des Blattes. Zeile 4 auf 
Seite a des Bruchstückes ist die letzte Zeile auf der Blattseite gewesen. Wieviel Zeilen 
auf der Seite standen, läßt sich nicht feststellen. 
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Interesse. Es sind zwei zierlich geschnittene Stücke Leder, ungefähr 13 cm 
lang und 4 cm hoch, mit einem kleinen Schnur loch, 2,5 cm vom linken 
Rande. Jede Seite hat drei Zeilen, Auf der Rückseite, am linken Rande, 
stehen die Blattzahlen 67 und 68. Die beiden Blätter sind nicht die ein¬ 
zigen Reste von Lederhandschriften in unserer Sammlung. Es haben sich 
im ganzen 14 Bruchstücke von acht verschiedenen Lederhandschriften 
erhalten. Sie alle sind in Gupta-Charakteren geschrieben bis auf unsere 
beiden Blätter, die die Schrift der Kusana-Periode zeigen. Entscheidend 
für die Altersbestimmung ist das Zeichen für rna, das hier noch überall die 

Form der Kusana-Inschriften hat, auch wo es für das vokallose m gebraucht 

■ ^ £ } 

ist, während in der Dramenhandschrift für das letztere schon die spätere 
abgeschliffene Form erscheint 1 )- Trotzdem möchte ich die beiden Blätter 
für etwas jünger als die Dramenhandschrift halten. Manche Zeichen zeigen 
hier doch schon etwas weiter entwickelte Formen, die aber alle auch schon 
in den Inschriften der Kusana-Zeit Vorkommen, so das ka , bei dem das 
rechte Ende der Horizontale hakenförmig herabgezogen wird, das ha, 
bei dem die Horizontale nach unten bis auf die Grundlinie verlängert wird, 
das subskribierte ya , dessen rechtes Ende hoch hinaufgezogen wird, das r, 
das hier schon etwas stärker gekrümmt ist. Gerade das r mit seiner Krüm¬ 
mung nach rechts beweist aber auch, daß in den beiden Blättern nicht 
etwa eine Vorläuferin der südlichen Schrift vorliegt: in dieser wird be¬ 
kanntlich die ursprüngliche Gerade umgekehrt nach links gekrümmt. Ist 
die Dramenhandschrift um 150 n. Chr. entstanden, so dürfen wir die Ent¬ 
stehung der beiden Blätter kaum später als 200 n. Chr. ansetzen, so daß 
die Handschrift der Kalpanämanditikä die drittälteste der bis jetzt bekannt 
gewordenen Br äh ml-Handschriften sein würde. Ob die Handschrift, der 
die beiden Blätter angehören, in Turkestan oder im nördlichen Indien ge¬ 
schrieben ist, ist schwer zu entscheiden. Für das südliche Turkestan ist 
der Gebrauch von Leder als Schreibmaterial durch die Steinschen Funde 
erwiesen, er kann aber auch wohl im nördlichen Indien bestanden haben. 
Die Form, die man den Lederhandschriften gegeben hat, ist jedenfalls 
indisch; das Palmblatt ist das Vorbild gewiesen. 

Auch der Text der Blätter ist, so wenig umfangreich er ist, nicht ohne 
Interesse. Er lautet: 

Blatt 67. 

V Order seite. 


i 


srmi prthaktvaih 6 avyaJctamadhurau c — obhau kasäyas — tikta eva ca 

* * jL * « -o t/ 


2 catvarah pittasamanäh prajapatikrtä rasäh 7 ksarambla - 

3 lavanavyaktäh = pahcamo madhuro rasah nirmitä mär[u]tasy 


alte 


1 ) Bruchstücke buddhistischer Dramen, S.6. 
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Rückseite 1 ). 

1 fnigra]härttham = Ui sruti[hj 8 kasäyakatukäksär(ä)s = tikta (ka)[s 

= ca ra](sa)~ 

2 s = iaiJiä slesmänas 1 = samanäs = sarve prajäbhis — saha nirmi[tä](h 9 ) 

3 vätaghnesti hitan = tailam ghrtam = pittaharesu ca kaphaghnes = ü- 

Blatt 68. 


V Orderseite. 

t ttamam ksaudram = pravadanti manisibhih 2 10 samayen = madhurah 

■ ■ JL * ■ t/ ■ 

pitiam 

2 slesmänan = tu vivarddhayet pittalah = katukas ~ c = oktali slesmanas 

* * l/ JL M * • f 1 

= ca 


3 visosanah 11 samayel —= lavano vätam slesmanan — tu vivarddhayet 

Rückseite. 

1 kasäyo varddhayed = vätam kaphah = ca samayed = rasah 12 märutam 

2 varddhayet - - tiktah pittan = ca samayen = nrnäm ämblas 3 = ca samaye- 
d = vätam pittan = c — äpi vivarddhayet 13 avyaktas = samayel = pit- 


3 


tarn kapha 


Lies slesmanas. 


Lies memlsinah. 


3 Lies amblas. 


Um die Eigentümlichkeiten dieses Textes zu verstehen, müssen wir 
uns kurz die orthodoxe Lehre von den rasas und dosas vergegenwärtigen. 
Allgemein werden in der medizinischen Literatur sechs Arten des Ge¬ 
schmackes unterschieden: süß ( madhura ), sauer (amla), salzig ( lavana ), 
scharf (katu), bitter (tikta), zusammenziehend (kasäya)] so Caraka 1, 1 , 64; 
3, 1 , 2; Bheda 3, 1 : Susruta 1, 42. Diese rasas stehen zu den drei dosas, 
den Grundstoffen des Körpers, Wind (väta), Galle (pitta), Schleim (slesman, 
kapha), in einem bestimmten Verhältnis. Katu, tikta, kasäya verstärken 
oder erzeugen väta, madhura, amla, lavana schwächen oder beseitigen väta ; 
katu, amla , lavana verstärken pitta, madhura, tikta , kasäya schwächen 
pitta ; madhura, amla , lavana verstärken slesman, katu, tikta , kasäya schwä¬ 
chen slesman (Car. 3, 1 , 4; Susr. 1 , 4M 2 ). Diese Lehre beruht auf den An¬ 
schauungen von den Eigenschaften der rasas und dosas. Sie sind entweder 
heiß (■ usna ) oder kalt (sita), trocken ( rüksa ) oder ölig (snigdha), leicht 
(laghu) oder schwer (guru) usw. Die rasas verstärken die dosas , mit denen 
sie alle oder doch die meisten Eigenschaften gemeinsam haben und schwä¬ 
chen diejenigen, deren Eigenschaften den ihrigen sämtlich oder doch 
größtenteils entgegengesetzt sind. So ist z. B. katu heiß, trocken, leicht, 
tikta und kasäya kalt, trocken, leicht; diese verstärken daher den väta, 
der kalt, trocken und leicht ist, schwächen aber den slesman , der kalt, 


O Auf dieser Seite ist die Schrift etwas abgerieben. 

2 ) Als väta, pitta und slesman verstärkend sind bei Susr. aber nur kasäya bzw. 
katu und madhura genannt. 
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ölig und schwer ist, usw. Auf Grund dieser Theorie wird dann auch die 
Wirkung der Substanzen auf die dosas bestimmt. Sesamöl (taila) ist heiß, 
ölig, schwer und unterdrückt daher den väta, der kalt, trocken und leicht 
ist. Schmelzbutter ( ghrta , sarpis) ist kalt, süß, milde ( manda ) und unter¬ 
drückt daher das pitta , das heiß, nicht süß und scharf (tllcsna) ist. Honig 
(rnadliu, ksaudra) ist trocken und zusammenziehend und unterdrückt daher 
den slesman , der ölig, schleimig (picchila) und süß ist. 

Mit dem allem steht die Lehre, wie sie in den beiden Blättern vorge¬ 
tragen wird, vollkommen im Einklang. Sie geht aber noch etwas weiter, 
indem sie nicht sechs, sondern zehn rasas unterscheidet; zu den bekannten 
kommen hier noch avyakta (V. 7, 14), vyakta (V. 8), ksära (V. 8) und aksära 
(V. 9) hinzu und es fragt sich, ob wir in der größeren Zahl der rasas eine 
Altertümlichkeit oder umgekehrt eine Neuerung zu erblicken haben. Hie 
Frage wird, wie mir scheint, durch einige Angaben in der Caraka-Samhitä 
entschieden. 


In I, 26, dem sogenannten Ätrev abhadrakäpy i y a Adhyäya, wird er¬ 
zählt, wie Atreya Punarvasu mit Bhadrakäpya und anderen Rsis im Cai- 
traratha-Walde ein Gespräch über die Geschmäcke {rasas) und Speisen 
führte 1 ). Bhadrakäpya behauptete, es gebe nur einen rasa , den die Kun¬ 
digen als ein Objekt der sinnlichen Wahrnehmung und zwar als das zum 
Bereich der Zunge gehörige betrachten; er sei ferner von dem Wasser nicht 
verschieden. Her Bralimane Säkunteya wollte zwei rasas unterscheiden, 
den zur Abschneidung ( chedanlya ) und den zur Beruhigung geeigneten 
(upasamanlya) . Pürnäksa Maudgalya lehrte drei rasas , indem er den eben 
genannten noch den für beides geeigneten (sädhärana) hinzufügte. Hira- 
nyäksa Kausika erkannte vier rasas an: den, der angenehm und heilsam 
ist, den, der angenehm und nicht heilsam ist, den, der nicht angenehm und 
nicht heilsam ist, und den, der nicht angenehm und heilsam ist. Kumä- 

rasiras Bharadväja lehrte fünf rasas , die der Reihe nach zu Erde, Wasser, 

* # _ = . 

Feuer, Luft und Äther (äntariksa) gehören. Sechs rasas stellte der könig¬ 
liche R si Väryovida auf; es sind der schwere, der leichte, der kalte, der 
heiße, der ölige und der trockene. Nimi Vaideha behauptete das Vor¬ 
handensein von sieben rasas ; zu den bekannten sechs, dem süßen (madhura ), 
sauren ( amia ), salzigen (lavana), scharfen ( kapu ), bitteren (; tikta ), zusammen¬ 
ziehenden (kasäya), stellte er noch den ksära. Badisa Dhämärgava, der 
acht rasas lehrte, erweiterte die Reihe noch um den nicht klar hervor- 
tretenden, den avyakta. Känkäyana, der Bähllka-Arzt, behauptete, die 
rasas seien zahllos, weil ihre Grundlagen, Eigenschaften, Wirkungen, 
Mischungen und Besonderheiten zahllos seien. Allen diesen Ansichten 
trat Atreya Punarvasu entgegen, der nur eine Sechszahl von rasas aner- 


d Dieselbe Erzählung stand in der Bhedasamhitä im Anfang von 1, 12. Es 
haben sich aber nur 5 Slokas davon erhalten und auch diese sind über die Maßen 
verderbt. 
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kennen wollte und zwar die bekannten: madhura, amla, lavana, katu, tikta, 
kasäya. Alle anderen Meinungen werden in ausführlicher Erörterung 
widerlegt. Aus diesem Abschnitt möchte ich nur die Zurückweisung des 
ksära und des avyakta anführen. Ksära, heißt es. kommt von ksar, fließen. 
Es ist kein rasa , sondern eine Substanz (dravya). Diese hat, w r eil sie aus 
mehr als einem rasa entstanden ist. mehr als einen rasa, wobei der scharfe 
und der salzige vorherrschen, sie ist mit mehr als einem Objekt sinnlicher 
Wahrnehmung versehen 1 ) und durch ein Tun entstanden. Nach Caraka 
ist also ksära nur eine Substanz, wie Salpeter, Potasche und ähnliche. Die 
Beweisführung ist nicht ganz einwandfrei. Wenn ksära mit den übrigen 
rasas zusammengeordnet ist, so muß es eben als der Name eines bestimmten 
rasa gefaßt sein, und in dieser Bedeutung erscheint ksära auch, wie das 
PW. zeigt, in der Literatur. Mbh. 1, 3, 51 w T erden die Arkablätter ksära- 
tiktakaturüksa genannt. In Pürnabhadras Rezension des Pahcatantra, 06, 
24, beklagt sich der Floh, daß die Blutsorten, die er bisher getrunken habe, 
ksära und schleimig ( picchila) gewesen seien 2 ), während in Kosegartens 
Text an der entsprechenden Stelle (61, 11) die Blutsorten ksärakatutikta - 
kasäyämlarasäsvädäni genannt werden und ihnen das Blut, das madhura 
ist, gegenübergestellt wird. Pancat., Pürnabh. 278, 13 wird von kasäyaka- 
tutiktaksäräni vrksaphaläni gesprochen, während die Bombayer Ausgabe 
(IV—V. 57, 4) offenbar schlechter -ksärarüksaphaläni , Kosegartens Text 
(254, 11) -tiktämlaksäräni vanaphaläni liest. Nach diesen Stellen scheint 
man ksära später als Synonym von lavana gebraucht zu haben. Sicherlich 
ist das in der Härlta-Samhitä geschehen, einem jungen Machwerk, wo es 
z. B. in 1, 6, 2 heißt: madhurah kasäyas tiktämlakas ca ksärah katuh sadra- 

j / > * (_/ * * < * • i 

sanämadheyam. Wie es die beiden medizinischen Autoritäten, die es neben 
lavana nennen, von diesem unterschieden haben, läßt sich nicht fest¬ 
st eilen . 

Was den avyakta betrifft, so bemerkt Caraka, daß dieser Zustand 
allerdings im Urstoff (prakrti) eintrete, bei dem Nebengeschmack ( anurasa ) 
oder einer mit dem Nebengeschmack versehenen Substanz. Die Ursprungs- 
Stätte der rasas ist das Wasser: lesäm sannäm rasänäm yonir udakam (Car. 1, 
26, 15). Caraka meint also, daß die rasas avyakta , unentfaltet, nicht deut¬ 
lich, nicht klar hervortretend, sind im Wasser und in Verbindungen, in 
denen sie wegen des Vorherrschens anderer rasas nur als anurasas erscheinen. 
In Wasser sind sie avyakta aber nur, soweit es sich um die reinen Himmels- 
wasser handelt. Car. 1, 26, 54 wird auseinandergesetzt, daß die Wasser 
von Somas Art (saumyäh), im Himmel entstanden (antariksaprabhamh ), 
von Natur kalt, leicht und von unentfältetem Geschmack (avyaktarasah) 


r ) D. h. man kann sie sehen, riechen, fühlen usw. 

2 ) Im Tanträkhy. steht aber an der Stelle (31, 11 f. ) rüksa für ksära', in der 
Bombayer Ausgabe des Pahc., die im übrigen mit Kosegartens Text übereinstimmt 
(I. 53, 12), fehlt das ksara. 
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seien. Während sie vom Himmel herabfallen und nachdem sie gefallen 

sind, erfreuen sie, mit den Eigenschaften der Produkte der fünf Elemente 

versehen, die materiellen Körper der beweglichen und unbeweglichen 

Wesen. In diesen Körpern werden sie als die sechs rasas intensiv (täsu 

mürtisu sadbhir mürcchanti rasäh). Unter diesen sechs rasas rührt der 
*■ ■ * * / 

m _ __ 

madkura von dem Uberwiegen der Eigenschaften des Soma her, von dem 
Vorherrschen von Erde und Eeuer der amla , von dem Vorherrschen von 
Wasser und Eeuer der lavana , von dem Vorherrschen von Luft und Feuer 

' b * * 

der katulca, von dem Uberwiegen von Luft und Äther der likta , von dem 

i ■ ___ 

Uberwiegen von Luft und Erde der kasäya, Auf diese Weise ist die Sechs- 
zahl dieser rasas entstanden. 

Susrutas Auseinandersetzung in 1, 45 weicht in Einzelheiten stark ab, 
läßt aber doch noch die Gemeinsamkeit des Ausgangspunktes erkennen. 
Auch Susruta bemerkt zunächst, daß der Geschmack des Himmelswassejrs 
nicht näher zu bestimmen sei (päniyarn äntariksam anirdesyarasam) . Auf 
die Erde gefallen, nimmt es je nach dem Standort den einen oder den 
anderen Geschmack an. Dieser richtet sich aber nicht, wie einige meinen, 
nach der Farbe der Erde, mit der das Wasser in Berührung kommt, er 
beruht vielmehr auf dem Vorherrschen des einen oder des anderen der fünf 
Elemente in dem Boden, der das Wasser aufnimmt. Hat der Boden wesent¬ 
lich die Eigenschaften von Erde, so ist das Wasser amla und lavana ; ma- 
dhura ist es, wenn die Eigenschaften des Wassers überwiegen, katuka und 
tilcta, wenn die Eigenschaften des Feuers überwiegen, kasäya g wenn die 

Eigenschaften der Luft überwiegen. Hat der Boden wesentlich die Eigen- 

* #■ 

schäften des Äthers, so ist der Geschmack des Wassers avyakta , denn der 
* * _ 

Äther ist avyakta (avyaktam hy äkäsam). 

Man sieht, daß auch in späterer Zeit noch von einem avyakta rasa ge¬ 
sprochen wurde, und es ist leicht begreiflich, daß man diesen auch einmal 
den übrigen sechs rasas als gleichwertig beigeordnet hat. Allein dieser und 
alle älteren Versuche, von einem oder dem anderen Gesichtspunkt aus eine 
Kategorie von rasas aufzustellen, wurden offenbar durch Ätreya, oder 
richtiger wohl durch Caraka, endgültig erledigt. Die Lehre von den sechs 
rasas , wie sie Caraka vertrat, setzte sich allgemein durch. 

In unseren beiden Blättern werden aber ksära und avyakta neben den 
bekannten sechs rasas anerkannt; wir finden hier sogar ihre Gegensätze, 
aksära und vyakta. deren Einordnung in die Reihe allerdings schwer zu 
begreifen ist. Ich möchte es daher auch nicht für unmöglich halten, daß 
in dem Text unseres Blattes -lavanavyaktäh in V. 8 und -katukäksäräs in 

* (/ W * t 

V. 9 nur Schreibfehler für davanävyaktäh bzw. - katukaksäräs sind und daß 

» t7 v * * 

hier dieselben acht rasas anerkannt werden, die Badisa Dhämärgava lehrte. 
Der Text wird schon durch die Überlieferung als sehr alt erwiesen; die 
Handschrift ist ja nur etwa ein Jahrhundert nach der mutmaßlichen 
Lebenszeit Carakas entstanden. So ist meines Erachtens die Vermutung 
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gerechtfertigt, daß uns in den beiden Blättern ein Bruchstück aus einer 
der älteren medizinischen Samhitäs erhalten ist, die nicht zum System des 
Ätreya gehörten und, durch Carakas Werk in den Hintergrund gedrängt, 
bald völliger Vergessenheit anheimfielen. 


Vedisch. sanier -. 

In einem Aufsatz in Kuhn’s Zeitschrift, XL, 257ff. hat Liden die Be¬ 
ziehungen von ved. säma- zu Wörtern in den übrigen indogermanischen 
Sprachen untersucht. Er ist dabei von der Ansicht ausgegangen, daß in 
RV. 1,32, 15: indro yäto 'vasitasya rdjä sämasya ca srngino väjrabähuh das 
Wort 'hornlos 5 bedeute. Das fordert meines Erachtens der Gegensatz, in 
dem säma- hier zu srngin- steht, mit aller Deutlichkeit. Merkwürdiger- 

_ mm 

weise aber haben alle Erklärer und Übersetzer mehr oder weniger Bedenken 
getragen, diesen Schluß zu ziehen. Säyana sagt: sämasya säntasya srnga- 
rähityena praharanädäv apravrttasyäsvagardabhädeh srnginah srngopetasyo - 
grasya mahisabalivardädes ca. Man sieht, daß er das Richtige gefühlt hat, 
aber die Rücksicht auf die Etymologie hat ihn bei seiner Erklärung des 
Wortes durch 'ruhig’ geleitet und zu einer völlig willkürlichen Klassifi¬ 
zierung der indischen Haustiere verführt. Auch die indischen Kühe haben 
Hörner, aber wer sie beobachtet hat, wird zugeben, daß sie die ruhigsten 
Tiere von der Welt sind. Auch im PW. (Nachtr.) wird 'gezähmt, dome- 
sticus 5 als Bedeutung für säma- verzeichnet. Grassmann gibt im Wörter¬ 
buch für sama- 'arbeitend, sich anstrengend 5 ; Indra beherrscht 'das arbeit- 
same Vieh und das gehörnte 5 (Ubers.). Er will also säma- mit samati 'sich 
mühen 5 verbinden. Der Gegensatz kommt aber auch dabei nicht heraus; 
man braucht nur an die zur Arbeit verwendeten Ochsen zu denken. Bau¬ 
nack, der sich KZ. XXXV, 527f. ausführlich überdas Wort verbreitet, geht 
wieder von der Bedeutung 'ruhig 5 aus; er sucht daraus in höchst künst¬ 
licher Weise den Gegensatz zu srngin- zu entwickeln. Der erste, der säma- 
richtig übersetzt hat, ist Ludwig, er gibt es in seiner Übersetzung durch 
'hornlos 5 wieder. Daß aber auch er sich noch nicht von etymologischen 
Rücksichten freimachen kann, zeigt seine Bemerkung im Kommentar: 
'garna ist das zame, das niemanden schädigt; vill. auch stumpf 51 ). Und 
auch Oldenberg, der Religion des Veda, S. 138 (zweite Aufl. S. 135) säma- 

durch 'ungehörnt 5 übersetzt, fügt in der ersten Auflage in einer Anmerkung 

. * * 

hinzu, daß die Übersetzung ungewiß sei. Nun scheint mir allerdings Liden 
gezeigt zu haben, daß die aus dem Textzusammenhang für säma- er¬ 
schlossene Bedeutung auch von seiten der Etymologie völlig einwandfrei ist, 

_ ^ K 

x ) Er verweist auf & am an l c am edhrä h T. M. Brähm. 17, 4, 3; Läty. braut as. 8, 6,4, 
aber hier ist sama- Substantiv. Säyana erklärt es apagatayauvanatvena nirvlryapra- 
jananäh devasambandhino vrätyäh, Agnisvämin genauer durch samän (Ausg. sarnan) 
nicibhütam medhram yesäm te nivrttaprajananäh. 
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da aber Geldner in seiner neuesten Übersetzung Indra wieder den. König 
“"über Zahmes nnd Gehörntes' sein läßt, so mag es nicht überflüssig erschei¬ 
nen darauf hinzuweisen, daß säma- auch an der zweiten Stelle, wo es im 
KV. erscheint, in 1, 33, 15, nur "hornlos' bedeuten kann. Es heißt da von 
Indra: 

dvah sämarn vrsabhäm tügryäsu ksetrajese maghavan chvüryam gdm 
"Du halfest dem. säma Stier in den tugrischen (Kämpfen ?) 1 ), bei der Land- 
eroberung, du Gabenreicher, dem Svitrya-Kin.de/ 

Von diesem Svitrya-Stier ist schon in der vorhergehenden Strophe (14) 
die Rede: 

dvah kütsam indra yäsmin cäkdn prdvo yüdhyantam vrsabhäm däsadyum 
saphäcyuto renür naksata dydm üc chmitreyö nrsdhyäya tasthau |[ 

"Du, Indra, halfest dem Kutsa, an dem du Gefallen fandest, du halfest 
dem kämpfenden Stier Dasadyu. Von den Hufen aufgewirbelt, drang der 
Staub zum Himmel. Der Svaitreya stand aufrecht zur Männerbezwingung/ 
Der Stier Dasadyu wird noch einmal in 6, 26, 4 erwähnt: 
tväm ratham prä bharo yodhäm rsväm avo yüdhyantam vrsabhäm däsadyum 

« ■ J. ty * * t/ *—■ * ♦ ■ > i/ 

tväm tüqram vetasäve säeähan tväm tüjim qrnäntam indra tütoh | I 

v i/ t * %f * v * # 

"Du brachtest den Wagen vorwärts, den hohen Kämpfer. Du halfest dem 
kämpfenden Stier Dasadyu. Du erschlugst den Tugra für Vetasu, (mit 
ihm) vereint. Du brachtest den lobpreisenden Tuji zur Macht/ 

Der kämpfende Stier Dasadyu ist nach 1,33,14 offenbar mit dem 
Svaitreya-Stier identisch. Unzweifelhaft ist der Svitrya-Stier in 1, 33, 15 
derselbe wie der Svaitreya in 1, 33, 14. Ist säma- in 1, 32, 15 "hornlos 3 , so 
würde sich ergeben, daß der Svaitreya- oder Svitrya-Stier Dasadyu, dem 
Indra half, ein hornloser Stier war. Dazu stimmt nun vortrefflich eine 

J 

Legende in den Yajus-Texten, auf die längst Geldner, Gloss. S. 8, hinge¬ 
wiesen hat. Käthaka 1, 183, 10ff. wird erzählt: deväs ca vä asuräs ca sam- 
yattä äsams te na vyajayanta te 'bruvan brahmanä no meni vijayetäm iti ta 
rsabhau samaväsrjah chmitreyö 'runas tüparo devänäm äsic chyeneyas syeto 
’yassrhgo ’suränäm tau samahatäm tarn svaüreyas samayäbhinat , "Die Götter 
fürwahr und die Asuras waren aneinander geraten. Sie konnten keine 
siegreiche Entscheidung herbeiführen. Sie sagten: ,In einer Verzauberung 
sollen unsere beiden Zornesgeister die Entscheidung herbeiführen/ Sie 
ließen zwei Stiere auf einander los. Svaitreya, der rote, hornlose, gehörte 
den Göttern, Syeneya, der Weiße mit ehernen Hörnern, den Asuras. Die 
beiden stießen zusammen. Svaitreya brach den (anderen) mitten durch/ 

Ganz ähnlich wird die Geschichte Maitr. Samh. 2, 59. 15 ff. erzählt : deväs ca 

* ? * 

vä asuräs cäspardhanfa te 5 bruvan brahmani no ’smin vijayethäm 2 ) ity arunas 
tüparas caitreyo 3 ) devänäm äsih syeto 5 yahsrhgah saineyo 4 ) 5 suränäm te 

x ) Auf das schwierige tügryäsu kann hier nicht eingegangen werden. 

2 ) Der Text ist hier verderbt und offenbar nach dem d.es Käth. zu verbessern. 

3 ) Lies svaitreyo. 4 ) Lies syeneyo. 
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J surä utkrodino ’carann arädo ’smäkam tüparo ’mlsäm iti tau vai samala- 
bhetäm tasya deväh ksurapavi siro 5 kurvams tasyäntarä srnge siro vyava- 
dhäya msvancam vyarujat "Die Götter fürwahr und die Asuras stritten 
sich. Sie sagten: ,In einer Verzauberung sollen unsere beiden Zornesgeister 
die Entscheidung herbeiführen/ Der rote, hornlose Svaitreya gehörte den 

JT 

Göttern, der weiße mit ehernen Hörnern versehene Syeneya den Asuras. 
Die Asuras gingen frohlockend einher: 'Langhörnig ist unser (Stier), ihrer 
ist ungehörnt/ Die beiden faßten sich. Dem (eigenen Stiere) machten die 
Götter einen messerkantigen Kopf. Er schob seinen Kopf dem (anderen 
Stier) zwischen die Hörner und riß ihn nach beiden Seiten auseinander/ 

Ich bin überzeugt, daß die Legende, wie sie in den Yajus-Texten er¬ 
zählt wird, eine spätere Fassung der Geschichte ist, auf die die rgvedis dien 
Dichter anspielen. Aber darauf kommt es hier nicht an. Niemand wird 
bezweifeln, daß der tüpara Svaitreya der Yajurveden mit dem säma Svai¬ 
treya des Rgveda identisch ist, und damit wird bestätigt, worauf uns schon 
RV. 1, 32, 15 geführt hatte, daß säma ein Synonym von tüpara ist, also 
'ungehörnt 5 bedeutet. 

Man darf nicht dagegen anführen, daß in 1, 33, 13 von einem Stier 
die Rede ist, der tigmä- genannt wird: 

abhi sidhmo ajigäd asya sätrün vi tigmena vrsabhenä püro ’bhet 
säm väjrenäsrjad vrträm indrah prä svam maiim atirac chäsadänah 

i t/ ■ * y t> # jL f 

'"Erfolgreich ging er auf seine Feinde los, mit dem spitzen Stier brach er 
die Burgen, Mit seinem vajra brachte Indra den Vrtra in Berührung. Sich 
auszeichnend steigerte er sein eigenes Ansehen’ 1 ). 

Tigmäsrnga- ist ein beliebtes Beiwort des Stiers, und so mag der tigmä- 
Stier hier ein spitzhörniger Stier sein. Allein nichts zwingt zu der Annahme, 
daß dieser Stier mit dem Svaitreya identisch ist. Es ist mir sogar das 
Wahrscheinlichste, daß der Dichter hier eine ganz andere Sage im Sinne 
hatte. Schließlich bleibt aber auch noch die Möglichkeit, das tigmä- auf 
den messerkantigen Kopf zu beziehen, den die Götter dem Svaitreya nach 
der Version der Maitr. Samh. anzaubern. Für die Feststellung der Be¬ 
deutung von säma- scheint mir jedenfalls 1, 33, 13 belanglos. 

Mit der Wurzel sam- 'ruhig werden 5 hat säma-, 'ungehörnt 5 , sicherlich 
nichts zu tun, ebensowenig mit der Wurzel sam- 'sich mühen, arbeiten 5 . 


Mali ist hier wahrscheinlich das Nomen zu manyate in dem Sinne wie cs in 
RV. 1, 33, 9 erscheint: dmanyamänäm abhi mdnyaniänair nir brahmdbhir adhamo 
ddsyum indra. Geldner übersetzt: f Da bliesest du die Ahnungslosen durch die Ahnen¬ 
den, den Dasyu mit den Segensprechern fort, o Indra. 5 Allein was sollen die Helfer 
Indras r ahnen 5 ? Meines Erachtens sind die dmanyarnänäh 'die (den Indra) nicht 
achtenden 5 , die mdnyamänäh 'die (ihn) achtenden 5 . Wie man bahü manyate 'er achtet 
hoch 5 sagte (10, 34, 13), so sagte inan nä manyate 'er achtet nicht 5 ; dazu ist dman - 
yamäna- das Partizip. Man wird, danach auch dmanyamänän in 2, 12, 10 in demselben 
Sinne fassen müssen. 

6402 Luders, Kleine Schriften 38 
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Vedisch säma- 


Es ist offenbar ein selbständiges altes Wort, das später völlig ausgestorben 
ist, aber seine Verwandten in anderen Sprachen hat. 

Liden hat unzweifelhaft recht, daß sdma - auf ein altes idg. * kemo - 
"hornlos 5 zurückgeht, das mit lit. zemait. szm-tilas "ohne Hörner 5 , szm-ulis 
m., szm-ule f. "ein Rind, Ochs, Kuh ohne Hörner 5 verwandt ist. Ebenso¬ 
wenig läßt sich Lidens Zusammenstellung mit gr. xepidg und abd. hinta 
usw. bezweifeln. Die Hindin ist die '"Hornlose 5 . Als Bedeutung von xeprAg 
gibt Liden an "junger Hirsch, im zweiten Jahre, im Alter zwischen vsßpög 
und eXacpogh Beim Edelhirsch entwickelt sich das Geweih im fünfzehnten, 
beim Damhirsch schon im siebten Monat, und dieses Erstlingsgeweih ist 
doch immerhin so bedeutend, daß die deutsche Jägersprache den Hirsch, 
der es trägt, als "Spießer 5 bezeichnet. "Hornlos 5 kann man ein solches 
Tier kaum nennen, und man müßte schon annehmen, daß sich im Grie¬ 
chischen die Bedeutung des Wortes etwas verschoben hätte. Unmöglich 
ist das nicht, aber schließlich darf man auch nicht außer acht lassen, daß 
jene genaue Definition des xe/jag auf den unsicheren Angaben der Gram¬ 
matiker beruht und daß diese nicht einmal übereinstimmen. Der ganze 
literarische Gebrauch des Wortes geht im Grunde auf die eine Homer-Stelle, 
II. 10, 363, zurück: 

(hg 5 ’ Öre xaßyaßddovrs dvoj xvvs eldore Xhjorjg 

i] xead(f rje Xayeoöv enslyerov i/u,fieveg aiei 
%ojqov dv vXrjevffi 6 de re Jtoo'&erjot -ßs/irjxojg 
d>g rov Tvdeidrjg rjde nxoXi 7 ioQ$og 'Odvaaevg 
Xaov äTtorptrjigavre duhxerov efi^ieveg aiei. 

Der verfolgte Dolon ist trotz seines anfänglichen Renommierens ein 
furchtsamer Mann. Das laßt vermuten, daß die x.eixdg ein schwaches Tier 
aus dem Hirschgeschlecht ist, wozu die Zusammenstellung mit dem Hasen 
und der Hinweis auf das klägliche Blöken stimmt. Sonst gilt bei Homer 
öfter der veßqdg als Sinnbild der Verzagtheit; I!. 4, 243; 21, 29; 22, 1, Es 
hegt nahe zu vermuten, daß diese Übereinstimmung 1 ) und die etymolo¬ 
gische Verbindung des Wortes mit xotptaopcac 2 ) die Erklärer veranlaßt hat, 
xeptdg als "Hirschkalb 5 oder "junger Hirsch 5 zu deuten. Daß ihnen das 
Wort dunkel war, zeigt ihr Schwanken. So sagt das Etym. Magn. xepcdg 
eanv rj ex veß(>ov ßexaßhrp&eiaa sXafpog xoipAg rig odaa‘ r) rj veoyvrj e.Xacpog. 
diacpOQav Öe (paotv eivai xeiiddog xai veßQov. xejuaÖa yao elvai xr\v imxoifMO- 
uevrjv rqj anrjXaiqj ■ veßoov de rov fieiCova xai erd ßoodv veptoptevov 3 ). An und 
für sich legt das weibliche Geschlecht des Wortes es näher, darin den 


\) Vgl. auch das Beiwort der Grammatiker, Athenaeus 222: rfjg iovfifjg. 
deiAÖTEQOi xe.pa.0og. 

2 ) Man beachte auch Od. 4, 336; 17, 127: 

• (hg 6n(n iv £vX6xcp eAa(pog xoareoolo Aeovrog 
veßQovg xoiixrfiaoa verpyeveag yaXa&rjvoÜg usw. 

3 ) Vgl. Suid as xEßäg ' skaepog 6 xot/miptsvog iv ü7ir{kawy xoiftdg reg c ov. 
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alten Ausdruck für die Hindin zu sehen. Freilich mahnt zur Vorsicht, 
daß der Grieche auch eXacpog als Gattungsbegriff gern weiblich gebrauchte. 
Auf keinen Fall läßt sich gegen Lidens Etymologie geltend machen, daß 
Spätere wie Callimachus, Artem. 112 oder Apollonius Bbodius 3, 879 
xsju dg x ) im allgemeineren Sinne von den Hirschen vor dem Wagen der Artemis 
gebrauchen, die für gewöhnlich mit langen Hörnern dargestellt werden. 
Das veraltete xejuag ist einfach als poetisches Wort für Hirsch in die 
spätere Dichter spräche übernommen. Schwerer scheint es auf den ersten 
Blick ins Gewicht zu fallen, wenn Aelian, An. 14, 14 von den libyschen 
xe/xadsg, die er von den 6opxdösg unterscheidet, ausdrücklich berichtet, 
daß sie schöne Hörner haben: rj ye firjv xaXovßhrj vnd td)v noirjxöjv xsjudg 
ÖQajbislv fiev drxtaxrj $veXXr}g ölxrjv, iÖelv de äpa Ttvpod'&pit xai XaomxdxT) . . . 
xd xspaxa xe avxfjg ävxta xai djpata emevat juev xrjv ‘dr/pav, iv ravt cp Öe 
xai (poßetv äfxa xai ßXdnxEO'dai xaXrjv. Die einleitenden Worte scheinen mir 
deutlich zu zeigen, daß xE/udg auch hier das alte poetische Wort ist, das 
auf die afrikanischen Gazellen übertragen wurde, als man die Grund¬ 
bedeutung längst nicht mehr kannte. Hesych hat auch die Bedeutung 
"Gazelle 5 gebucht; er verzeichnet xEiidg * veßpog EXaq?og * xiveg Öe öopxag und 
XE/Äfiag’ eXa<pog veog . Der Bildung nach stimmt xEjidg und dopxdg überein, 
neben dem öoqxa (Euripides, Here. Für. 376) und Öopxog (Oppianus, 
Cyn. 2, 324f.; 3, 3), auch dopt (Oppianus, Cyn. 2, 315; Lucianus, Amor. 16) 
erscheint, särna- würde sich zu xs/iag verhalten wie öopxog zu öopxag. 

Die Zusammenstellung von säma- mit preuß. camstian "Schaf 5 und 
deutsch "Gemse 5 hat Liden abgelehnt. Selbstverständlich erledigen sich 
durch Lidens Ausführungen auch die Vermutungen, die Charpentier, KZ. 
XL, 430 ff. über den Zusammenhang von XE/nag mit sk. camara-, dem Namen 
des Jak, usw. geäußert hat. 


Weitere Beiträge zur Geschichte und Geographie von Ostturkestan. 

Ich habe vor einigen Jahren SBAW. 1922, S. 243ff. (oben S, 526ff.) 
eine Anzahl von Handschriftenblättern aus Ostturkestan herausgegeben, 
die für die Geschichte und Geographie des Landes wichtige Angaben ent¬ 
halten. Diese Veröffentlichung hat Pelliot zu einigen Bemerkungen über 
die alten Namen von Kucä, Aqsu und Uc-Turfan veranlaßt (T’oung-Pao 
Bd. 22, S.126ff.). Ich kann seinen Ausführungen durchaus zustimmen 
und freue mich insbesondere, daß es ihm gelungen ist, den in der Hand¬ 
schrift verstümmelten Landesnamen H.cyuka wiederherzustellen. Wäh¬ 
rend ich an Hocyuka gedacht und Zusammenhang mit Xoco vermutet 
hatte, hat Pelliot H.cyuka zu Hecyuka ergänzt, das in der chinesischen 


] ) Aas metrischen Rücksichten auch xe/.ifidg, Quintus Smyrnaeus 1, 587 u. a. 

38* 
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Übersetzung des Candragarbhasütra 1 ) neben P f odou-kia (Bharuka) in der 
Form Hi-cou-kia erscheint. Er hat damit unzweifelhaft das Richtige 
troffen, und auch seine Identifizierung von Hecyuka mit dem heutigen 
Uc-Turfan ist völlig überzeugend. 

Inzwischen haben sich in unserer Berliner Sammlung noch ein paar 
Reste von Papierhandschriften gefunden, durch die die früher gewonnenen 
Ergebnisse erweitert werden. Aus Qyzil hat Professor von Le Coq eine 
Anzahl Blätter mitgebracht, die zwischen zwei Hoizdeckeln lagen. Es 
sind im ganzen 54 Blätter, von denen zwei unbeschrieben sind. Diese 
Blätter bilden aber nicht eine zusammenhängende Handschrift. Sie ge¬ 
hören vielmehr 13 verschiedenen Handschriften an, die Sammlungen von 
Versen, Dhäranis und Formulare für die Ankündigung von Schenkungen 
an den Orden nach Art der früher unter Nr. III—VI veröffentlichten ent¬ 
halten. Zu der letzteren Klasse von Schriften gehören die beiden im fol¬ 
genden abgedruckten Texte. 

Die erste kleine Handschrift (Nr. X) umfaßt 9 Blätter, die etwa 22,2 cm 
lang und 7,5 cm hoch sind. Jede Seite hat 7 Zeilen. Am linken Rande 
der Rückseite stehen die Blattzahlen 3—11. Auf der Rückseite von Bl. 11 
schließt der Text; es fehlen also nur die beiden ersten Blätter. Den frei 
gebliebenen Raum auf der Rückseite von BL 11 hat ein Späterer mit einigen 
Zeilen in grober Pinselschrift ausgefüllt. Sie scheinen Anrufungen zu ent¬ 
halten. Im übrigen zeigt die Schrift den späteren Typus der nordturke- 
stanischen Brähml, doch ist sie ein wenig altertümlicher als die des Blattes 
Nr. IV, das, wie die Erwähnung des Suvarnapuspa zeigt, aus dem Anfang 
des 7. Jahrhunderts stammen muß. Das ya zeigt zwar schon die Umbiegung 
der Spitzen des linken und des mittleren Aufstriches nach rechts, aber sie 
ist noch nicht so ausgeprägt wie in der späteren Zeit; siche z. B. die Zeichen 
in svayam- 5 R 2, - vendriya - 5 R 3, -mandrayate 6 R 6. Bisweilen kann man 
die Aufstriche fast noch als gerade bezeichnen; siehe z. B. yac 5 R 7, ayam 
6 R 2. Auch das ma weicht von der späteren Form gelegentlich noch in¬ 
sofern ab, als die obere Horizontale die rechte Vertikale noch nicht berührt; 
siehe z. B. aprameya- 5 R 4, tam^ananla- 5 R 5. Öfter ist auch die mittlere 
Horizontale nicht völlig durchgezogen, z. B. in dem zweiten ma von ma~ 
hütmä 6 R 2, in madhura - 6 R 5; vielleicht ist auch das als ein älterer Zug 
zu bewerten. Ich möchte daher aus paläographischen Gründen die Ent¬ 
stehung der Handschrift lieber in das Ende des 6. Jahrhunderts als in den 
Anfang des 7. Jahrhunderts setzen 2 ), wenn ich auch gern zugeben will, 


U B. E. F. E. O. V, 263; 284. 

2 ) Das gleiche gilt für die früher veröffentlichte Handschrift Nr.VIII. Hier 
zeigt insbesondere das ma häufig noch altertümlichere Formen, siehe z. B. mahäräjfio 50 
V 2, mdhä- 50 V 5, evamädinäm 54 V 3, sahaw/palisya 57 V 2, mahäräjä- 57 V 3, 
-kumbhanda- 57 V 4. Ein altertümliches ya findet sich in yatanena 57 R 4. 
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daß solche geringfügigen Unterschiede in der Schrift schließlich auch in 
der Individualität der Schreiber eine Erklärung finden können. 

Der Text der Handschrift lautet: 

Blatt 3. Vorde rseite. 

1 [äjryänäm-abhikäksate 1 gunavatäm yah sraddhayä darsanam sväkhyätah- 

ca sadä srnoti madhuram 

2 dharman 2 ' muner -bhäsitamm z mälsaryävaranan 4 - vihäya satatam dänam 

» * t / t i/ « «. 

dadäti svayam triny 5 - eiäni vadanti 

3 lokaguravah sräddhasya lingäni 6 hi 1 rüpädyesv - iha satkate.su 7 bahudhä 

drstam yathä laksanam sr- 

* i t t t/ * » » * r 

4 ngän 8 - gor-jvalanasya dhümavisaräh padmäni süryodaye satyair-indri- 

yanigrahair * bahuvi- 

& dhair dravyädhisargais - tathä präjhänäm-iha sücayanti manaso lingäni 
bähyair*nayaih 2 || |[ 

6 ya dukham 9 roarakopapattisu janah präpnoti däham mahat-tiryagyoni - 

gatäh 10 parasparavadhavyäpäda- 

7 [duJhkhaksatäh ksuttarsavyasanojpa] — w w w vah pretä [bhramant]i ksitau 

mät[s]aryas[yJa dufrätmanah] 


Rückseite. 


2 


6 


[pra jtibhayam lobhasya c-aitat * phalajm] (1) -- r^ye samudägajtah 

kula]haläsri(v)i[starar U 'l]o w — (sa)- 
mrdhyä 1 -' 2 parayä jagaty *abhimatä martyesu ye dehinah dänäd - etad = avä- 
pyate bahuvidhäc = chreyortthi - 

bhih sajjanai sarva 13 lietuni-avaksate H subhaphalam sasyäni byjamn 15 - 
yathä 2 11 jaläni sitäni ge¬ 
he svapäkinäm sucir -janas = tä.ni vivarjayed - yathä iath-aiva kinäsagalam 
mahämdhanam 1% [bha]- 

vaty = akrtyäya paropajinäm 17 1 yathä tu tirthe suci nirmale jalam sukho- 
pasevyam jagatas * trsä- 

paham tatha 18 dhanam tyägavatäm mähätmanäm 19 - anävrtam toyam-iv- 
opabhujyate 2 || |] 

vrnesu 20 yadvat - kryaie 21 sukhärthibhir - vilepanäcchädanasodhanaJcriyä ka- 
tham na tivrä majma] 


1 Lies -kamksate. 

* <p 

ranarn. 5 Lies triny. 


2 Lies dharmam . 3 Lies bhasitam. 4 Lies -äva- 

m 

6 Die andere Handschrift (s. S. 604) liest lingäny*aml! 
7 Li es mit der anderen Handschrift samskrtesu. 8 Lies srngan. 9 Lies yad = 
duhkham. 10 Lies tiryag-. 11 Lies kulabalasrlvistarair. 12 Lies samrddhyä. 

13 Lies sajjanaih sarvam. 14 Lies aveksate. 15 Lies bljam. 1< ’ Lies mahä- 
dhanam. 17 Lies paropajlvinäm. 18 Lies tathä. 19 Lies mahätmanäm . 


20 




vranesu. 


oi 

iJ JU- 


Lies kriyate. 
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Blatt 4. Vorderseite* 

x v[e]danä bhaved -iti srayante vividhäm = ‘pratikriyäm 1 vranopamas = ced - 

yadi dehasambhavo bhaved-a[n](äc)[ch](ä)- 

2 danapänabhojanam 1 sa tannimitlam nanu dmJiJcham » äpmvyäd - viccärya 2 

deyam bhavasaukhyakämksinä 2 
*1/ * • * * 

| nirvähyate yad = bhaixmät = pradiptat ?> = tat = tasya Icäryam kurute na 
dagdham kälägnin *aivam jagati pradl- 
4 pte dadäti yo yat' tad * upäjnute sah 1 atas-ca jänanti visälasatväs - tyaktun = 
ca sa- 

myag = visä/yäms 4 - ca bhoktum kll[bajs-tu loke ksayadosaäarsi n - aiv - 
opabhujkte 5 mz bhayäd - dadäti 2 käle 
ca pätre ca vimoktum-artkham sauryäc-ca mänäc'ca tath-aiva yoddhum 
jänäti satvädhika eva n-änyah satvam 
dadäty - eva ca yuddhyate ca 3 dadat * priyatvam jagati prayäti präpnoti 
kirtim paramäm & yasas-(ca dä)- 


5 


6 


Rückseite. 


1 t' ästikas' c' ety' avagamya sadbhih sammanyate c - äpy = anigamyate 7 ca 4 

visväsyatäm - eti ta[thj-(ai)[va / 

2 loke na dämm = äpnof tjy- api därunebhyah krtäni punyäni may - eti tusto 

na träsam - ahhyeti 

3 ca mrtyukäle 5 || sphadikamanirucakavikcraprasannasampürnnavimala- 

4 jalasaliläh 8 nad/yä 9 kila susyante pretänäm pätukämänäm 1 nünarn na 

5 dattapürvä salilanjalidaksin lü - dpi taih krpanaih yesäm samabhiqatänäm 

J- aJ » » JL < * i ■ * (/ * » v * 

6 pürnnäni sarämsi susyante 2 päniyasya trsärttä yattra na srnvanti näma~ 

JL # # * « \J jL t/ i/ i « i * 

wMira[m^a]- 

7 pi varsasahasrair - bahubhih krcchratararn - atah param kim syät 3 yad - 

JL * ■* * JL * * t/ 

anubhavanti (vya)- 


1 Lies -bhojanah. 


es vicarya 


3 


Lies pradlptät. 


4 Lies visa- 


yäms. 5 Lies -opabhunkte. ö Die andere Handschrift (siehe S, 604) liest 

besser paramam . 7 Lies abhigamyate. 8 Lies sphatika-; -nmakamkara - ist 

offenbar verderbt. 9 Lies nadyah. 10 Lies 6 



Blattö. Vorderseite. 

i sanam paridahyardas - trsägninä pretäh [svajpnäntaresv - api na tat-päna- 
kadätur = bhavati duhkha[m] 

a 4 tasmäd'udäravarnam manojnagandham [s]uci [pjranifarasam jinavina- 
yatantradrstam deyam sa- 

■* ■ * □ 1/ Q 

3 hghäya rasapänam 5 || iti taäartham - ahhisambodhayämi yad-ayam ma- 

hätmä näsli- 

4 daUayastahviasticaritaduscaritamithyäsadgrähasalyam 1 ' utpätya samyag- 

darsanaba- 

1 - yasta- fehlerhaft für -ista-. 

* * - * 
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5 larn - utpädya hetuphalädhimoksavyavasäyätmakam sraddhäkaram *abhipra - 
särya mätsaryarajakhila- 

e malakälusyapamkam' 2 ^apanlya pretyabhäve kathamkathävimatihrllekham - 
apäsya sanghasätta- 

7 nikäm z gtinagunäm**älambanikrtya nü[nam]-evam ci[nta]yi[tu]m pra- 
vrtto ganta[v]yam paraloko . ärn . . 

Rückseite. 


1 vipraväso grhMavyam 5 pafJiyü/yanam 6 päralaujkJikam-i[t]y-e[va]m-a[n]u~ 

vicintya [K]u[cls]varah Kuc[ima](hä)- 

2 räjä särdham Svayamprabhayä devyäh 7 särdham tribhüvanaväsibhih 8 prä- 

nibhir = yo=sau bhagavacchrävakasa- 

3 ngho s näsravendriyabalabodhya ngamärgängadhyänavi moksasamädhisamä - 

patiirasäyana- 

4 yabhüto 9 lavanajalavanad 10 - aprameyaratnagunaganasamudra ity = aparimi- 

tagunaganani- 

5 dhinicayanidhänabhütas * tarn * anantagunam bhagavacchrävakasangham - 

anena trigunasa- 

6 mpannen-ähärena svahastam samtarpayitum (vjyavamtas = tad --asrnäd * vi- 

pulaphalaf ni jrvarttakät * pra- 

7 varänavadyäd-dänäd-yat'punyam punyäbhisya[nda]m 11 yac-ca kusalam 

[ku]saläbhisyandam 12 tad * bhavatv? etesdm 


2 Lies -rajcthJchila- ? 3 Lies - säntanikän? 4 

grahltavyam. fi Lies pathyasanam ? 7 Lies devyä. 

9 Lies -rasäyanabhäjanabhüto oder -rasäyanavisayabhüto. 
der Zeile eingefügt; lies lavanajalavad . 11 Richtig -si 



gunaganän. 5 Richtig 
8 Lies tribhuvana-. 
10 Beide na sind unter 

<9 

i. 12 Richtig -syandas. 


Blatt 6. Vorderseite. 


1 dänapatinäm drste vai dharme äyurvarnaba[labh]ogaisvaryapa[ksapa]~ 

riväravivrddhaye samparäy(e) 

2 ca sugatigamanäy = ävasäne ca nirvänapräpiaye itas-ca deyadharmapari - 


ty( ä )gät 1 - Maiireyä- 

3 dlnäm bodhisatvänäm ksiprabhijnatäyai- bhavatu tathä Brahma-Sakkrä- 

dlnäm devaganänäm pü- 

4 jäyai bhavatu ye C'äbhyatitäh kälagatä däyakä dänapatayah tesäm-upa- 

5 pattirvisesatäyai 3 bhavatu |[ tath-eha räjye räjyadevatä yä nagarasa nghärä- 

[ ma]- 

6 sälacatussälasämlcipjaryanadevatä 4 bhiksusamghasya prsthä[nuba]ddhä yä 

devatä yä 5 

7 täsäm devatänäm püjäyai bhavaty - api ca pancaga[t]i[pary]ä[pan]nänäm 

[ satJvänän = caturäjhJä- 


1 Lies -parityagan. 2 Lies ksipräbhijnatayai. 3 Lies upapattivisesatayai. 

4 Richtig - sälä aber auch in Nr. XI stets scila. 5 Dies yä ist zu streichen; lies 


devatas. 
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Rückseite. 

1 raparijhäyai bhavatu || yat = kimci 6 diyate taft - sa]rve[bhya](h sa)[mam 

di]yatä[m'i]ti || Ui tada(r)[tha]- 

2 m-abhisambodhayämi yad-ayam mahätmä pavanabalavihatajalabhu[jam]- 

gajihvägajakarna - 

3 camcalatarebhyo bhogebhyah säram = id/itsum 7 Kucisvaram Kucimahäräjä- 

nam Tottikam 8 särdham Svayam- 

t*# i-j' « 

4 prabhayä devyä pahcagaticärakävaruddhais 9 - ca. satvair = yo - sau bhagava- 

cchrävakasa[ ngha ] 10 

s silädigunasampannam anena varnagandharasopetena äkälikena madhura - 
pradä- 

6 nen = opani mandrayate 11 tad - asmät 12 - madhurapradänäd' yat = punyam pu - 
nyäbhisyanda[m] iz yac'ca Jcusalam u 

? ]saläbhi[sya]ndam 15 tad - bhavatv * etesäm dänapatlnäm - äyurvarnaba- 

[labho]gasvargaisvaryasamvrtta[y]e 16 

6 Li es kimcÄd, 7 Lies aditsuh. 8 Siehe über diese Stelle die Bemerkungen 
S. 606. 9 Lies - cärikä 10 Lies -sanghas = tarn. 11 Lies - opanimantrayate . 

12 Lies asmän. 13 Richtig -syando. 14 Bas lam ist über der Zeile eingefügt. 
lb kusa ist in kleinerer Schrift über der Zeile eingefügt ; richtig -syandas. 16 Lies 
-samvrddhaye. 

Blatt 7. Vorderseite. 

1 itai'Ca deyadharmaparityägäC'ChaJcra - Brahmädinäm devaganänäm püjä- 

yai bhavatu — abhyatitak(ä) - 

2 lagatänäm ca dänapatinäm upapattivisefsajtäyai bhavatu samäsalah pan- 

cagatiparyäpa- 

3 nnäfnäm] ca satvänäm tisrnäm trsnänäm vyavacchedäyai 1 bhavatu M dal- 

L * _/ » * * ft » • * a 1/ 

tarn bahv' api n-aiva tad - bahupha- 

4 lam [sajtpälrahlnam dhanam ksiptam balpajakandakäkulatale 2 kseitre khile 

bijavat räga- 

s dve[sajtamomalavyapagate pätre gunänkrte 3 dänam svalpam-api prayäti 
bahutäm nyagrodha- 

[b]vja(m) yathä 1 vyäkhyä[ta]m kanakäcalendravapusä buddhena buddhät- 
manä punyena svakrte 4 däna- 

vi[dhin]ä srivistaram 5 präpyate etat' pürvakrtam tvayä subhamate [yajd - 
bhujyase 6 sämpratam tad-bhüyo 


e 


Rückseite. 


lebhe gam 


1 s[pi] kurusva karma kusalam bhüyaly phalam präptsyase 7 2 j 

akhiläm - Asokanrpatih pä[nsu]- 

2 praddmän 8 - ?mnu svarggam [st]r% ca jagäma Käsyapamuner ? äcämadä- 

nam'prati dänam hy-alpam-api pra- 

1 Lies vyavacxhedäya. 2 Lies balbajakantakä-. 3 Lies gunälankrte. 4 Lies 
svakrtena. 5 Lies srlvistarah. 6 Lies bhujyate. 7 Lies präpsyase; die 

Schreibung ptsya für psya begegnet öfter. 8 Lies pämsu-. 
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3 sädävisade 9 vistiryale cetasi slaksne vÜisasi sodake nipatitas = tailasya hin- 

dur^yathä 1 |j 

4 bahusrutäh silavantah prajnädhyä dhyäyinas - ca ye samgham = äyänti te 

sarve samudram i- 

* 

5 [va] s[aiJndhavä 10 1 himavän*ausadhinämm 11 - äsrayam - ürvvl 12 ca sarva- 

sasyänam 13 sädhünäm sarvesäm ia- 

e th'äsrayam samghah iti viddhih 14 2 tritayam na bhavati samgha 15 trita- 
yasmarane ca tat * phalam - a- 

? vocat : dirghasya dirghadarsi ko vädah samghasamsmarane 3 tasmät^sarva - 
gunaugham samgham 

9 Lies prasädavisade. 10 Lies saindhaväh? Zu erwarten wäre sindhavah. 

11 Lies himavantam * osadhlnäm. 12 Lies urvlm. 13 Lies -sasyänäm. 14 Lies 

samgha iti viddhi. 35 Lies samghe. 


Blatt 8. Vorderseite. 

1 sarvajnavacanajalamegham satkaty 1 ' ärca[ya] bhaktyä yathä w [la jm [so[- 

mya sam[gh]o hi 4- 

2 sädhünäm vargabandho muninäm sainyam süräfnjäm / ?näravidrävanänäm 

« 1/ i t/ * t b J f ■ 

brmndam 2 yo(g)inäm sajja- 

3 nänäm samühah sär[th]o vistirno moksamärggoddhvagänäm 3 5 || karani- 

yäni punyäni 4 diihkhä hy-akr- 

4 tapunyatä krtapunyäh sukham yänti loke hy - asmin - paratra ca 1 iha loke 

pretya [ca s]u- 

5 khaihetu]bhü[täm punyäm pratipat 5 - pratipanno mahädänapatir - evan- 

namn[ä / 6 — särdham [bhjäryayä kalyänä- 
e sayapavitri[k]r[ta]sam . . [l]inä 7 — samrdham 8 sarvair - eva sanghasy* 
opasthänakar[man]i samprayuktäh 9 

7 yO' sau bhagavacchräfvaJkasamghah sllasa[m]ä[dh]iprajnä[v]i[mukjti- 
jnänä[darsana[sampannah 10 

Rückseite. 

1 anäsravendriya[balab]odhyängamä(r)[gä]n[gadhJyänavi(m)o[k](sasa)[m[- 

ädhisa[ m]ä[ pa[tti/h]rasäyana[bh] ( ä)- 

2 janabhüto 11 laräfna]ja[la[vad 12 * aprameyagu]na[ratnasamrddha evam -a- 

[par] imi( ta)g[ uJnaganani- 

3 dhinidhä[na]bhüto bhagavacchrävakasamgha 13 anena su[c]irucikalpikänä- 

[va]dyena u ähära- 

4 vidhivisesena bhiksusamqham samtarpayatah 15 evam samparitrptä bhavaniu 

* * o * * * L ij * * * i * A 

dänapa - 

1 Lies satkrty-, 2 Lies brndam. 3 Lies -märggäddhvagänäm. 4 ni 
ist über der Zeile eingefügt. 5 Lies pratipadam. 6 Lies evannämnä, besser 
noch evannämä. 7 Die Konstruktion ist offenbar fehlerhaft. 8 Lies särdham. 

r 

9 Lies samprayuktaih. 10 Lies -jhänadar&ana -. 11 Lies - bodhyanga-samä- 

pattirasäyana-. 12 Lies lavanajala-, 13 Richtiger wäre etwa -bhütas tarn bhaga- 

vacchrävakasamgham. 14 Lies -navadyena. 15 Die Satzkonstruktion verlangt 

zum mindesten samtarpayati. 
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t tayo naishramyapra .... gopasamahsambodhirasaih 16 abhyatitakälagatä- 
näm ääyakada- 

e na-paiinäm 17 püjäyam 18 bhavatu — tath-änena bhojanapradänena ye 
kecid=iha (gräfmanigarrm - 

7 nagarasamghäräma[saJmniväsino [ d Jeväf su j ragaruf da ]ga [n] ( dh)ar[ va - 

k Jinfnfaramaliofrafgäfh] . 

1 Lies -pasamasambodhi-. 2 Lies - dänapatinäm. 3 Lies püjäyai. 

Blatt 9. Vorderseite. 

1 safrvacaJturyonifsatvänäm nafnäfbhj(ü)[t jänäm caturähäraparijnäyfai] 

bhavatu yac^ca ki- 

2 hcid'diyate sarvesäm safmajm dlyatäm - iti 

dattam yadzyena rgavani 1 mudi~ 

3 te/na] sesarn = upäkkrosakaram 2 mrtasya yat'pärthivair'hryate 3 l ke 

mürkhataräs -tebhyo ye drstvä ähana - 

4 va(täm) vipannänäm grhavibha/vani = atyasamsthäm 4 na samtvar ante pra- 

dänanavidhau 5 2 yady-api 

5 bhayäni na syur = vibhavänäm nrpajalägnicorebhyäh 6 deyam tath-äpi 

dänam sarvam hy-utsrjya ga- 

6 [ntafvyam 3 yo'vafsfyam tyaktafvya]m [na] tyafjajti [dhafnam marn - 

aitad'iii mätvä 1 tya[]at]i sa ta[d-a]py-a[vafsyam na 

7 ßy]dgaf pha jläni c * äpnoti 4 tafsm,]ä/dJ = etad = afvfeksya svayam pradätum * 

budliO'fhati dhanäni tulye 

Rückseite. 

1 h[i] parityäg[e] nyäyena varam pariftyäga](h) 5 

na me * sti saktir = vaktum visälam 

« + 

2 nikhilam phalarn fte] buddhah sfvfayam [vafksyati te bhaf vfisyan - Mai- 

treyavamsah [phaJlam - aprameyam *ity*avi - 

3 malagätrapratiläbhasamvartamyäm pratipadam samädäya vartino rnahä- 

dänapate — snä- 

4 / trasvä]mina[h ] 8 särdham sarvair-eva yathäbhyägatair * dätrbhor 9 ayo - sau 

bhagavacchrävakasamhgho 10 [j]hä- 

5 [nämbujnä praksäU]taJkäyaväyimanahsamudäcäro rägadvesamohapravä- 

hiiasantati - 

e [s'tarnzajnantagunam bhagafvac]chrävakasamngham 11 [yajthopakalpi- 
iena pahcänusahsabhrtasnätra - 

7 praf dä]nen 12 = opanimantrayase 13 lad *a[s jmäc' chu[carucirapravaräf nava j - 
dyafsn] ätrapradänäd 14 = yat = pun( y)a- 

1 Lies bhavati. 2 Lies upakkrosa- . 3 Lies hriyate. 4 Lies -samstham, 

5 Lies pradänavidhau. 6 Lies -corebhyah. 7 Lies matvä. 8 Das h scheint 
.später eingefügt zu sein. 9 Lies dätrbhir. 10 Lies -sangho. 11 Lies -sangham. 
12 Lies pancänusamsa- . 13 Die Konstruktion ist in Unordnung. Zu upaniman- 

trayase paßt der Vokativ mahädänapate in Z. 3, aber nicht vartino in Z.3 und snätra- 
sväminah in Z.4. Vielleicht ist vartl und snätrasvämin zu lesen. Einfacher würde es 
sein, varti mahädänapalih snätrasvmm und upanimantrayate zu lesen. 14 Lies 

chucirucira -. 


snättrapradanafsya ] 
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Blatt 10. Vorderseite. 

1 m' upacitam tad = bhavatv'asya mahädänapaieh saf pajri[saJtkasy' äyurva- 

[rnaha ]labhogai[s]varyapaksav[ i ]- 

2 vrddhaye = tas - ca s n ätrapr a dä nä d- B rahm e näräd vnä rn devänäm püjäbliinir- 

vrttaye bhavaiu ye c-äbhya- 

3 tUä 1 kälagatä dätäras = tesäm-anena snätrapradänena, cyutyupapaüirvisesa- 

täyai 2 bhavaiu 

4 samäsatah pahcagatiparyäpannänäm saivänäm * asmät * snätrapradänäs 3 = 

trayänäm 4 [mal]. 

5 , . [n]ä[m] pravahanäyai 5 bhavaiu \ j samammaharantu bhadania 6 ghatam 

grähayämi glanänäm 7 pratha- 

o mato ghatam grähayämi tatanantaram 8 glana-upasthäyakänäm 9 tajda]- 
nantaram ye vrddhä 10 sa[sti]~ 

? varsikänäm ghatam grähayämi 11 ekonasasti-asta[pa]h[c]äsa(t)-[sa]p[ta - 
pancäsa ]t-satpancäsa[ t]~ 

Rückseite. 

1 pahcapa[ncäJsat -catu[sJpahcäsai -tr[iJpancäsat-dvä[pahcä[sat - [ekapancä- 

sa ]t-pancäsa,[ d]vars[än] (äm) 

2 ghatam grähayämi ekonapahcäsat-astacatvärimsat-saptaca[t]värimsat-sat- 

catvärimsat- 12 

m- 

3 (pa)hcacatvärimsat-ccatuccatvärimsat-tricatvärimsad-dväicatvärimsat-ekacat- 

vä rimiai - catväri msadvarsä - 

a □ + 

4 näm qhatam qrähauämi ekonacatvärimsai-astatrimsat~saptatrimsat-sattrim- 

* * * + hr 4 ■* * * JL * * 4 

sat-pah( c )at(r)im- 

5 sa c -catutrimsat -fr etri msa d -dvätri msat- eka tri msa t-tri m sad varsänä m qha ia m 

* + ■ □ * *'*■■* V “ * 

grähayami ekonatrimt-astavim- 

e sat - saptavimsat - sadvimsat - pancavimsac - catuvimsat - trevimsad - dvävimsat - 

j ■ * > j. t t ■ * 

ekavimsad-vimsadvarsänä (m) qha - 

4 « * * 1 * / y 

? tarn grähayämi ekonavimsat-astadasa-saptaäasa-soäadasa,-pahcadasa-caiur - 
ddasa-trayo- 

1 Lies C'äbhyatltäh. 2 Lies -upapattivisesatäyai. 3 nä ist unter der Zeile 
eingefügt; lies -pradänät. 4 Lies trayänäm. 5 Lies pravähariäyai. 6 Lies 
samanväharantu bhadantäh. 7 Lies alänänäm. 8 Lies tadanantaram . 9 Lies 

< J * * 

glänopa-. 10 Lies vrddhäh. 11 Die zahlreichen Schreibfehler und Verstöße 
gegen die Regeln der Grammatiker in der folgenden Aufzählung der Mönche nach 
ihrem Alter habe ich nicht verbessert. 12 Vielleicht steht -rimsatpa- da. 

Blatt 11. Vorderseite. 

i (dasa)-dvädasa-ekädasa-dasavarsänäm qhatam qrähauämi navahvarsänäm 

l / I > I t/ I 4 v 1/ 4 14 4 

astavarsänäm sa[p]ta- 

(va)rsänäm sadvarsänäfml pahcavarsänäm caturvarsänäm irevarsänäm 

\ ■ 4 * • * t 4 J i *4* 4 * W * * 

dvivarsänäm ekavarsänäm 

* * * * 4 - * 

afvalrsikänäm qhatam qrähauämi — sramanerakänäm 1 qhatam qräha- 

LJ * * y * i t/ • * v # * v 

—- samprajana 2 


2 


yami — 

1 Lies sramanerakänäm. 


2 Lies samprajäna. 
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4 / bhadajnta 3 snmjata | j pradänäd 4 * dhi manusyänäm jäyafe bhogavistarah 

bhogebhyo jäyate darpo 

5 darpäd-dharmavyatikramah 1 vyatikramya ca saddharmam = avidyändhah 

prthagjanah apäyän - tyanti 5 yatr-eme vä- 
g stavyah 6 sarvabälisäh 2 tasmäc - chllasahäymya käryo dänasya samgrahah 
tayor = dvayos * ca nirväne 

? kartavya 7 parinämanä [3] sllena sugatim yäii dänais = tat? 'ä/tmgrhpate, 
moksäya pranidhänena duh[kh](ä)~ 

Rückseite. 

1 ntam-a(dhi)gacchati 4 || ä . . rat . h sa[nga]gana(m) vika[lp]ya miträya- 

mänah 8 khalu sarvalok(e) [sa /fmsä^ - 

2 rado{sa]m vijugupsamäno moksäbhiläslr 9 - na bhaväbhiläsi 1 pänapradä- 

nam trigunopayuktam nir[ä]~ 

3 [misam] madyagunair - apetam sanghäya yo dänapatir ? dadäti kälena sat- 

krtya ca kalpikan-ca 2 plia- 

4 [la]m visistam muninä yathoklam yathestato janmasu iasya bhunkie dhar- 

märthasambodhirasam ca f P ]i- 

5 [tv]ä 10 irsnäksayac - chantim'iipaiti pascat 11 3 |[ 12 

3 Lies bhadantä oder bhadantäh. 4 Lies adänäd . ü Lies yanti, 6 Lies 

västavydh . 7 Lies Jeartavyci. 8 Lies miträyamänah . s Lies -bhiläsl. 10 Lies 

t3 rj/ * * 

pitvä. 11 Lies pascät . 12 Die von späterer Hand hinzu gefügten Zeilen sind 

etwa zu lesen: 

ari bhya scintatebhya mahä- 

sanlatebhya ukusamebhya tikusumebhya mukhajambhane - 
bhya namo prayäsalasya dhu(?)ttu manindala(?)da svaha tesa. 

Die kleine Handschrift umfaßt vier verschiedene Formulare. BL 3 
V 1—6 R 1 enthält die Formeln für die Ankündigung einer Schenkung von 
Speise. Als Einleitung dienen 18 Strophen, in denen die Freigebigkeit ge¬ 
priesen wird. Sie sind, wie die Numerierung zeigt, in Gruppen zerlegt. 
Zuerst kommen 4 Gruppen von je 2, dann 2 Gruppen von je 5 Strophen. 
Die beiden ersten Gruppen sind im Särdülavikr idita-, die beiden folgenden 
im Vamsastha-Metrum; die fünfte Gruppe besteht aus Upajäti-, die sechste 
aus Äryä-Strophen. Worauf diese Gruppeneinteilung beruht, weiß ich 
nicht zu sagen. Das Metrum kann nicht das Entscheidende sein, da sogar 
aufeinanderfolgende Strophen des gleichen Metrums verschiedenen Gruppen 
zugewiesen werden, anderseits in dem zweiten Formular auch Strophen 
verschiedenen Metrums zu einer Gruppe vereinigt sind. Jedenfalls ist 
diese Gruppenteilung ganz fest. In zwei Handschriften aus Q.yzil, die 
Buddhastotras und andere lyrische, auch epische Poesie enthalten, finden 
sich auch Sammlungen von Versen über die Freigebigkeit. Auch, hier sind 
die Strophen in Gruppen geteilt. In der einen Handschrift 1 ) kehren die 
Strophen 3 V 1—5, in der anderen 2 ) die Strophen 4 V 3—R 3 als ge~ 


p Vorläufige Katalognummcr 782. 


') Vorläufige Katalognummer 828. 
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schlosserte Gruppe wieder. Die eigentliche Ankündigung der Schenkung 
ist in Prosa abgefaßt und im Anschluß daran werden, wiederum in Prosa, 
Wünsche für die Wirksamkeit der Gabe zugunsten einer Reihe von mensch¬ 
lichen und göttlichen Wesen ausgesprochen. 

Unmittelbar darauf (6 R 1—7 V 3) folgt das Formular für die An¬ 
kündigung eines madhurapradäna samt den üblichen Segenswünschen, in 
den Ausdrücken dem ersten Formular sehr ähnlich, aber kürzer gefaßt. Da 
eine Einleitung fehlt, ist dieser Text wohl als Substitut für die Prosa des 
ersten Formulars gedacht für den Fall, daß die Gabe in madhura bestand. 
Madhura muß hier natürlich irgendwelche süßen Stoffe bezeichnen 1 ), die, 
wie es scheint, in den Klöstern Türkest ans besonders zur Herstellung von 
Getränken benutzt wurden. In einem anderen Formular 2 ) werden Melasse, 
Honig, Zuckerrohr, Weintrauben, Kristallzucker, die drei scharfen Stoffe 
Ingwer, schwarzer und langer Pfeffer, und Tamarinden als Ingredienzien 
von Getränken, die dem Orden gespendet werden, erwähnt {gudarasa- 
madhum iks[u](m) mrdvikam sa[r]kara[m] vä trkatukarasam ämmbla[m] 
kalpikäm yo dadäti). 

Es folgen drei Gruppen von Strophen (7 V 3—8 V 3), bestehend aus 
zwei Särdülavikridita-Strophen, einer einzelnen Strophe in demselben 
Metrum und fünf Strophen, von denen die erste ein Sloka, die nächsten 
drei Äryäs sind und die letzte im Vaisvadevi-Metrum ist. Die ersten beiden 
Gruppen dienen wiederum dem Preis der Freigebigkeit, die letzte feiert 
den Orden. Ich möchte annehmen, daß diese Strophen als Abschluß 
sowohl des ersten als auch des zweiten fakultativen Formulars aufzufassen 


sind. 

r . _ 

Der folgende Sloka, der die Erwerbung von religiösem Verdienst 
empfiehlt, bildet offenbar die Einleitung des dritten Formulars, dä's wie¬ 
derum die Ankündigung einer Speisespende in der gewöhnlichen Weise 
enthält (8 V 3—9 V 2). Die nächsten fünf Äryäs, die der Verherrlichung 
des Gebens gewidmet sind (9 V 2—R 1), dürften als Schluß dieses Formu¬ 
lars gedacht sein. 

Auf Bl. 9 R 1 beginnt dann das vierte Formular für die Ankündigung 
einer Schenkung von Badewasser, eingeleitet durch eine Indravajrä- 
Strophe, in der die unendliche Verdienstlichkeit gerade einer solchen 
Gabe hervorgehoben wird. Die in Prosa abgefaßte Ankündigung hält sich 
in dem üblichen Rahmen. Dann aber folgen noch Formeln für die Über¬ 
gabe der einzelnen Wasserkrüge: 'Die Ehrwürdigen sollen bedenken 3 ): 

1 ) Auch in Nr. VI ist danach tad asmän madhurapradänät zu ergänzen. 

-) Vorläufige Katalognummer 304. 

3 ) samammaharantu bhadanta ist wohl zu samanväharantu bhadantäh zu ver¬ 
bessern; vgl. die einleitende Formel bei feierlichen Erklärungen: samanväharatv 
äyusmän , z. B. Nr. I VI R 3. Allenfalls könnte bhadanta in der Anrede auch für 
den Plural gebraucht sein; auch in BI. 11 V 4 steht es anstatt des zu erwartenden 
Plurals. 
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Ich lasse den Krug entgegennehmen, Für die Kranken lasse ich den Krug 
zuerst entgegennehmen, darauf für die Krankenwärter, darauf für die 
Alten. Für die 60 jährigen lasse ich den Krug entgegennehmen, für die 
59 jährigen, für die 58 jährigen’, und so geht es weiter bis zu den 'Einjäh¬ 
rigen 5 , den ''Nichtjährigen 5 -—- wobei die Jahre sich offenbar auf die Zu¬ 
gehörigkeit zum Orden beziehen —; und schließlich den 'Novizen 5 . Mit 
der Aufforderung: 'Ehrwürdige, badet mit Bedacht 1 )! 5 schließt dieser 
Abschnitt, und es folgen noch vier Slokas und drei Upäjäti-Strophen, in 
denen die Gabe und insbesondere die Grabe von Getränk gerühmt wird. 

Das Schriftciien ist für die Kenntnis des buddhistischen Rituals von 
Wert und wegen der vielen Verse, die es enthält, auch für die Geschichte 
der späteren buddhistischen Dichtung nicht ohne Interesse; ich möchte 
hier aber nur auf zwei historisch wichtige Stellen näher eingehen. In dem 
ersten Formular (Bl. 5 R lff.) wird angekündigt, daß sich der Herr von 
Kuci, der Großkönig von Kuci ( Kuclsvara , Kucimahäräjan) samt der 
Königin ( devl ) Svayamprabhä entschlossen habe, mit eigener Hand den 
Orden der Hörer des Erhabenen mit Speise zu erfreuen. Der Name des 
Königs findet sich in dem zweiten Formular (BL 6 R 3). Die Satzkonstruk¬ 
tion ist hier in Unordnung. Ein Sinn ergibt sich nur, wenn man für die 

* * 

Akkusative in Z. 3 die Nominative einsetzt, so daß die Übersetzung lautet: 
'Daher tue ich kund und zu wissen, daß in dem Wunsch aus den Glücks- 
gütern, die unsteter sind als das von des Windes Gewalt gepeitschte Wasser, 
als die Zunge der Schlange und das Ohr des Elefanten, das Beste zu ziehen, 
dieser Edle, der Herr von Kuci, der Großkönig von Kuci (KucÄsvara, 
Kucimahäräj an) Tottika samt der Königin (devi) Svayamprabhä und den 
Wesen, die festgehalten sind in dem Wandel in. den fünf Daseinsreichen, 
den Orden der Hörer des Erhabenen, der durch Moralität und andere Vor¬ 
züge ausgezeichnet ist 2 ), zu dieser mit Farbe, Duft und Geschmack ver¬ 
sehenen, zu außergewöhnlicher Zeit gereichten Gabe von Süßigkeiten einlädt. 5 

Wir lernen hier also einen bisher unbekannten König von Kuci kennen, 
dessen Name recht unindisch klingt 3 ), während seine Gemahlin einen rein 
sanskritischen Namen führt.* In den chinesischen Quellen habe ich ihn 

J ) sam/prajana kann kaum für etwas anderes stehen als saniprajänä. 

2 ) Wie die Parallelstellen in Nr. X 5 R 2ff., 9 R 4ff., Nr. XI C V 4ff., D R 3ff. 
zeigen, ist yosau bhagavacchrävakasanghas tarn sUädiguziasampannam zu lesen; che 
nähere Charakterisierung des Ordens ist hier weggefallen. Die etwas unübersicht¬ 
liche Satzkonstruktion hat nicht nur hier, sondern auch in Nr. X 8 V7ff., Nr. X L 
A R 6ff., Nr. XII V 2 zur Verwirrung des Textes geführt. Jetzt läßt sich leicht 
erkennen, daß auch in Nr. III die im Nominativ stehenden Beiwörter pravarama- 
tinayavinayaniyamasampanno bis amarair äbhyarcito (V 2—4) in Wahrheit auf den 
Samgha gehen und im Akkusativ stehen sollten. Ebenso in Nr. IV R 2— 3, daher 
hier noch abhyarciloni steht. 

3 ) D as PW. verzeichnet allerdings ein tautika r Perlmuschel, Perle 3 aus dem 
Räj anirghanta und Tottäyana, ToUäyanlya, Tauta , Tauttäyana als Namen einer 
vedischen Schule, aber der Zusammenhang mit diesen Wörtern ist ganz unwahr- 
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nicht gefunden. Wenn meine Schätzung des Alters der Handschrift richtig 
ist, wird man ihn in der Zeit vor dem Anfang des 7, Jahrhunderts suchen 
müssen. 

Die zweite kleine Handschrift (Nr. XI) besteht aus 6 Blättern, die 
ungefähr 22,3 cm lang und 7,5 cm hoch sind. Die Maße sind also fast die 
gleichen wie die der Handschrift Nr. X. Eine ganz genaue Messung ist 
nicht möglich, da der Rand der Blätter etwas abgestoßen ist. Daß die 
Handschrift aber ursprünglich nicht mit Nr. X vereinigt war, zeigt die 
verschiedene Form des Schnurloches. Die Blattzahlen sind bis auf eine 
durch Beschädigung des linken Blattrandes völlig verloren. Auf Bl. D ist 
aber deutlich der Rest einer Ziffer sichtbar, die nur eine 4 oder eine 5 ge= 
wesen sein kann. Darüber findet sich der Rest einer anderen Ziffer, der 
wahrscheinlich die rechte Hälfte einer 10 ist. Bl. D würde danach also 
Bl. 14 oder 15 gewiesen sein; 10 oder 11 Blätter müssen im Anfang fehlen. 
Das stimmt zu der Tatsache, daß Bl. A mitten im Text beginnt. 

An der Handschrift haben der Reihe nach vier verschiedene Schreiber 
geschrieben. Die Vorderseite von Bl. A, die stark gebräunt und an den 
Rändern abgerieben ist, stammt von dem ältesten Schreiber. Die Schrift 
mit ihren aufrecht stehenden Zeichen weist noch ganz den archaischen 
turkestanischen Typus auf. Das ma zeigt noch ältere Formen als in dem 
Blatt Nr. 1; die Querlinie wird noch nach unten gezogen, und die Grund¬ 
linie hat bisweilen noch fast die Form eines spitzen Winkels, ein Zeichen, 
daß sie noch durch einen Doppelzug der Feder, zuerst von rechts nach 
links und dann von links nach rechts, zustande kam. Das ya zeigt noch 
die Aufstriche, von denen der mittlere bisweilen nach rechts geneigt ist; 
die Schleife des linken Aufstriches fehlt noch. 

Ein wenig später ist die Schrift der Rückseite von Bl. A und des Bl. B. 
Sie zeigt zw^ar immer noch durchaus den altertümlichen Charakter, aber die 
Querlinie des ma verläuft hier horizontal und berührt die rechte Vertikale, 
und die Grundlinie ist eine einfache Horizontale. Bisweilen findet sich aber 
auch noch ein älteres ma , z. B. in cäsmim B R 4. Das ya ist noch das alte 
dreiteilige Zeichen, aber der linke Aufstrich ist verschleift. 

Derselben Zeit gehört der dritte Schreiber an, von dem BL C- 
stammt. Auch hier begegnet gelegentlich noch einmal die ältere Form des 
ma , z. B. in -käma D R 2. Das ya zeigt zw 7 ar ebenfalls eine Schleife am 
linken Aufstrich, unterscheidet sich aber von dem ya des zweiten Schreibers 
dadurch, daß die Grundlinie nicht gerade, sondern in der Mitte nach oben 
gezogen ist. 

Aus viel späterer Zeit stammt der Schluß der Handschrift F V 6—R 9 
Das ma hat im allgemeinen die spätere Form mit dem bis zur Vertikale 

scheinlich. Ich möchte übrigens noch darauf liinweisen, daß, wenn auch Tottikam 
vollkommen deutlich dasteht, bei der häufigen Verwechslung von ta und na in dieser 
Schrift die wahre Namensform auch Tontika usw. sein könnte. 
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durchgezogenen oberen Querstrich und dem abgesonderten unteren Quer¬ 
strich, doch ist die mittlere Querlinie öfter nur halb durchgezogen wie in 
der Schrift von Nr. X, und in malä- F R 3 berührt auch die obere Quer¬ 
linie die Vertikale nicht ganz. Auch das ya ist für gewöhnlich das spätere 
Zeichen, doch kommen auch ältere Formen mit mehr oder weniger geraden 
Aufstrichen vor; siehe äropayen F V 9, yo R 2, besonders ya R 5, yas R 5. 
Dieser Schluß dürfte daher in derselben Zeit geschrieben sein wie die 
Handschrift Nr. X. 

Der Text, in dem besonders der Nachtrag von Schreibfehlern wimmelt, 
lautet: 

Blatt A. Vorderseite. 

1 . ma naralc[e]su gaf n]dh .. y . [k]su[m ]. pr(e)[t](e)~ 

su m . [yj . 

2 . khais' tath[ä]gato = rhäm 1 samyaksambudähaih sarvvänärttham pra= 

Usiddham sarvvadharmävabodhabalanervv[ä ] 2 . . 

. ... [I j . fp]. tasya nirodkanervvänasya 3 praptik sparsah pratiläb häyarn 4 


3 


o 


bhavatu § vandämi sirasä pä . . 


O 


4 . sarvvasne[he]na yusmäm 5 sambodhayfäjmy == aham durllabham hi 

manusyatvcmb buddhotpädam sudu[rlla]- 

5 (bham ) ,s .... präpya mamusyatvarn säsanan - ca mahänvuneh säsane-bhi- 

ratis 7 - tasmäd * vyayadhyam 8 svahitais=sadä [i] % . . 
e . ... [te] 'pi ca saddharma asaddharma 10 pravarddhate vinasyante hi samn~ 
mitrah 11 märgämärganidarsakah 12 4 Jcsi(ya)- 
i (ty - ä) yur * ahorätram yauvanah - c - opajiryate ärogya[m] vyadhayo 13 ghnan - 
ti sampattin - ca vipattayah 5 utpa . , 

8 . päp[e] vä saddharmasya ........ avijhäya muner = vväkyani - adhar- 

me 14 dharmasam[j](h)i[tah 6] | j @ 

Rückseite. 

i (si)ddham 9 dä[nam] yena sva[rgo j - vapt[o] 15 viv[i]dhasukhavibhavani 
cay(o) narämarapüjit(ah) 

.... präpii 16 hetur = dänam. divi bhuvi ca suhrd = anupamam drdham hy 
anugämikam däridryä(gni)m 

m(ä)t[s]aryyärttham 17 prasamayati hi jalaväm 18 nmnindranisevitam tas 
mäd'deya-m saktyä dänam pha(la)- 


2 


3 


1 Gemeint ist wohl tathägatair arhadbhih. 


2 Richtig -nirvvan .; nervam ist 
- nirvvänasya . 4 Lies 



die im Toch. und Kuc. gebräuchliche Form. 3 
präptih und pratiläbho oder präptisparsapratiläbhäya. 5 Gewöhnliche Schreibung 
für yusmöM. 6 Richtig buddhotpädah sudurllabhah. 7 Lies -ratais. 8 Lies 
vyäyamyam? 9 i ist unsicher; man erwartet die Ziffer 3. 10 Lies saddharmah 

asaddharmah. 11 Lies sanmitrah. 12 Lies * nidarsakäh . 13 Lies vyädhayo. 

14 Lies adharmo. 15 Lies -väpto; die Schreibung mit kurzem a ist bei Formen von 
aväp gewöhnlich. 16 Lies präpter. 17 Lies mätsaryyottham? 18 Lies etwa 

j alam * iva tan. 
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4 (m-aJnupamam- ahhilasata 19 sadä parayä mudä : 1 tadärtthmmn 20 = abhi- 

sambodhayämi ya- 

5 [d-aJyam mahädänapati 21 satpurusasamsarggopabrhitäyätanaprasädasam - 

dotah 22 su[gr]~ 

e (hi)tanämadheyah Kucimahärä[ja ] 23 särdjdhjam sarvvai 21 pancagati- 
paryyäpannai 25 satjvjaih yo-sau [bhaga](va)- 


19 


22 


ahhilasata . 20 Lies tadarttham, 21 Lies -patih. 

brmhitäyatana-. 23 Richtig -mahäräjah. 24 Lies sarvvaih . 2,> Lies -pannaih. 


Blatt B. Vorderseite. 

1 [cchrä]vakasangh[o] yattra t[e] pudgala 1 sütravinayäbhidharmagrahana- 

dhämnavicänaf.ka] - 

2 [rma]pratipattikusaläh 2 silädigunanidhänabhüta rägädosavinäsanatatparä 3 

N- 

3 . . rarsisasanadhürdhara 4 anantaguna 5 tathägatasrävakasangham janga- 

mam-iva pünya- 

4 k[s Jettram 6 anena anavadyena annapänena samtarpayati anena dänena 

asy-aivanä- 

5 (mno 1 däjnapate 8 äyurvvarnnabalabhogaisvaryyaparivärapaksayasovivr- 

ddhi 9 bhavatu ta- 

6 (th'änena d)änena B[rJahfm]endr[ä]surend[r]agiihyagendrädinüm 10 de- 

vadänäm 11 c - äsuragarf u Jdagandharva - 


Rückseite. 

i f kinna)[rama]h[oJragayaksaräJkJsasänäm - [oJjovivrddhir - bhavatu anena 
ca a[meJpapradäfne]~ 

a (na) 12 abhyatUakälagatänäm dänapatinäm 33 Suvarnapuspaprabhrtinämm u - 
upapattivisesa- 

3 / täjyäm 15 bhavatu tath - änena dänena Kucivisayaparipälakänäm devatä- 

näm * anw- 

4 (gra)häya bhavatu ye c-äsmim 16 sanghäräme simaparipälakä devatä 

stüpasälasä- 

5 (mi)[ci]paryyanadevatä 17 täsäm - api devadänäm 18 ojovimänavivrddhir = 

bhavatu pancagati- 

6 (pary)yäpannänän-ca satvänäm caturähäraparijnäyai bhavatu [ 

1 Lies pudgaläh. 2 Lies - vicärana 3 Lies rägadosa-, 4 Lies 

- dhürdharäh: das aksara vor rarsi- ist kaum als ma zu lesen. 5 Lies tarn- 

*■ y * * 

anantagunam. 6 Lies punyaksettram. 7 Lies -aivamnämno. 8 Lies 

dänapater. '•* Lies -vivrddhir. 10 Lies -guhyake- 11 Lies devatänäm. 12 Lies 
ameyapradänena. 13 Lies -patlnäm. 14 Lies - prabhrtinäm. la Lies - vise- 

satäyai. 16 Richtig yäs-c-äsmin. 17 Lies -paryyanadevatäs; die Schreibung 
säla ist konstant. 18 Lies devatänäm. 

6402 Liiders, Kleine Schriften 39 
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BlattC. Vorderseite. 

1 (sa)[kyam] mandayitu[m] yathä na vadanachäyä 1 jaläntarggat[ä] valclre 

nah kriyate tu mandanavidM- 

t/ * 1/ * « 

2 [S'taJsniim 2 «m utpadyate tadvad-yac-chramanadvijätisu dhanam vinya- 

syate sraddhayä tat - tasmim 2 paraloka- 
s [toJyapatite bimbe samutpadyate 1 || iti mahädänapati z inthurmämenah 4 
särddham sarvvai 5 ye 


4 [k](e)cana bhiksusamghasy - alpena va bahuna va 6 anugraham kurvvanti 
taih sarvvebhi' 7 sarddha 8 yo-yam bha- 



nas 9 = tarn tädrsam = bhagava- 


6 [echt]avakasamgham * anena varnnagandharasopapeten 10 - äkälikena pana - 
kappradänen * opanima- 

Rückseite. 


1 [nt[rayati yad - asmät - panakappradanad = yat = punya 11 punyabhisyandam 12 

kusalam kusaläbhisyandam 13 lad - bhava- 

• t u * 

2 tv-asya mahädänapatis 14 - saparisatkasy 15 = äyurvärnnabalabhogaisvaryya - 

parivärapaksavivrddhaye 16 caGi- 

3 r[nn]äh'Ca rasänäm präptisparsanapprativedhäyai 17 naiskrämyarasasya 18 

pravivelcarasasya vy[uJpasamarasa- 

4 [s]ya sambodhirasasya t.ath- änena pänakappradänena buddhasäsanäbhi- 

pprasannänäm devanägaya- 

5 [ksäjnäm püjäyai bhavatu [yä]s-c-eha r[ä]jyadevatä naga,radevata n sam- 

ghärämadevata 19 stüpasämlcisl- 

e (majparipälakadevatä 20 täsäm - api devatänäm püjäyai bhavatu ye c - äbhya- 
titakälamgatadäya[ ica] - 


•cchä/yä. 2 Gewöhnliche Schreibung für tasmin. 3 Lies - patir . 

4 Für itthannämena , richtig itthamnämä. 5 Lies sarvvair. fi Lies bahunä vä. 
7 Lies sarvvebhih, richtig sarvaih. s Lies särddham. 9 Lies -samädhiprajnä-. 


10 

das. 

~pra 


rasopeten 


n 


> punyam. 


12 


Richtig -syandah. 


13 


Richtig * syan - 



14 Lies -pates. 15 Richtig saparisatkasy =. 10 Lies -varnna-. 17 

18 Richtig naiskramya-. 19 Lies -devatäh. 20 Lies devatäs. 



Blatt D. Vorderseite. 

1 (däjnapatayah 1 tesäm gatisthänantar[o]papattivisesatäyai 2 bhavatu sa~ 

masato 3 = nena pänakafppraj- 

2 (däjnenä 4 pancagatiparyyäpannänän- ca satvänäm trnnatrsnavyapacchedä 5 

bhavatu || dasabaladha- 

3 rasisyebhyas'silasamajhänasukrtakäryyebhya 6 bhavatrsnärahitebhyo 7 da - 

* t/ (/ b i/i/ t/ t « * t/ 

däti yah pänaka- 

1 Lies -äbhyatlta-. 2 Lies -sthänäntaro -. 3 Lies samäsato. 4 Lies 

- ppradänena. 5 Gemeint ist tisrnäm trsnänäm vyapacchedäya. 6 Lies - käryye- 

bhyah. 7 Die andere Handschrift (s. S. 614) best anstatt der Dative die Genetive 
-disyänäm, - Jcäryänäm, -rahitänäm. 
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4 m = udäram 1 manikanakarajatabhandaih 8 pibanti pänäni te manojnäni 

divi bhuvi 

5 sukhasauhhägyam sphitam-api rasant labhanti sadä 9 2 sambodhiprasa- 

marasam vimuktirasam * utta - 

* ’■ 

e mam ca yat * pravaram 10 pänakadänäd = dätä labhati ca trsnäksayam = asesa 11 
3 |[ 

Rückseite. 

1 [ta]da(r)ttham = abTiisafmjb[oJdhayämi [ya]d ? äya(m ) 12 h[e]tuphaläbh[ij- 

jhah käyabh[o]gajlvil[eJbhyah sära[m]*(ä)- 

2 dätukäma itthannämo 12 mahädänapatih särddham sarvvaih Kaucyair* 

däyakadänapatibhir = yye c = e- 

3 ha hhiksusamghosy 14 - opasthäkarmmany 15 *udyuktäs daih sarvvaih sär¬ 

ddham yO'Sau bhagavacchrävakasamgho ya- 

4 ttra te pudgaläh pahcopädänaskandhabhäraniksiptäh pancendriyatiksikr- 

täh 16 paheaba- 

5 labalinah pancabhßyanirmuktäh paheagatisamatikkrä/Uäs * tarn iädrsam 

6 fsamjgham - anena varnnagandharasopapeten 11 = ähärappradän 18 - äbhini - 

mantrayati anen * ähära - 

7 [ppraJdänen =? äsy #aiva tävan - mahädänapatih 19 saparisatkasy 20 - ähäropa- 

rama[nJirodhanirvvä - 



8 Lies -bhändaih 

* i S 

schritt liest avirasam 
richtig yah pravarah. 
14 Lies -samghasy-. 

17 Lies -rasopeten'. 
satkasy 


wie in der anderen Handschrift. ö Die andere Hand- 
labhati dätfüj. 10 Ebenso die andere Handschrift; 

11 Lies asesam. 12 Lies ayain, 13 Lies - nämä . 

15 Lies -opasthänakannmany =. 16 Vgl. pali tikkhindriya. 

13 Lies - pradänen 19 Lies -pateh. 20 Richtig sapari- 


Bl att E. Vorderseite. 

1 [na]prat[i]v[eJdhäyai 1 bhavatu tath - än[e]n - ähärappradänena- Maittrey- 

[äjdinäm bodhisatvänäm ksipprä- 

2 (bhi)jhay - äsiu 2 Brahma-Sakkrädinäm devaganänäm = ojobalavimänavivr- 

ddhaye 3 bhavatu vivrddho- 

3 jobalavimänam-bhutvä 4 sarvve danapativargge 5 krtsnah - ca satvasamu- 

dram raksane uatnavanto 

m * * t/ 

4 bhavantu tath * äddhvatitakälamgatadäyakadänapatinäm* gatisthänantaro - 

papattivi- 

5 [sejsatäyai 7 bhavaiu yadi tu kathaheid - anasväsikäi 8 ? ka/rmmano hinagati- 

janmasambandha 

s [syä]t s taia 9 ppranUajanmasambandhir * astu 10 pranität - pranitataram 11 iha 
räjyadevatä nagara- 

1 Richtig -prativedhäya. 2 Lies -bhijnäyä astu. 3 vr ist unter der Zeile 
eingefügt. 4 Lies vivrddhaujobalavimänä bhütvä. 5 Lies dänapativarggam. 

6 Lies -äddhvätita- ? ; der gewöhnliche Ausdruck ist abhyatUa. 7 Lies -sthänäntaro -. 
8 Lies anäsväsikatvät ? 9 Lies tatah. 10 Richtig -sambandhO'Stu. n Lies -tarah. 

39* 
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7 (de)[vatä ] 12 samgh[a ]ramast[ü /pasannci prahanasaladevatä 13 täsam dem - 

tanäm 14 püjäyai bhava[t](u) 

Rückseite. 

1 . . . . [s] . tasm[ä]d 15 - ähärappradänät - sarvvasatvänäm caturä h[ä]rapa - 

jhäyai 10 bhavatu yac-ca da[ha] 11 [kJ(in)[c](i) - 

2 (d)'[d](%)yate sarvvebhyah samam dlyatäm-ifi || bäladiväkaradvisam 18 

pürnacandravadanam m attagajendra - 

3 v[i]kkramam padmapattranayanam abdharanisvanam jinam sankhaJmnda- 

dasanam staumi samaksato ya- 

4 thä nirvrti 19 gatam = api 1 kämasukham subham tathä janmasamksayastt- 

kham tvarnmatakärinäm 20 nrnäm 

* B # # # -■ fl 

5 hastasamstam, 21 =akhilam kämasukham tu tair*wibho labhyate na kunarair * 

* # 

yye na ramanti te 

6 [ma]te kirn punahs 22 = samasukham 2 ye tava säsanam mime n = äsrayanti 

kunaräs = te parivancitas 23 = ci- 

? [ram] sambhramanti gatisu ye tu varam srayamli te säsanam supurusäs'te 
bhavasamksayam dhruvam yänti ni- 

* B |/ * « 

8 (rvr)tisukham 3 sarvvam ? idam jagat - sada svätmasaukhyäniratas 2i -tvan = 

naradamyasärathe loka-saukhya- 

32 Lies -devatäh. 13 Lies samghäräma-; richtig -pradhäncisälä -; aber 

hier stets säla; lies -devatäs. 14 Lies devatänäyi. 35 Vielleicht ist samäsato' 
smäd zu lesen. 33 Lies - parijnäyai . 37 Lies iha ? 18 Lies -karatvisam. 

33 Lies nirvrtim. -° Lies tvanmata -. 21 Lies -samstham. 22 Lies punah. 

23 Lies -vancitäs. 24 Lies -saukhvaniratam. 


Blatt F. Vorderseite. 

1 [ni ] rat ah tac-ca kudarsanair - hato 1 n = ävagacchati jagat-tena na gacchate 

drutam tvG , 2 jinendra saranam 4 

2 tva(7n) parasatvapidayä pidase 3 jina yathä stair 4 = vyasanair -jagat = takhä 

pidyate na sabhrsam 5 svärn 6 vyasan[ai](h) 

3 saduhkhitam 1 tusyate na tu tathä tvam varaduhkhanäsanän 8 - busyase, na 9 

* * ■ t/ • i • * i/ 

yathä 5 näsayitu- 

4 n ' na t - tama 10 sakkyate dinakarai 11 saptabhif - udgatais - tathä candra- 

mandalasatai 12 yat^tava vägabhasti - 

5 bhir 13 - nasyate jina mahan - mohamayam manastamo dehinäm hrdi gatam 6 
ö satam sahasrani 14 suvarnnaniskä jämhünadä n^äsyä sämä 15 bhavanti ye 

■ * • i * (/ t/ (/ 

buddhacaityesu prasannacittä 16 pa[da](m) 

7 [vijhäre samatikramaTritti 17 1 satam sahasrani 18 suvarnapindä 19 jämhü¬ 
nadä n-asya sama 20 bhavanti yo buddha- 

1 Lies hatam. 2 Lies tväm. 3 Lies pldyase. 4 Lies svair. 5 Lies 

subhrsa/m. 0 Lies svair. 7 Lies suduhkhitam. 8 Lies -näsanät. 9 Vor 

* * « 

oder hinter na fehlt eine Silbe; lies etwa tusyase-nagka. Iü Lies na tat - tamah . 

11 Lies -karaih. 12 Lies -sataih. 13 Lies väggabhastibhir . 14 Lies sahasräni. 

45 Lies n'äsya samä. 16 Lies -cittäh. 17 Lies samabhikramante ? 18 Lies sahasräni. 

20 Lies n'äsya samä. 


19 Uber nda stehen zwei netleneinandergesetzte Punkte. 

* » o 
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[caijtyesu prasanna,cittä äropayes - mrtikapindam - akam 21 2 sa sähasrani 22 
suvarnamütäm 23 jämbüna(dä) 

9 (%'ä)s[y]a sama 24 bhavanti yo [buddhaJcaityesu fräset,[njruicitta [ä]ro~ 
payen-mukiapuspakaräsim 25 3 satam saha[s](rä)- 


Rückseite. 

1 (ni s)u(var)[na]k(ot)y(o) j(ä)[m]bunad[än-ä]sya safmä] bhava[nt](i) yo 

buddhac[aijty[eJsu (p)r(a)sannac[i]tta[h] pradlpafdä]na(in) [pra]ka- 
( roti ) 

2 (vi)dvän 4 satam sahasrani 26 suvarnafv] . M 27 [jäjmbünadä n-asya sama 

bhavatti 28 yo buddhacaityesu prasanna[ci]~ 

3 [Mo] maläviharam prakarovi tidvam 29 5 satam sahasrani 30 suvarnapar- 

vvatä sumero sama n-äsya säma 31 bhava(nti) 
d yo buddhacaityesu prasannacitta äropayec* chaüradhvajo patakam 32 6 es - 
äho daksinä prokta apprameya 

5 (ta)thägata ya mudrakalpe 33 sambudähe särtthavahe 34 hy - anuttare 7 ti~ 
sthatta pujäyed 25 - yas- ca yas-c-äpi parinirvrtam 
e [sa]me cittaprasade hi m n-ästi punyavisesata 37 8 na hi eilte prasanne- 
smimn - alpä bhavati daksinä ta - 

v thägate v[ä] m sambuddhe buddhäna srävakas^ - ca ye 9 evam hy-acittitä 
buddhä buddhadharmasya cittitä aci- 

s [tt](i)te prasady-eha vipakah syäd- acittita 40 10 iesam-acittitanäm il -epra~ 
tihaiadharmacakkravarttina( m ) 42 

9 [sa]myaksambud[dh]änä 43 n' älarn gunaparam 44 ' adhigattum 45 11 


21 Lies -citta är opayen = mrttikapindam - ekam. 22 Lies satam sahasrani. 23 

-mütä. 24 Lies samä. 25 Lies muktakapusparäsim; vgl. sk. muktäpuspa. 2(3 Lies 

sahasrani . 27 Lies suvarnavähä. 28 Lies n-äsya samä bhavanti, 29 Lies mälävi- 

häram (?) prakaroti vidvän. 30 Lies sahasrani. 31 Lies meroh samä n=äsya 

samä. 32 Lies chattradhvajau patäkäm. 33 Lies prokta apprameyä tathägate 

samudrakalpä (oder yä bhadrakalpe ?). 34 Lies särtthavahe. 35 Lies tisthantam 

püjayed. 36 Lies samam cittam prasädyeha. 37 Lies -visesatä. 38 Lies ca. 
39 Li es buddhanäm sravakas. 40 Lies etwa evam Jiy'acintita buddhä buddhadharma- 

m m t/ 

py = acintitäh acintitän prasädy = eha vipäkah syäd'acintitah. 41 Lies acintitänäm. 

m * 

42 Lies apratihata-. Lies -varttinäm! Uber dharma stehen zwei nebeneinander- 
gesetzte Punkte. 43 Lies -buddhänäm. 44 Lies - päram. 45 Lies -gantum. 


Die Gliederung des Textes in vier gesonderte Teile, auf die die Ver¬ 
schiedenheit der Schrift führt, wird durch den Inhalt bestätigt. Die ersten 
drei Teile enthalten wiederum Formulare für die Ankündigung von Gaben. 
Von dem ersten Formular sind aber auf der Vorderseite von Bl. A nur der 

_ __ g" 

Schluß der in Prosa abgefaßten Segenswünsche und sechs Slokas erhalten, 
in denen zum Eifer ermahnt und auf den Verfall der Religion hingewiesen 
wird. Das zweite Formular, das die Rückseite von Bl. A und Bl. B füllt, 
dient der Ankündigung einer Spende von Speise und Trank in der gewöhn¬ 
lichen Art. Die Einleitung bildet eine Strophe im Bhujahgavijrmbhita- 
Metrum. Die sonst üblichen Schlußstrophen fehlen hier. Der dritte Text, 
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von Bl. C V 1 bis F V 5 reichend, umfaßt zwei Formulare. In dem ersten 
ward eine Gabe von Getränk, in dem zweiten eine Gabe von Speise ange¬ 
kündigt. Der Prosa des ersten Formulars geht eine Strophe im Särdülavi- 
kridita-Metrum voraus, den Schluß bilden drei Äryäs, in denen, wie zum 
Teil auch in den Segenswünschen der Prosa, auf den besonderen Charakter 
der Gabe Bezug genommen wdrd. Diese drei Ar 3 7 äs kehren in einem anderen 
Formular 1 ), noch um drei weitere Äryäs vermehrt, wieder. Das zweite 
Formular entbehrt der einleitenden Strophen, hat dafür aber am Schluß 
ein Buddhastotra in sechs Strophen in einem mir unbekannten Metrum 
von 15 Silben im Päda. Der Nachtrag endlich, der von F V 6 bis R 9 geht, 
besteht aus 11 Strophen, 6 in Upajäti, 4 Slokas und einer Ärya, die wieder 
den unermeßlichen Wert einer Gabe an den Orden betonen.* 

Angaben von historischem Interesse bietet nur das zweite Formular: 
'‘Darum tue ich kund und zu wissen, daß dieser große Gabenherr, der die 
Fülle der Klarheit seiner Sinne durch den Verkehr mit guten Leuten ver¬ 
stärkt hat, der Großkönig von Kuci (Kucimahäräja), dessen Name zum 
Heil genannt wird 2 ), zusammen mit allen in den fünf Daseinsreichen um¬ 
herwandernden Wesen, den Orden der Hörer des Erhabenen, in dem die 
Einzelnen in den Mitteln zum Erlernen, Behalten und Durchforschen von 
Sütra, Vinava und Abhidharma erfahren sind, Schatzkammern der Mo- 
ralität und anderer Tugenden, nur darauf bedacht, Liebe und Haß zu ver¬ 
nichten, Träger der Lehre des . . . Sehers — diesen durch unendliche Vor¬ 
züge ausgezeichneten Orden der Hörer des Tathägata, der einem wandelnden 
Felde des Verdienstes gleicht, mit diesem tadellosen Essen und Trank 
erfreut. Wegen dieser Gabe soll diesem Gabenherrn N. N. Mehrung sein 
an Leben, Aussehen und Kraft, an Besitz und Herrschaft, an Gefolge und 
Anhängerschaft und Ruhm. Und gleicherweise soll wiegen dieser Gabe den 
Göttern, Brahman, Indra, dem Herrn der Asuras, dem Herrn der Guhyakas 
und den übrigen und den Asuras, Garudas, Gandharvas, Kinnaras, Maho- 
ragas, Yaksas und Räksasas Mehrung der Kraft sein. Und (das Verdienst) 
w 7 egen dieser unermeßlichen Gabe soll den dahingegangenen verstorbenen 
Gabenherren mit Suvarnapuspa an der Spitze zur Vorzüglichkeit der 
Wiedergeburt gereichen. Gleicherweise soll (das Verdienst) wegen dieser 
Gabe den Göttern, die das Reich von Kuci beschirmen, zur Förderung ge¬ 
reichen, und auch den Göttern, die in dieser Ordensniederlassung die den 
Bezirk schirmenden Götter und die Götter der Stupas, der Hallen, der 
sämlcis und der Zellen sind 3 ), auch diesen soll Mehrung ihrer Kraft und 

a ) Vorläufige Katalognummer 304. 

£ ) Für die Bedeutung von sugrMtanämadheya siehe Levi, JA. 33, 165ff. 

3 ) ye cäsmim sanghäräme sImaparipälakä devatä $tüpasälasärmciparyyana - 
devatä(h ); ähnlich Kr. X 6 V 5f. iha räjye räjyadevatä yä nagarasanghärämcisälacatus - 
sälasärmciparyanadevatäh, CR 5f. iha räjyadevatä nagaradevat(äh) sarnghärämadevat(ä) 
stüpasämlcislmaparipälakadevatä(h ); E V 6f. iha räjyadevatä nagaradevatä(h) sam- 
ghärämastüpasämlciprahänasäladevatä(h ). Auch in Nr. VIII BL 58 V 3 ist, wie ich 
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ihrer Götterpaläste sein. Und den Wesen, die in den fünf Daseinsreichen 
umherwandern, soll es zur richtigen Erkenntnis der vier Nahrungsarten 1 ) 
gereichen . 5 

Der Text zeigt, daß das Formular für den Gebrauch der Mönche in 
den Klöstern von Kuci bestimmt war. Der Name des Kucimahäräja ist 
hier nicht erwähnt, und die Titel, die er hier erhält, sind nicht die gewöhn¬ 
lichen der späteren Zeit. Der Titel Kudsvara fehlt, dafür erhält er das 
Beiwort sugrhitanämadheya, das bis in die Zeit der Ksatrapas zurückgeht. 
Diese Abweichung in der Titulatur mag zufällig sein, doch ist es beachtens¬ 
wert, daß auch Vasuyasas in Nr. I nur Kucimahäräja genannt wird, während 
Artep (Nr. VIII), Tottika (Nr. X), Suvarnapuspa (Nr. IV) und vielleicht 
auch Suvarnadeva (Nr. VI) den Titel Kudsvara Kucimahäräja erhalten. 
Der Titel Kudsvara kommt jedenfalls bis jetzt nur in Dokumenten in der 
späteren Schrift vor. 

An der Spitze der verstorbenen Gabenherren, denen die Schenkung 
zu einer vorzüglichen Wiedergeburt verhelfen soll, wird Suvarnapuspa 
genannt. Man könnte zunächst versucht sein, in diesem Suvarnapuspa den 
Suvarnapuspa zu sehen, dessen Name sich mit Sicherheit in dem Formular 
Nr. IV wiederherstellen läßt, sowie den Swarnabüspe der in der Sprache 
von Kuci abgefaßten Holztafel, dessen Identität mit dem Su-fa-po-küe 
der Chinesen Levi, JA. XI, 2, 310ff. überzeugend nachgewiesen hat. Dem 
aber stellen sich unüberwindliche Schwierigkeiten entgegen. Su-fa-po-küe- 
Suvarnapuspa war der Vater des Suvarnadeva, der zwischen 618 und 630, 
nach dem Tode seines Vaters, den Thron bestieg. Nach unserem Formular 
war Suvarnapuspa verstorben; der Ausdruck abhyaUtakälagatänäm däna- 
pat(i)näm Suvarnapmspaprabhrtinäm macht es sogar wahrscheinlich, daß 
man ihn als vor langer Zeit verstorben ansah. Das Formular könnte also 
auf keinen Fall früher als 618 geschrieben sein, das aber ist nach dem 

jetzt sehe, -lasälasämlcistu(pa)- zu lesen. Aus diesen Stellen geht hervor, daß säfmci 
und paryana irgendwelche mit dem Kloster in Verbindung stehende Gebäude be¬ 
zeichnen müssen. Da sämlci nicht nur vor paryana, sondern auch vor slman , prahä- 
nasäla (d. i. pradhänasälä 'Meditationshalle’) und stü(pa) und hinter säla, catussäla 



cikamma öfter in der Verbindung abhivädanam paccutthänam anjalikammam sämlci- 
kammam (z. B. Cullav. 1, 27, 1; 6, 6, 4; 10, 1, 4), und Härävall 134 wird sämlci in 
der Bedeutung von vandanä gelehrt; sämlci ist daher hier vielleicht eine Halle, die 
für die Verehrung des Buddha bestimmt war. Paryana oder paryana ist im Tocha- 
rischen und in der Sprache von Kuci paryäm, das meist in Verbindung mit lern — 
layana erscheint und offenbar 'Zelle 5 bedeutet; siehe z. ß. Tocharische Sprachreste 
153 al (leng)s l[e]nac paryänas paryänac 'von Höhle zu Höhle, von Zelle zu Zelle’; 
148 b 6 wyä(ra)m samkrämam le paryänam = vihäre sanghäräme layane paryane ; 
260 bö lern paryäm wyär sankräm ypantra 'sie machen einen Vihära, einen Sarighä- 
räma, eine Höhle, eine Zelle’: 105b 3; 285b 4; 452b 5. Im Pali entspricht der Bedeutung 
nach parivena. 

] ) Im Pall kabalinkära ähära, phassähära , manosancetanähära , vinnänähära. 
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heutigen Stande unserer Kenntnis der turkestanischen Paläographie un¬ 
möglich. Wie oben bemerkt, ist unser Formular in einer Schrift geschrieben, 
die, wenn sich auch vorläufig noch kein absolutes Datum für sie angeben 
läßt, jedenfalls viel älter ist als die Schrift der Formulare Nr. IV und VI, 
die augenscheinlich Suvarnapuspa und Suvarnadeva als die zur Zeit der 
Niederschrift regierenden Könige nennen. 

Wir werden so zu dem Schluß gedrängt, daß es zwei Könige von Kuci 
mit dem Namen Suvarnapuspa gegeben hat, der eine der Vorgänger des 
Suvarnadeva, der andere jedenfalls geraume Zeit, vielleicht Jahrhunderte 
vor ihm lebend. Bei dieser Auffassung löst sich, wie mir scheint, auch eine 
Schwierigkeit, die die Angaben Hüen-tsangs über Suvarnapuspa bereiten. 
In seiner Beschreibung von Kuci sagt er nach der Übersetzung von Julien 
{I,4f.): 

c Au nord d’une ville qui est situee sur les frontieres orientales du ro- 
vaume, il y avait jadis, devant un temple des dieux, un grand lac de dra- 
gons. Les dragons se metamorphoserent et s’accouplerent avec des juments. 
Elles mirent bas des poulains qui tenaient de la nature du dragon. Ils 
etaient mechants, empörtes et difficiles ä dompter; mais les rejetons de 
ces poulains-dragons devinrent doux et dociles. C’est pourquoi ce rovaume 
produit un grand nombre d’excellents chevaux. Si Fon consulte les an- 
ciennes descriptions de ce pays, on y lit ce qui suit; ,Dans ces derniers 
temps, il y avait un roi surnomme Fleur d'or y qui montrait, dans ses lois, 
une rare penetration. Il sut toucher les dragons et les attelcr ä son char. 
Q.uand il voulait se rendre in visible, il frappait leurs oreilles avec son fouet 
et disparaissait subitement. Depuis cette epoque, jusqu’ä ce jour, la ville 
ne possede point de puits, de sorte que les habitants vont prendre dans Je 
lac l’eau dont ils ont besoin. Les dragons s’etant metamorphoses en hom- 
mes, s’unirent avec des femmes du pays, et ils en eurent des enfants forts 
et courageux, qui pouvaient atteindre, ä la course, les chevaux les plus 
agiles. Ces relations s’etant etendues peu ä peu, tous les hommes appar- 
tinrent bientöt ä la race des dragons; mais, fiers de leur force, ils se livraient 
ä Ja violence et meprisaient les oixlres du roi. Alors le roi, avant appele ä 
son aide les Tou-Kioue (Turcs), massacra tous les habitants de cette ville, 
depuis les enfants jusqu’aux vieillards, et n’y laissa pas un homme vivant. 
Maintenant, la ville est completement deserte, et Ton n’y aperpoit. nulle 
habitationV 

W as hier von König 'Göldblume’ berichtet wird, trägt deutlich die 
Züge der Sage, und es ist mir immer seltsam erschienen, daß Hüen-tsang 
eine solche Sage von einem Mann erzählt haben sollte, der bei seiner An¬ 
kunft in Kuci allcrhöchstens zwölf Jahre tot war. Und selbst wenn man 
annehmen will, daß sich im Osten die Sage schneller um eine Person bildet, 
bleibt es doch unerklärlich, daß sich Hüen-tsang für diese Geschichte auf 

beruft, auf 'die früheren Berichte 5 , f die alten Annalen 5 , des an- 
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ciennes descriptions du pays 5 , oder wie man die Worte übersetzen will, 
und selbst die Variante, die Levi anführt: 'les hommes d’äge 5 macht die 
Sache nicht begreiflicher; die Geschichte des letzten Königs mußte um 
630 schließlich doch auch noch ganz jugendlichen Bewohnern des Landes 
bekannt sein. Alles wird mit einem Schlage verständlich, wenn wir Baien- 
tsangs Angaben über König 'Goldblume 5 nicht auf den Vorgänger des 
Suvarnadeva, sondern auf den älteren Suvarnapuspa beziehen, der jetzt 
durch das Formular bezeugt ist. Nun scheint aber Hüen-tsang diesen 
König ' Goldblume 5 doch in 'diese letzten Zeiten’ zu versetzen, und so könnte 
man auf den Gedanken kommen, daß er die beiden Herrscher wegen der 
Gleichheit der Namen zusammengeworfen hätte. Allein ich glaube nicht, 
daß ihm dieser Vorwurf gemacht werden kann. Watters, On Yuan Chwang’s 
Travels I, p. 61, und Levi, a. a. 0. p. 3o4f., haben die Juliensche Übersetzung 
der den König 'Goldblume 5 betreffenden Stelle bereits verbessert; wahr¬ 
scheinlich ist aber auch der einleitende Satz 

etwas anders zu verstehen. Herr Dr. Waldschmidt schlägt 

* -p ^ _ 

die folgende Übersetzung vor: 'Hört man die früheren Berichte, (dann) 
heißt (es darin): die letzte Dynastie hatte (einen) König namens 
Goidblume. 5 * Faßt man den einleitenden Satz in diesem Sinne auf 1 ), so 
schwindet sowohl der innere Widerspruch, der bei Juliens Übersetzung in 
der Darstellung Hüen-tsangs zutage tritt, als auch der Widerspruch zu 
den Angaben unseres Formulars. Der Suvarnapuspa unseres Formulars, 
der König 'Goldblume 5 Hüen-tsangs war ein König der Vergangenheit, 
nach dem am Ende des 6. Jahrhunderts wieder ein Sproß der Königsfamilie 
von Kuci benannt wurde. 

In dem dritten Formular wird für den Gabenherrn kein Name ange¬ 
geben; es heißt hier nur (Bl. DR 2), daß er seine Einladung ergehen läßt 
'samt allen gebenden Gabenherren von Kuci ( Kaucya ), die hier bei der 
Pflege des Mönchsordens tätig sind 5 . 

Unsere Sanskrit-Handschriften haben uns demnach bisher sechs 
Namen von Königen von Kuci geliefert: 

1. Suvarnapuspa (Nr. XI), der König 'Goldblume 5 des Hüen-tsang. 

2. Vasuyasas, Kucimahäräja (Nr. I). 

3. Artep, Kucisvara Kucimahäräja (Nr. VIII). Da die einheimische 
Sprache von Kuci kein h kannte, möchte ich die Vermutung äußern, 
daß Artep ein Sk. Haradeva wiedergibt. 

4. Tottika, Kucisvara Kucimahäräja (Nr. X) mit seiner Gemahlin Sva- 
yamprabhä. 

5. Suvarnapuspa, Kucisvara Kucimahäräja (Nr. IV), der Swarnabüspe 
der Holztafel, der Su-fa-po-küe der Chinesen. 

*) Daß das Si-Ma-fang-ci, wie Levi, a. a. O. p.319 angibt, einfach von dem 
"letzten König 3 spricht, beweist kaum etwas, da es doch wohl auf Hüen-tsangs Text 
zurückgeht. 
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6. Suvarnadeva, Kucimahäräja 1 ) (Nr. VI), der Swarnatep der Holztafeln, 
der Su-fa-te der Chinesen. 

Mit dem letztgenannten König ist, wie ich schon oben S. 538 bemerkt 
habe, wahrscheinlich auch der in Nr. VII erwähnte (Su)varnadeva gemeint. 
Dazu würde stimmen, daß der mit ihm zusammen genannte Sanmira 
dänapati einen Namen trägt, der sich aus der Sprache von Kuci erklärt. 
Hier ist sk. srämanera zu sanmire geworden, während es im Tocharischen 
als sämner erscheint. In dem Formular muß allerdings Sanmira Eigenname 
sein, da ein Novize unmöglich zugleich als dänapati bezeichnet werden 
kann. Die Verwendung von Sanmira als Eigenname hat aber ihre Parallelen 
schon in viel älterer Zeit in Indien selbst. Dort finden sich in den Inschriften 
von Mathurä, Sänchi, Bharaut und Bhattiprölu nicht nur Namen wie 
Samana (336 2 ). 530. 1332. 1337), Samanä (720), Sramanaka (53), Samanika 
(43), in den Weihinschriften von Sänchi wird auch ein sresthin Sämanera 
genannt (Mämanerasa Abeyakasa sethino däna,m 184. 283). Gegen die Be¬ 
ziehung des (Su)varnadeva auf den Kucikönig dieses Namens könnte nur 
angeführt werden, daß das Blatt in Sorcuq gefunden ist, das nur eine halbe 
Tagereise von Qarasahr entfernt ist, also sicherlich in dem Gebiet des alten 
Reiches von Yen-kd liegt. Aber auch wenn der in dem. Formular erwähnte 
Ort Imaraka, wie ich vermutet habe, in der Nähe des heutigen Sorcuq, 
also in Yen-kT gelegen haben sollte, würde das meines Erachtens noch 
nicht gegen die Beziehung des (Su)varnadeva auf den Kucikönig sprechen, 
da es nicht an Beispielen fehlt, daß Könige auch außerhalb der Grenzen 
ihres Reiches Stiftungen für den Orden machten. Und schließlich läßt 
sich auch die Möglichkeit, daß das Blatt durch einen Zufall anderswoher 
in die Klosteranlage von Sorcuq gelangt ist, nicht von der Hand weisen. 

Daß wir im allgemeinen von den Sorcuqer Funden Aufschlüsse für 
das Reich von Yen-k'i erwarten können, bestätigt ein Blatt (Nr. XII), das 
in der sogenannten Stadthöhle gefunden ist. Es ist ungefähr 7 cm hoch, 
41,5 cm lang und nahezu vollständig erhalten. Am linken Rande der Rück¬ 
seite trägt es eine Blattzahl, die stark verwischt ist, aber doch mit Sicher¬ 
heit als 40 gelesen werden kann. Die Schrift zeigt den gewöhnlichen spä¬ 
teren Typus. Auf jeder Seite stehen 5 Zeilen. Der Text der Vorderseite 
und der ersten drei Zeilen der Rückseite ist in Sanskrit; die beiden letzten 
Zeilen der Rückseite, die von demselben Schreiber herrühren wie der 
vorangehende Text, sind in tocharischer Sprache abgefaßt und bereits von 
Sieg und Siegling in den Tocharischen Sprachresten unter Nr. 370 ver¬ 
öffentlicht. Inhaltlich gehört das Blatt in dieselbe Kategorie wie die 
Nummern III—VI, X und XI; es enthält die Formeln für die Ankündigung 
einer an den Orden gerichteten Einladung zur Mahlzeit. Der Sanskrit- 
Text wimmelt von Fehlern, die teilweise auf der Nachlässigkeit des Schrei- 

L ) Kucisvara kann weggefallen sein. 

2 ) Die Zahlen beziehen sich auf meine List of Brahmi Inscriptions. 
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bers beruhen mögen; in vielen Fällen liegt aber die Verderbnis auch weiter 
zurück. Ich habe in diesem Fall davon abgesehen, die Fehler zu berich¬ 
tigen, da sich die meisten unschwer durch einen Vergleich mit den Parallel- 
Texten erkennen lassen. Der Text lautet: 

Vorderseite. 

tadartham- avasambodhayämi yad-ayam mahätmä aparimitasubharuci- 

rapunya[p]ra . (ma)[hä](dä)napati Agnisvara-Agnimahäräjä 

Indrärjunena sär[dha](m) A[g]nima[hä](räjhi) - 
yä Suryaprabhäyä särdham sarvai pahcagatiparyäpamneh satvair - yo - sau 
bha[ga] vacchrävakasamgham -an(e)na varnagandharaso[p]ei[e]na ähä- 
r[e]n-opanimamträmpayati ta(smäd-ä)~ 
härapradänäd - yah punyam (pu)nyäbhisyanda[h] yas - ca kusalam kusa- 
läbhisyanda tad- bhava]tv] - etesäm däyakadänapati(näm) drste va dharme 
äyurvarnabalasukha(bho )[g] ( aisva.)- 

4 [rya] paksapariväräbhivrddhaye 1 * stu idas - ca teyadharmaparityägäl = Mai- 
treyänäm sarvesäm bodhimärgapratipamnänäm ksipr( ä)[bh](i )jnäy = 
ästu tathä Brahma-Sakrädin[ä]m catu- 
s rnäm ca lokädhipatinäm astävisatis - ca qandharvakuhhändanäcrayaksase- 

* a 1 i * • ts r r ts xJ * 

nädhipatinäm prabhäväbhivrddhaye-stu ; tathä Agnivisayaparipälalcä - 
näm devatänäm Vyägra-Ska- 

Rückseite. 

1 ndhäksa-Kapila-Mänibhadraprabhävä[bhiJvrddhaye 2 = stu : tathä kumbhä - 

dhipatinäm Srisambhava-Lohitäbha-Krhisa-Svastika-Indraprabhrtinäm 

r * * i* jl + * 

prabhäväbhivrddhaye - stu : tathä n(ä)gädhi- 

2 paiinäm Manivarma - Sudarsana - Susukhah 3 prabhäväbhivrddhaye * stu ; 

tathä purna-A gnindränäm ädau Candrärjumnas[y]-ä[bhJyatitakälaga- 
tasya upapattivisesatäyai- 

3 r - bhavatu samäsatah pa[ncagaJtiparyäpamnänäm satvänäm caturnähära - 

pa-rijhäyair- [bha]vatu yac-ca kihci dyate (tat)-[sajrvebhya samasamo 
dätavyam - Ui: —■ | 

4 paklyossü pis - sank - si hemi hakta] s ] - naiväsikässi dharmatäm äyis — 

kus-ne haJdah/' naiväsikäh a tri hemintu päs[s]i wrapos-—bramhät 
wlähnät stwa(r)-s, 

b [kjcihi läs Visnu Mahisvar Skandhak märenäss-aci—viki okat-pi tässi 


nah" 


yak[s]äh u kumpäntäh a kintareh-kandharvih 11 tkam sihi eppre 
sihi kus-pat- [nuj haktah a . 

1 paksa ist von anderer Hand später unter der Zeile eingefügt. 2 hhi ist von 
anderer Hand später unter der Zeile eingefügt. 3 Die Lesung Susukhah ist nicht 
ganz sicher. Durch den u -Strich des zweiten su ist ein Querstrich gezogen, so daß 
das aksara vielleicht sü zu lesen ist. 

Was der Sanskrit-Text besagen will, ist etwa das Folgende: c Daher 
tue ich kund und zu wissen, daß dieser Edle, der Spender unermeßlicher, 
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schöner, glänzender, verdienstvoller Gaben, der große Gabenherr, der 
Herr von Agni, der Großkönig von Agni ( Agmsvara , Agnimahäräja) Indrä- 
rjuna 1 ) samt der Großkönigin von Agni 2 ). Süryaprabhä, samt allen in den 
fünf Haseinsreichen umherwandernden Wesen den Orden der Hörer des 
Erhabenen 3 ) zu dieser mit Farbe, Duft und Geschmack versehenen Speise¬ 
spende einladen läßt. Das Verdienst, der Überfluß an Verdienst, die Ver- 

* V 

geltung guten Werkes 4 ), der Überfluß an Vergeltung guten Werkes, (die) 
aus dieser 5 ) Speisespende (herrühren), möge diesen spendenden Gaben¬ 
herren noch in diesem Leben zur Mehrung gereichen an Leben, Aussehen 
und Kraft, an Glück, Besitz und Herrschaft, an Anhängerschaft und Ge¬ 
folge. Und. (das Verdienst) wegen dieser Schenkung einer frommen Gabe 
soll Maitreya und allen übrigen 6 ), die den Weg zur Erleuchtung besehritten 
haben, zu baldiger Erkenntnis verhelfen. Gleicherweise soll es Brahman, 
Sakra und den übrigen (Göttern) und den vier Weltenhütern und den 
28 Heerführern der Gandharvas, Kumbhändas, Nägas und Yaksas 7 ) zur 
Mehrung der Macht gereichen. Gleicherweise soll es den Gottheiten, die 
das Reich von Agni beschirmen, Vyäghra, Skandhäksa, Kapila und Mäni- 
bhadra 8 ) zur Mehrung der Macht gereichen. Gleicherweise soll es den 


1 ) Zwischen -punyapra und hä . . napati sind drei oder vier aksaras völlig un¬ 
leserlich geworden. Die Ergänzung des zweiten Wortes zu mahädänapati ist natür¬ 
lich sicher; der Schluß des vorausgehenden Kompositums ist wahrscheinlich in Ana¬ 
logie zu dem in Nr. III und IV gebrauchten Ausdrucke zu - punyapradänadätä zu er¬ 
gänzen, wenn das auch nach dem Umfang der Lücke ein wenig zu lang erscheint. 
Der Instrumental Jndrärjunena fügt sich nicht in die Satzkonstruktion; wenn man 
ihn mit dem folgenden särdham verbinden wollte, würde hinter satvaih ein särdham 
fehlen. Außerdem sollte man dann mahädänapatinä Agnisvarena Agnimahäräjhä 
erwarten. Mir scheint es daher, daß Jndrärjunena einfach ein Fehler für Indrärjunah 
ist. Jedenfalls bezieht sich in Nr. X. 5 V 3 ff. ayam mahätmä, in Nr. XI A R 5ff. 
ayam mahädänapati(h) auf den König, und eine falsche Konstruktion wie hier findet 
sich auch in NrX 6 R 2ff., wo doch gar nichts weiter übrig bleibt als ayam mahätmä 
mit dem Akkusativ Kuclsvaram Kucimah äräjänam Tottikam zu verbinden. 

2 ) Da in Nr. X 5 R 2, 6 R 4 die Königin von Kuci devl genannt wird, könnte 
man daran denken, auch hier den Titel Agnimahä .... yä zu Agnimahädeviyä zu er¬ 
gänzen. Allein der Instrumental von devl würde hier kaum deviyä lauten — an den 
angeführten Stellen steht devyäh und devyä - und ich halte daher die Ergänzung 
zu Agnimakäräjniyä für wahrscheinlicher. 

3 ) Es ist zu lesen yo = sau bhagavacchrävakasarnghas tarn; s. S. 606, Anm. 2. 

4 ) Kusala, das hier völliges Synonym von punya ist. 

5 ) Statt des zu erwartenden tad asmäd ähärapradänäd (vgl. Nr. IV R 4, Nr. X 5 
R 6, 6 R 6, 9 R 7, Nr. XI CR 1) scheint, nach dem Umfang der Lücke zu urteilen, 
eher tasmäd ähärapradänäd dagestanden zu haben. 

*’) Maitreyänäm ist Schreibfehler für Madtreyädinäon ; vgl. Nr. VIII 55 V of., 
Nr. X 6 V 2f., Nr. XI E V 1. 7 ) Vgl. Nr. VIII 55 R 3ff., 57 V 2ff. 

*) In Nr. VIII, 50 V 4ff. erscheint Vyäghra als visayaparipälaka von Kuci. Dort 
werden ferner Kapila und Manibhadra genannt. Skandhäksa begegnet im Gefolge 
Skandhas im Mahäbhärata (9, 45, 60), in der Liste der Yaksas in der Mahämäyürl 
(JA. XI, 5, 30ff.) erscheint er als Schutzgott Kausike (81), also wohl von Kuci 
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Oberherren der Kumbhändas, Srisambhava, Lohitäbha, Krhisa, Svastika. 

• p / + y - J P p J 

Indra 1 ) und den übrigen, zur Mehrung der Macht gereichen. Gleicher¬ 
weise soll es den Oberherren der Nägas, Manivarman, Sudarsana, Susukha 2 ) 
zur Mehrung der Macht gereichen. Gleicherweise soll es dem an der Spitze 
der früheren Fürsten von Agni dahingegangenen verstorbenen Candrärjuna 
zur Vorzüglichkeit der Wiedergeburt gereichen 3 ). Kurz, den in den fünf 
Daseinsreichen umher wandernden Wesen soll es zur richtigen Erkenntnis 
der vier Nahrungsarten gereichen. Und was immer gegeben wird, das soll 
allen gleichmäßig gegeben werden/ 

Der in Tocharisch abgefaßte Schluß wiederholt noch einmal die Segens- 
w ? ünsche. Herr Dr. Siegling übersetzt ihn: f Es möge gehört werden: Das 
Juv r el des Bhiksusamgha möge den Göttern und Naiväsikas die Dharma- 
gabe geben. Welche Götter und Naiväsikas, die die drei Juwelen zu hüten 
geruht haben, Brahman, Indra, die vier großen Götterkönige, Visnu, 
Mahesvara, Skandhakumära usw\, die 28 Anführer, die Nägas, Yaksas, 
Kumbhändas, Kinnaras, Gandharvas, welche irdische und dem Luftraum 
angehörige Götter es auch immer gibt- . . / Hier bricht der Text ab. 

Die Formulare I, IV—VI, VIII—XI haben uns die indischen Namen 
dreier von West nach Ost sich aneinanderreihenden Reiche am Nordrande 
des Tarimbeckens geliefert: Hecyuka, Bharuka und Kuci; unser Blatt 
fügt der Liste den Namen des östlichen Nachbarstaates von Kuci hinzu, 

denn das hier genannte Agni ist natürlich mit dem IMÄ A-k r i-ni 
identisch, das Hüen-tsang auf seiner Reise von Kao-c c ang nach Kuci durch¬ 
querte und das bei den anderen buddhistischen Schriftstellern gewöhnlich 

als jfs U-k e i 4 ) und in der historischen Literatur als jll ^ Yen-kJ er¬ 
scheint. Es ist das Gebiet des heutigen Qarasahr. Der als Gabenherr ge¬ 
nannte König Indrärjuna empfängt die Titel Isvara mahäräja genau wie 
die späteren Könige von Kuci, und er wird vermutlich auch derselben Zeit 
angehören wie jene. In den mir zugänglichen chinesischen Nachrichten 
über Yen-k r i vermag ich weder ihn noch seine Gemahlin Süryaprabhä 
nachzuw r eisen und ebensowenig den gegen den Schluß des Sanskrit-Ab¬ 
schnittes als verstorben bezeichneten Candrärjuna. Der Zusatz purna- 
Agnindränäm ädau läßt darauf schließen, daß Candrärjuna als der Ahnherr 
der Dynastie betrachtet wurde. Der Ausdruck purna (für pürna) befremdet 


Ebenda werden Kapila (15; 30; 53), Manibhadra (31) und Simhavyäghrabäläbalau 
(61) genannt. 

P In der Liste der Yaksas finden sich Svastika (46) und Indra (29). 

2 ) In der Liste der Nägas in der Mahämäyürl (Zapiski, Vost. Otd. Imp. Russk. 
Arch. Obsc. XI, 246) kehrt Sudarsana wieder. Statt Manivarman finden sich hier 
Mani, Manikäna, Manisuta. Dem nicht sicheren Susukha entspricht hier vielleicht 
Sumukha. 

3 ) Auf diesen Satz werde ich später zurückkommen. 

U-i mit U-k c i identisch ist, ist nicht ganz sicher. Levi, 


■) Ob Fa-hiens 4^ 



JA. XI, 2, 341, möchte es lieber mit Kuci identifizieren. 
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allerdings. Allenfalls könnte man ihn im Sinne von 'sämtlich* nehmen; bei 
der Fehlerhaftigkeit des Textes ist es mir wahrscheinlicher, daß er für pürva 
steht. Da sowohl der Ahnherr der Dynastie als auch der regierende König 
einen Namen trägt, der auf arjuna endigt, darf man wohl annehmen, daß 
Arjuna der Familienname des Geschlechtes war 1 ). 

Von den vier Ländernamen Ostturkestans, die uns in den Formularen 
in Sanskrit überliefert sind, sind zwei, Kuci und Hecyuka, aus der ein¬ 
heimischen Sprache übernommen, zwei, Agni und Bharuka, sind indische 
Namen 2 ), Agni erklärt Watters, On Yuan Chwang’s Travels I, 46f., für 

-fa w 

die Übersetzung eines lokalen oder Hu-Namens, indem er das chinesische 
Yen-k r i auf türkisch yanghi 'Feuer’ 3 4 ) zurückführt. Ich hege starke Zweifel 
gegen diese Erklärung und möchte eher glauben, daß Yen-k'i ebenso wie 
U-k c i‘ J ) und vielleicht auch U-i nichts weiter als ein Versuch ist, Agni 
wiederzugeben. Der Name des Landes liegt uns, was bisher nicht erkannt 
ist, noch in einer fünften Transkription im Chinesischen vor. In der ersten 

__jr *' * 

der von Levi, B. E. F. E. 0. V, 262f., aus der chinesischen Übersetzung des 
Candragarbhasütra veröffentlichten Listen von Ländern finden sich gegen 
den Schluß (Nr. 47—53) die Namen Sa-lo, Ü-tTen, Kiu-tsi, PAlou-kia, 

Hi-cou-kia, I-ni San-san; es folgen noch (Nr. 54) Kin-na-lo ( = 

V 

Kinnara) und (Nr. 55) Cön-tan (= Cinasthäna). In der letzten Liste a, a. 0, 

* * v 

S. 282ff., erscheinen die Namen von U-t'ien bis Cön-tan in derselben Leihen“ 
folge (Nr. 48—55). Die Liste von Sa-lo bis San-san ist, wenn wir von I-ni 

zunächst absehen, eine Aufzählung von Ländern Ostturkestans: Sa-lo — 

___ _ * * _ _ _ 

Kashgar, U-t'ien = Khotan, Kiu-tsi = Kuci, PA-lou-kia = Bharuka, 
Hi-cou-kia = Hecyuka, San-san = Krorain am Lop-nor. Es muß also 
auch I-ni ein Land in Ostturkestan sein. Dazu stimmt, daß in der Liste, 
in der die Länder mit Rücksicht auf die schützenden Naksatras geordnet 
sind, a. a. 0. S. 277, I-ni hinter Sa-lo erscheint, und da Karlgren für das 
erste Zeichen des Wortes die Aussprache kanton. yik> jap, olc angibt, wäh¬ 
rend Shanghai yalc entspricht, so kann es wohl als sicher gelten, daß I-ni 
wiederum Agni wiedergeben soll. Das Reich von Agni scheint also zu allen 
Zeiten einen indischen Namen geführt zu haben. 


*) Es ist seltsam, daß die Angabe der Chinesen, daß die Könige von Kuci den 
Namen Po "Weiß 5 führten, durch die Sanskrit-Dokumente bisher keine Bestätigung 
gefunden hat und daß andererseits die Könige von Agni einen Familiennamen zu haben 
scheinen, der wohl durch Po wiedergegeben sein könnte. 

2 ) Siehe die Besprechung der alten Namen von Kuci, Hecyuka und Bharuka 
von Pelliot, T 5 oung-Pao 22, S.126ff. 

8 ) Gemeint ist wohl das im osmanischen Türkisch vorkommende yany'in 
"Schadenfeuer, Brand", eine Ableitung von der Wurzel yanmaq "brennen". 

4 ) Daß U-k r i, wie Watters meint, auf die Pali-Form Aggi zurückgehen sollte, 
ist mir ganz unwahrscheinlich. 

5 ) Der Name steht nur in der Liste, die dem Prosatext entnommen ist; in der 
metrischen Wiederholung ist er ausgelassen. 
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Anders liegt die Sache bei Bharuka. Wie Pelliot gezeigt hat, führt 
Kümo, der Name, der dem Lande in den chinesischen Quellen der Han-Zeit 
gegeben wird, auf ein ursprüngliches * Qumaq oder * Qumoq als einhei¬ 
mischen Namen. Damit läßt sich Bharuka lautlich nicht vereinigen. Aber 

• * _ _ 

auch eine Übersetzung kann Bharuka kaum sein. Die Grammatiker und 
Lexikographen kennen allerdings ein Wort bharu. Unädis. 1, 7 wird die 
Bildung des Wortes von bhr gelehrt, und Ujjvaladatta bemerkt dazu, daß 
es ''Herr 5 bedeute: bharati bibharti veti bharuh svämi. In der Siddhänta- 

i 

kaumudi wird dem noch Haras ca hinzugefügt 1 ). Trikändas. 309 wird 
bharu in der Bedeutung c Gatte 3 gelehrt ; nach Hemacandra, Anek. 2, 434 
bedeutet es '"Gatte 3 und c Gold’, nach Med. r 69 r Gold 3 und c Siva 3 , und 
Trikändas. 46 wird er nochmals unter den Namen Sivas aufgeführt 2 ). Aber 
das Wort ist in der Sprache niemals lebendig gewesen. Im PW. 2 wird 
ein einziger Beleg aus der Literatur gegeben, die vierte der Einleitungs- 
strophen zu Bänas Kädambari: namämi bharvos caranänibujadvayarn , wo 
nach Mahädeva bharvoh Dual ist und Hari und Hara bezeichnet. Aber 

4 

gerade hier zeigt die Fülle der Lesarten bhatsos , bhartsus , marccos , pitros , 
baddhas usw., daß Abschreiber und Erklärer mit dem Wort nichts anzu¬ 
fangen wußten. Es ist daher ganz unwahrscheinlich, das dieses Wort den 

■ a 

Mönchen von Ostturkestan geläufig gewesen und zur Übersetzung irgend¬ 
eines einheimischen Namens verwendet sein sollte. Bharuka kann vielmehr 
durchaus beanspruchen, als Originalname betrachtet zu werden. Dann 
aber kann es kaum etwas anderes sein als die Kurzform von Bharukaccha, 
dem BaovyaCa der Griechen, dem heutigen Broach. Tatsächlich werden 
wir eine Variante des Namens, Bhiruka, als eine Nebenform von Bhiru- 
kaccha, Bharukaccha kennenlernen. Wenn aber der Name der Hafenstadt 
des westlichen Indiens nach Ostturkestan verpflanzt wurde, so kann das 
doch wohl nur durch Kolonisten aus Bharukaccha erfolgt sein, die den 
Namen ihres alten Heimatortes auf ihren neuen Wohnsitz übertrugen. 
Offenbar war Bharuka zunächst der Name einer Stadt, der erst später 
auf das Land ausgedehnt wurde, und wir werden annehmen dürfen, daß 
es Kaufleute aus Bharukaccha waren, die die Niederlassung begründeten. 
Wann das geschehen, läßt sich vorläufig nicht sagen. Der Name Bharuka 
findet sich in dem Candragarbhasütra, dessen chinesische Übersetzung 
durch Narendrayasas aus dem Jahr 566 n. Chr. stammt 3 ), bei Hüen-tsang 
usw. Er ist uns also seit der Mitte des 6. Jahrhunderts fest bezeugt, aber 
sicherlich viel älter. 


q d ic alte Caleuttaer Ausgabe der Siddhantakaumudi, die Böhtlingk in seinen 
Unadi-Affixen abgedruckt hat, liest Harir Haras ca anstatt svämi Haras ca . 

2 ) Das PW. verzeichnet auch noch die Bedeutung 'Meer’ nach der Unädivr. im 
Samksiptas. 

3 ) Siehe Levi, B. E. F. E. O. V, 261. Der Name ebenda S. 263, 268, 284. 
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Ich würde es vielleicht nicht gewagt haben, diese Ansicht über die 
Entstehung des Namens Bharuka vorzutragen, wenn sich nicht noch, der 
Name einer zweiten Stadt des westlichen Indiens, die sogar zu Bharukaccha 
in naher Beziehung zu stehen scheint, in Ostturkestan nach weisen ließe. 
In der Beschreibung seiner Rückreise nach China durch den Süden Ost- 
turkestans bemerkt Hüen-tsang *), daß auf dem Wege von Khotan nach 
Ni-jang eine Stadt namens P r i-mo w r ar. Sie lag ungefähr 330 li östlich von 
Khotan, ungefähr 200 li westlich von Ni-jang, dem heutigen Niya. Yule, 
The Book of Ser Marco Polo I, 191 f., hat mit diesem P'i-mo das von Marco 
Polo erwähnte Pein oder Peym identifiziert, und Sir Aurel Stein, Ancient 
Khotan I, 452ff., hat starke Gründe dafür vorgebracht, daß P f i-mo oder 
Pein auf der Stätte von Uzun-Tati und Ulügh-Ziärat zu suchen ist. In 
P f i-mo v r ar nach Hüen-tsang eine Statue des stehenden Buddha aus Sandel¬ 
holz, ungefähr 20 Fuß hoch, die beständig ein helles Licht ausstrahlte, 
Wunder wirkte und Gebete erhörte. Kranke wurden geheilt, wenn sie 
den der Stelle ihres Leidens entsprechenden Körperteil der Statue mit 
Blattgold bedeckten. Nach der Lokal-Sage hatte noch zu Lebzeiten des 
Buddha König U-Fo-yen-na (Udayana) von Kiao-sang-mi (Kausämbl) 
diese Statue hersteilen lassen. Bei dem Tode des Buddha hatte sie sich von 
selbst in die Luft erhoben und war nach der Stadt Hodao-lo-kia im Norden 
des Khotan-Reiches gelangt. Das war eine reiche, blühende Stadt, aber 
die Bewohner waren Ungläubige und niemand kümmerte sich um die 
wundertätige Statue. Einige Zeit später kam ein Arhat dahin, der dem 
Bilde seine Verehrung erwies. Die Leute, von seiner seltsamen Erscheinung 
betroffen, meldeten die Sache dem König, und dieser befahl, den Fremden 
mit Sand zu bedecken. Das geschah, und der eingegrabene Arhat wäre 
verhungert, wenn nicht ein Mann, der das Bild ebenfalls schon verehrt 
hatte, ihn heimlich mit Nahrung versehen hätte. Als der Arhat im Begriff 
war, sich davon zu machen, prophezeite er seinem Wohltäter, daß zum 
Entgelt für die Behandlung, die er erfahren, in sieben Tagen ein Sandregen 
die Stadt bedecken und niemand am Leben bleiben werde; er rate ihm, 
sich schleunigst zu retten. Darauf verschwand er in einem Augenblick. 
Der Mann kehrte in die Stadt zurück und erzählte seinen Verwandten und 
Freunden, was der Arhat ihm mitgeteilt hatte, allein sie lachten ihn aus. 
Am zweiten Tag erhob sich ein Sturm, der allen Schmutz wegblies; darauf 
fiel ein Schauer von Juwnlen hernieder. Das letztere veranlaßte die Leute 
noch mehr, den Mann wiegen seiner Leichtgläubigkeit zu verspotten. Dieser 
ließ sich aber nicht beirren; er grub einen unterirdischen Gang, der außer¬ 
halb der Stadt mündete, und verbarg dort Kostbarkeiten. In der Nacht 
des siebenten Tages, nach Mitternacht, setzte dann wirklich ein Sandregen 
ein, der die Stadt begrub. Der Mann entkam durch seinen unterirdischen 

x ) Die Stelle ist in der Übersetzung Juliens, aber mit Verbesserungen abgedruckt 
von Hüt|er, B. £. F. E. O. VI, 335Üt. 
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Gang und wandte sich nach Osten, bis er nach der Stadt P'i-mo kam. 
Kaum war er angelangt, als auch die Buddha-Statue dort erschien. Er 
bezeugte ihr seine Verehrung und wagte nicht, sie anderswohin zu schaffen. 
Nach einer Prophezeiung wird die Statue, wenn die Lehre Säkyas er¬ 
loschen ist, in den Palast der Nägas eingehen. Hüen-tsang fügt hinzu, 
daß die Stelle des alten Ho-lao-lo-kia jetzt ein großer Sandhügel sei. Die 
Könige der benachbarten Länder und mächtige Personen aus fernen Ge¬ 
genden hätten oft versucht, die verschütteten Schätze auszugraben; allein, 
sobald sie an die Grenzen der Stadt gekommen wären, hätte sich ein furcht¬ 
barer Sturm erhoben, dunkle Wolken hätten den Himmel verhüllt, und 
die Schatzgräber hätten ihren Weg verloren. 

Es ist von Interesse, daß die Legende von dem Untergang Ho-lao-lo- 
kias in leichter Veränderung noch heute im Munde der Bewohner der Gegend 
lebt. Sie erzählen, wie Sir Aurel Stein angibt, von der Vernichtung der 
alten Stadt, die einst auf der Stätte von Uzun-Tati lag: Ein Heiliger wurde 
einmal von den Einwohnern der Stadt verächtlich behandelt. Sie weigerten 
sich, ihm Wasser zu geben — nach einer Version, weil er sie wegen unnatür¬ 
licher Laster getadelt hatte. Der Heilige verfluchte die Stadt und prophe¬ 
zeite ihre baldige Zerstörung. Während die Leute noch, darüber spotteten, 
stellte sich ein Sandregen ein, der sieben Tage und Nächte dauerte, bis 
alle Gebäude verschüttet w T aren. Nur sieben fromme Leute, die den Hei¬ 
ligen mit Achtung behandelt hatten, retteten ihr Leben, indem sie sich an 
Seilen festhielten, die von einem hohen Pfahle herabhingen, nach Art eines 
Bundlaufs, wie er noch heute in Ost türkest an beliebt ist. Der Sturm trieb 
sie herum, und so erhoben sie sich immer höher über dem sich anhäufenden 
Sande. 

Von dem wundertätigen Buddha-Bilde, das Hüen-tsang beschreibt, 
berichtet schon ein Jahrhundert früher Sung-yün, der von 518—52*2 eine 
Reise nach Udyäna und Gandhära machte 1 ). Das Bild befand sich nach 
ihm in einem großen Tempel, 15 li südlich von der Stadt Han-mo, die 
angeblich 878 li östlich von Khotan lag. Es war eine vergoldete 16 Fuß 
hohe Statue des Buddha mit sämtlichen Körpermerkmalen. Ihr Gesicht 
war immer nach Osten gewandt, und es war unmöglich, sie nach Westen 
zu drehen. Nach den Erzählungen alter Leute sollte sie ursprünglich durch 
die Luft aus dem Süden gekommen sein. Der König von Khotan kam, 
um sie zu verehren, und versuchte, sie in seine Stadt zu bringen. Ais aber 
der Zug bei Einbruch der Nacht unterwegs Halt machte, verschwend die 
Statue plötzlich, und Nachforschungen ergaben, daß sie an ihren alten 
Ort zurückgekehrt wer. So errichtete der König einen Schrein über dem 
Bilde und überwies ihm 400 Heimstätten zur Bestreitung seines Unterhalts. 
Wenn die Leute aus diesen Familien irgendeine Krankheit hatten, legten 
sie der Statue ein Goldblatt auf den Körperteil, an dem sie litten, und 

1 ) Chavannes, Voyage de Song Yun, B. E. F. E. O. III, 392f. 

6402 Luders, Kleine Schriften 40 
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wurden so geheilt. Später errichteten Tausende Statuen und allerlei Ge¬ 
bäude und Tempel an dem Ort. Die gestickten seidenen Banner und Bal¬ 
dachine zählten nach Zehntausenden, mehr als die Hälfte davon waren 
Standarten der Wei. Die Daten der Inschriften auf diesen Standarten 
gingen von 495—513 n. Chr., eine der Standarten ging nach der Inschrift 
in die Zeit der Yao Ts r in (384—417 n. Chr.) zurück. Dieser Bericht Sung- 
yüns stimmt mit dem Hüen-tsangs in allem Wesentlichen so genau überein, 
daß bereits Beal, Travels of Fah-Hian and Sung-Yun (1869), S. 177. an¬ 
nahm, beide bezögen sich auf eine und dieselbe Statue. Auch Stein hält 
ihre Identität für zweifellos, wenn sich auch die Verschiedenheit der Orts¬ 
namen, Han-mo auf der einen, P f i-mo auf der anderen Seite, vorläufig 
nicht genügend erklären läßt und die Angabe über die Entfernung Han-mos 
von Khotan unmöglich richtig sein kann. Auffallend ist, daß Sung-yün 
nur von der Ankunft des Bildes durch die Luft erzählt, die Vorgeschichte 
der Statue in Ho-lao-lo-kia aber verschweigt. Das läßt Immerhin die 
Möglichkeit offen, daß diese Legende im Anfang des 6. Jahrhunderts we¬ 
nigstens noch nicht mit jener Statue verknüpft war. Huber, B. E. F. E. O. 
VI, 339 glaubt allerdings aus einer Stelle des von Narendrayasas im Jahre 
592 übersetzten Süryagarbhasütra 1 ) folgern zu dürfen, daß die Legende 
schon früher in Khotan bekannt war. In dem Sütra wird erzählt, daß zur 
Zeit des Buddha Käsyapa das Reich von Khotan Kia-lo-sa-mo hieß. Es 
war ein überaus fruchtbares Land, in dem sich Hundert tausende von Hei¬ 
ligen auf hielten. Unter den Bewohnern des Landes riß aber infolge des 
Wohlstandes, in dem sie lebten, Zügellosigkeit ein. Sie verleumdeten die 
Heiligen und besudelten sie mit Staub. Infolge dieser schlechten Behand¬ 
lung zogen die Heiligen fort. Die Leute freuten sich darüber, aber die 
Götter des Wassers und die Götter des Feuers ergrimmten. Alles Wasser 
im Lande verschwand, und da es weder Wasser noch Feuer mehr gab, 
gingen alle Geschöpfe zugrunde und der Boden wurde unfruchtbar. Die 
Bewertung der Heiligen mit Staub und die Unfruchtbarkeit, die als Strafe 
dafür das Land befällt, sind allerdings zwei Punkte, die diese Sage mit der 
von Hüen-tsang erzählten Legende gemein hat, aber sie genügen nicht, 
um ihre Abhängigkeit von jener Legende zu erweisen. Wir haben in der 
indischen Literatur eine andere alte, auch den Buddhisten wohlbekannte 
Sage, die die gleichen Züge aufweist und die daher sehr wohl das Vorbild 
für die Geschichte von der Verödung Khotans gewesen sein kann, das ist 
die Sage von der Entstehung des Dandakawaldes 2 ). 

Im Sarabhangajätaka (V, 133, 27ff.) wird erzählt, wie ein Asket Kisa 
Vaccha in das Reich des Königs Dandaki, in die Stadt KumbhavatI, zieht 

1 ) Übersetzt von Levi, B, Ü. F. E. O. V, 257, 

2 ) Das Material für die Geschichte der Sage ist von Cbarpentier, WZKM. XXVIII, 
224ff., gesammelt, siehe auch Uttarädhyayanasütra S.288; seiner Beurteilung kann 
ich nicht immer zustimmen. 
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und sich bei einem General in einem Park niederläßt. Eine Hetäre, die bei 
dem König in Ungnade gefallen ist, sieht ihn und beschließt, ihr Unglück 
auf ihn abzuladen. Sie zerkaut Holz, das zum Reinigen der Zähne dient, 
speit den Speichel dem Asketen auf seine Haarflechten und wirft ihm 
schließlich auch noch das Holz auf den Kopf; dann badet sie und geht 
heim. Als sie in der Tat nach einiger Zeit wieder zu Ehren kommt, ist sie 
überzeugt, daß ihr Mittel geholfen hat, und als einmal der Hauspriester 
seine Stellung verloren hat, rat sie ihm, das gleiche Mittel anzuwenden. 
Auch der Hauspriester hat guten Erfolg mit der Sache, und als der König 
einen Aufruhr in einem Grenzland dämpfen muß, überredet der Haus- 
priester den König, um sich den Sieg zu sichern, sein Unglück in der be¬ 
währten Weise auf den Asketen zu übertragen. Der König und sein ganzes 
Heer bespeien den Asketen; der General aber läßt ihn säubern, und zum 
Dank dafür verkündet ihm der Asket, daß am siebenten Tag das Reich, 
weil die Gottheiten erzürnt seien, zugrunde gehen würde, und rät ihm, 
sich schleunigst davonzumachen. Der General meldet die Sache dem 
König, aber der glaubt seinen Worten nicht, und so flieht er allein mit 
Weib und Kind aus der Stadt in ein anderes Land. Den Kisa Vaccha läßt 
sein Lehrer durch zwei junge Asketen in einer Sänfte durch die Luft fort¬ 
schaffen. Als der König siegreich in die Stadt zurückgekehrt ist, lassen die 
Gottheiten zunächst einen Regen strömen, durch den alle Kadaver aus 
der Stadt weggeschwemmt werden. Dann geht auf den reinen Sand ein 
Regen von himmlischen Blumen nieder, auf die Blumen ein Regen von 
Mäsakas, auf diese ein Regen von Kahäpanas und auf diese ein Regen 
von himmlischen Schmuckstücken. Als die Leute das Geld und den 
Schmuck sammeln, fällt ein Regen von feurigen Waffen auf sie nieder, 
die sie in Stücke schneiden. Dann regnet es glühende Kohlen und feurige 
Eelsstücke, und endlich fällt ein feiner Sandregen, der im Umkreis von 
sechzig Meilen das ganze Land zudeckt. Die Geschichte von dieser Zer¬ 
störung wird in ganz Jambudvipa bekannt. 

Zwei Gäthäs, in denen auf diese Sage angespielt "wird, zeigen, daß die 
Freveltat des Königs in der Form, in der sie hier erzählt wird, die Er¬ 
findung des Verfassers des Jätaka-Kommentars ist, also aus späterer Zeit 
stammt. Im Sarabhangajätaka wdrd Sakka auf die Frage nach dem Schick¬ 
sal des Dandaki die Antwort (522, 21): 

Kisam pi Vaccham avakiriya Dandaki 
ucchinnamülo sajano sarattho 
Kukkulanäme nirayamhi paccaii 
tassa phulingä nipatanti käye 1 ). 


J ) Text: tassa pullingäni patanti käye , aber C k , im Kommentar auch C s , lesen 
puli B d phulli Der Kommentar verbindet -ni mit phulingä : phulingänlti vitacci- 
kangärä. 

40* 
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"Weil Dandaki den Kisa Vaccha beworfen hatte, ward er an der Wurzel 

» * f 

abgesehnitten, samt seinen Leuten und seinem Reiche; er brennt in der 
Kukkula genannten Hölle. Funken fallen auf seinen Körper nieder.’ 

Der Kommentator erklärt allerdings avakiriya in Übereinstimmung 
mit der Prosaerzählung durch nutthubhanadaaitakatthapätanena tassa 
sarlre kalim paväketvä , aber das kann kaum die Bedeutung des Wortes 
sein. Der richtige Sinn ergibt sich aus G. 27 des Samkiccajätaka (530): 

arajarn rajasä Vaccham Kisam avakiriya Dandaki 

i t/ * ^ « Hb 

iälo va mulato chinno sa räjä vibhavam gato. 

''Weil Dandaki den leidenschaftslosen Kisa Vaccha mit Staub be- 

* * 

worfen hatte, ging dieser König wie ein Palmbaum, der an der Wurzel ab¬ 
geschnitten ist, zugrunde.’ 

Daß nach der älteren Sage Dandaki den Asketen mit Staub über¬ 
schüttete, wird durch die Fassung der Geschichte im Mahävastu bestätigt. 
Sie wird dort zweimal erzählt, zuerst in Prosa (3, 363, 3ff.) und dann in 
Versen (3, 364, 12ff.). Der Rsi Vatsa wohnt am Himavat. Er leidet an 
der Windkrankheit, magert ab (krso abhüsi), kann die Kälte nicht ver¬ 
tragen und zieht deshalb nach dem Daksinäpatha in die Stadt Govardhana, 
wo der ungerechte König Dandaki herrscht. Der läßt den harmlosen Rsi 

o o * * * « 

mit Staub überschütten. Ein Minister namens Vighusta, der die Gewalttat 
des Königs mißbilligt, läßt ihn aus dem Staubhaufen ausgraben, und zum 
Dank dafür gibt ihm der Rsi den Rat, schleunigst zu fliehen; er selber 
würde am siebenten Tage sterben, und dann würde dem Reich eine große 
Gefahr drohen. Der Minister macht sich mit seinen Verwandten davon. 
Am siebenten Tage stirbt der Rsi, und die Stadt wird in der Nacht durch 
die aufgeregten Bhütas in Asche verwandelt. 

Die Jät. 522, 21 entsprechende Strophe lautet hier (369, 2ff.): 

rsim ca Vatsam äkramiyäna Dandaki 1 ) 

■ ■ ■* t/ * ö / 

ucchinnamülo sadhano sarästro 

p * 

Kukkulam näma Tiarakam prapanno 
sphulingajälävatato samucchrayah 2 ) 

Daß die Buddhisten sehr wohl wußten, daß die Dandaki-Sage die 
Sage von der Entstehung des Dandakawaldes ist, obwohl das in den an¬ 
geführten Stellen nicht ausgesprochen ist, zeigt die Bemerkung des Kom¬ 
mentators Jät. V, 29, 18f. In der Gäthä (Jät. 513, 17) ist von Rärna, der 
in den Dandakäranha gegangen war, die Rede; der Kommentator erklärt: 
Dandakiranho vijite KumhhavafÄnagaram gantvä. 


P Scnart liest: rsi pämsunäkrami yena Dandaki , aber die Lesung der Hand¬ 
schriften BM: rsipam (M rslpam) ca ratsä äkrami sona (B sone ) dandaki (B dandaki) 
führt eher auf den oben gegebenen Text. 

2 ) Der Text ist nicht ganz sicher; der Sinn ist wohl: "(Sein) Körper ist mit einem 
Netz von Feuerfunken überdeckt.’ Senart liest: sphulimgajälä va tato samucchrayah. 
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Sicherlich jünger in der Motivierung der Schuld des Königs, aber im 
übrigen den buddhistischen Fassungen sehr ähnlich ist die jainistische 
Version, die sich bei Devendra und bei Laksmivallabha zu Uttarajjh. 2, 27 
findet 1 ). Purandarayasä, die Tochter des Königs Jitasatru von Srävasti, 
ist an König Dandaka (D. richtiger: Dandaki) verheiratet, der in der Stadt 
Kumbhakärakataka (D.: -kada) 2 ) herrscht. Ihr Bruder Skandaka ist ein 
Anhänger der Jainas, und als einst Pälaka, der Purohita des Dandaka, in 
Srävasti Jaina-Mönche schmäht, wirft er ihn hinaus. Pälaka sinnt seitdem 
auf Rache. Skandaka wird später Mönch. Als er mit 500 Schülern nach 
Kumbhakärakataka zieht, versteckt Pälaka Waffen in dem Park, in dem 
die Schar sich niederläßt, und redet dem König ein, Skandaka und die 
Mönche seien gekommen, um ihn zu töten und sich der Herrschaft zu be¬ 
mächtigen. Durch die Auffindung der Waffen wird der König von der 
Wahrheit der Worte seines Purohita überzeugt. Er überantwortet die 
Mönche dem Pälaka, der sie mit einem yantra zu Tode foltern läßt. Skan¬ 
daka stirbt mit dem Wunsch, als der Verbrenner des Landes wiedergeboren 
zu werden. Seine Schwester, die über die Ermordung der Mönche ent- 
setzt ist, will Nonne werden. Sie wird von Göttern nach Srävasti geleitet 
und dort von Munisuvrata ordiniert. Skandaka. als ein Agnikumära 
wiedergeboren, verbrennt das Land samt der Stadt. "Daher ist der Dan¬ 
daka wald entstanden/ 

■ 

Von den buddhistischen und jainistischen Fassungen unterscheiden 
sich die brahrnanischen durch die andere Begründung der Schuld des 
Königs. Kautilya, Arthas. p. 11, nennt unter den Beispielen für Könige, 
die zugrunde gingen, weil sie ihre Sinne nicht im Zaume hielten, den 
bhoja Dändakya, der mit seinen Verwandten und seinem Reich umkam, 
weil er sich aus Liebe an einem Brahmanenmädchen verging. Dasselbe 
Beispiel, sogar mit genau denselben Worten, führt Vätsyäyana, Kämas. 
p. 24, für Leute an, die um der Liebe willen zugrunde gingen. Im Jaya- 
mangala zu Kämandakas Nftisära 1, 58, wo Kautilyas Beispiel wdeder- 
erscheint, wird die Sage genauer erzählt. Dändakya kommt auf der Jagd 
in die Einsiedelei des Bhrgu, wo die Tochter des Rsi gerade allein ist. Er 
verliebt sich in das Mädchen und entführt sie auf seinem Wagen in die 
Stadt. Als Bhrgu aus dem Wald nach Hause kommt und seine Tochter 
nicht findet, stellt er durch Meditation fest, was sich zugetragen hat, und 
flucht dem Dändakya, daß er mit seinen Verwandten und seinem Reich 
in sieben Tagen durch einen Staubregen vernichtet werden solle, was denn 
auch eintrifft. Dieselbe Geschichte findet sich in dem Jayamangala zum 
Kamasutra. Die Abweichungen sind ganz unbedeutend; für Bhrgu steht 

1 ) Eine Inhaltsangabe nach Devendra bei Charpentier a. a. O. S.229. Ich 
gebe den Inhalt nach Laksmivallabha, S.97 der Ausgabe (Calcutta Samvat 1936). 

2 ) Charpentier hat auf die Ähnlichkeit des Namens mit dem KumbhavatI des 
Jätaka hingewiesen. 
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hier Bhärgava und die Frist von den sieben Tagen bis zur Katastrophe 
wird nicht erwähnt, dafür wird hinzugefügt, daß die Stätte noch heute 
als der Dandakawald besungen würde. 

Ausführlicher wird die Geschichte im Rämäyana, 7, 79, 5ff. erzählt. 
König Danda, der jüngste der hundert Söhne des Iksväku, hat von seinem 
Vater die Gegend zwischen Vindhya und Saivala als Reich erhalten und 
gründet dort eine Stadt Madhumanta. Sein Purohita ist Usanas Bhärgava. 
Eines Tages kommt Danda in die Einsiedelei des Bhärgava, erblickt dort 
dessen Tochter Arajä, vergewaltigt sie trotz der Warnungen des Mädchens 
und kehrt in seine Stadt zurück. Als der heimgekehrte Rsi die Sache er- 

o « * 

fährt, verflucht er den König: nach sieben Tagen soll ein Staubregen im 
Umkreis von 100 Meilen das Reich verbrennen und den König samt den 
Seinen vernichten. Bhärgava xtnd die anderen Bewohner der Einsiedelei 
ziehen darauf aus dem Lande fort, nur Arajä bleibt auf des Vaters Geheiß 
an einem großen Teich in der Einsiedelei; die Wesen, die in der Nacht des 
Verderbens bei ihr sein werden, sollen verschont bleiben. Der Staubregen 
stellt sich pünktlich ein und verwandelt das Land in Asche; seitdem wird 
es der Dandakawald genannt. 

Daß Danda als Name des Königs eine Verschlechterung gegenüber 

dem Dändakya der Sästras und dem Dandaki der Gäthäs ist. hat schon 

* * !_/ # * J 

Charpentier bemerkt. Was Arajä betrifft, so sucht Charpentier nach einem 
Zusammenhang mit dem arajam von Jät. 530, 27, wie er selbst gesteht, 
resultatlos. Ich glaube gar nicht, daß bei dem Namen an r Staub 3 zu denken 
ist. Räm. 7, 81, 2 heißt es von Bhärgava: so ’ pasyad Arajäm dlnäin rajasä 
samabhipluläm. wo das letzte Beiwort doch nicht anders verstanden werden 
kann als rajasäbhiplutäm, rajasä samabhiplutäm bei Manu 4, 41; 42. Arajä 
wird also dasselbe bedeuten wie arajas Hem. Abh. 510, und man könnte 
höchstens vermuten, daß ursjorünglich Arajä gar nicht der Name war, 
sondern das Mädchen als noch nicht mannbar bezeichnet war. wodurch 
die Schuld des Königs noch größer erscheinen würde. 

Ob die brahmanische oder die buddhistische Fassung der Sage die 
ältere ist, wage ich nicht zu entscheiden. Warum die buddhistischen Ge¬ 
schichten albern und sinnlos sein sollen, wie Charpentier sich ausdrückt, 
verstehe ich nicht; das jus talionis scheint mir in einem Märchen durchaus 
berechtigt zu sein. Jedenfalls kannten die Buddhisten eine Sage, wonach 

der öde Dandakawald dadurch entstanden war, daß dort einmal ein Asket 

* * + 

mit Staub oder Sand zugedeckt wurde 1 * ), und das Bestehen dieser Sage 

l ) Eine Parallele zu der Sage von der Entstehung des Dandakäranna ist die 
von der Entstehung des Mojjhäranna. Im Mätangajätaka (497) wird erzählt, daß der 
weise Mätanga im Mejjha-Reiche umgebracht wurde und daß die Gottheiten erzürnt 
dann das Land durch einen heißen Aschenregen vernichteten. Die Gäthä (497, 24; 
530, 28), die darauf Bezug nimmt, lautet: 

upahacca manam Mejjho Mätarlgasmim yasassine 
sapärisajjo ucchinno M.ejjhärannam tadä ahü 
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konnte leicht dazu führen, die Verödung Khotans in ähnlicher Weise zu 
erklären * 1 ). 

Wenn ich somit auch den Zusammenhang der im Süryagarbhasütra 
überlieferten Sage mit der Legende von dem Untergang Ho-lao-lo-kias 
nicht für wahrscheinlich halte und jedenfalls nicht als bewiesen ansehen 
kann, ist Huber (a, a, 0. S. 337) unzweifelhaft der Nachweis gelungen, 
daß sich eine Version jener Legende bereits in dem sogenannten Rudrä- 
yanävadäna (37) des Divyävadäna findet 2 ). Der Text steht wie die meisten 
der im Divyävadäna gesammelten Erzählungen auch in dem Vinaya der 
Mülasarvästivadins, der uns in der chinesischen Übersetzung I-tsings 
vorliegt; fraglich ist nur, ob wir mit Huber und Levi 3 ) den Vinaya als die 
Quelle des Divyävadäna ansehen müssen, oder ob umgekehrt, wie neuer¬ 
dings Przyluski annimmt 4 ), die Kompilatoren des Vinaya Erzählungen 
aus dem Divyävadäna oder einer älteren Rezension des Werkes auf nahmen. 

Ehe wir uns aber dem Inhalt des Avadäna zu wenden, muß ein Fehler 
berichtigt werden. Der Name des Helden der Erzählung ist gar nicht, wie 
man bisher angenommen hat, Rudräyana. An den meisten Stellen erscheint 
allerdings der Name in dieser Eorm, aber 565. 29 steht gacchodräyana, 
565, 30; 566, 1. 19f. 27 äyusmän Udräyanah in sämtlichen Handschriften, 
559, 3 upasamkramyodräyanam in ABC, mit der kontaminierten Lesart 
upasamkramyo Rudräyanam in D. Daß Udräyana die allein richtige Namens¬ 
form ist, beweisen die metrischen Stellen, in denen der Name erscheint. 
567, 20 steht richtig in allen Handschriften adyäpy Udräyano bhiksü rä- 
jadkarmair na mucyate , in 570, 4 gegen das Metrum adyäpi Rudräyano 
bhiksur jivitäd vyaparopitah. Die Entstellung von Udräyana zu Rudräyana 


Weil er böse Absichten gegen den ruhmvollen Mätahga gehegt, wurde Mejjha samt 
seiner Gefolgschaft vernichtet. Da entstand der Mejjhawald’. 

1 ) Levi, JA. XI, 5, 76f., hat den Namen Kia-lo-sa-rno, den Khotan zur Zeit 
des Buddha Käsyapa geführt haben soll, sehr geistreich als Khara-Syämäka erklärt, 
d. h. als eine Zusammensetzung von zwei Namen von Örtlichkeiten, die in dem gleich 
zu besprechenden Udräyanävadäna Vorkommen. Mir scheint diese Erklärung nur 
dadurch etwas unsicher zu werden, daß, wie Levi bemerkt, in dem Glossar Fan-fan-yü 
der Name Kia-lo-sa-mo, der aus dem Bericht des Ci-möng übernommen ist, als 'plein 
aigle or’ interpretiert wird. Man sieht nicht ein, wie Kharasyämäka in dieser Weise 
gedeutet werden konnte, zumal auch khara in der Bedeutung 'Meeradler, Reiher, 
Krähe 5 nur unzureichend im Räjanirghanta bezeugt ist. Allein wie dem auch sein 
mag, auf keinen Fall kann die Legende des Süryagarbhasütra beweisen, daß die in 
dem Avadäna erzählte Legende des Unterganges von Ho-lao-lo-kia oder Rauruka 
in Serindien seit dem Anfang des 5, Jahrhunderts lokalisiert war. Weder in dem 

r' 

Avadäna noch sonst wo ist von einer Katastrophe, die über Khara und Syämäka 
hereingebrochen ist, die Rede. 

2 ) Eine Inhaltsangabe nach dem Sanskrit-Text hat Huber, B. E. F. E. O. VI, 
S.12ff. gegeben. Ein Stück übersetzte schon Burnouf, Introduction ä Fhistoire du 
Buddhisme Indien, S. 341—344. 

3 ) Huber, B. L. F. E. O. VI, 3; Levi, T’oung-Pao II, 8, 105ff. 

4 ) Indian Historical Quarterly V, p. 5. 
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erklärt sich aus der Schrift; in der nördlichen Brähml sind vom 4. bis 
etwa zum 7. Jahrhundert u und ru meist überhaupt nicht zu unterscheiden x ). 
Daher kommt auch das Schwanken der Handschriften zwischen Udraka 
und Rudraka (z. B. Buddhac. 12, 82. 83. 86), Urumunda und Rurumunda 
(z. B. Divy. 349, 8. 9. 12. 19; 350, 25; 364, 15; 385, 10. 18. 27) usw. Ich 
brauche daher im folgenden die richtige Namensform Udräyana. 

Das Avadäna beginnt mit den Worten: r Es gibt zwei große Städte, 
Pätaliputra und Rauruka * 2 ). Als Pätaliputra sich erhebt, geht Rauruka 
zugrunde/ In Rauruka herrscht König Udräyana, seine Gemahlin ist 
Candraprabha, sein Sohn Sikhandin, seine Hauptminister Hiruka und 
Bhiruka 3 ). In Räj agrha regiert Bimbisara. Eines Tages kommen Kauf¬ 
leute mit Waren von Räj agrha nach Rauruka. Udräyana fragt, ob es noch 
ein anderes so blühendes Reich gäbe wie das seine. Die Kaufleute bejahen 
es: im Östlande (pürvadese) liege die ebenso blühende Stadt Räj agrha, wo 
König Bimbisara regiere. Udräyana beschließt, mit Bimbisära in freund¬ 
lichen Verkehr zu treten. Er sendet ihm einen Kasten voll Edelsteinen. 
Bimbisära schickt ihm als Gegengabe feine Stoffe. Udräyana setzt diesen 

•u □ 

Austausch von Geschenken durch Übersendung eines Panzers aus Edel¬ 
steinen fort. Bimbisära ist in Verlegenheit, wie er diese kostbare Gabe 
erwidern soll. Auf Rat des Buddha beschließt er ein Bild des Tathägata zu 
senden. Aber kein Maler ist imstande, den Buddha zu malen, da niemand, 
der ihn anblickt, die Augen von ihm wenden kann. So läßt der Buddha 
ein Tuch bringen und seinen Schatten darauf fallen, den die Maler dann 
mit Farben ausfüllen. Unter das Bild werden vier kurze Texte geschrieben: 
das saranagamanam oder die abhyupapaüih , die Formel, mit der man den 
Anschluß an den Orden erklärte; die siksä oder das siksäpadam, die zehn 
Gebote, die der Mönch zu halten verpflichtet ist; der anulomapratilomadvä- 
dasängah pratUyasamutpädah, auch loicasamvrttih oder lokasya pravrttini- 
vrttl genannt, die Formel vom Kausalnexus des Entstehens, vorwärts und 
rückwärts; zwei Gäthäs, die zum Eifer ermahnen und als atyutsähanä 4 ) be¬ 
zeichnet werden, Udänavarga 4,37; 38. Dem Bild wird ein Schreiben 
vorausgesandt, in dem der König gebeten wird, dem Bild die höchsten 
Ehren zu erweisen. Udräyana, anfänglich durch diese Zumutung beleidigt, 
folgt doch auf Rat seiner Minister der Aufforderung, aber die Bedeutung 
des Bildes bleibt ihm unklar. Erst Kaufleute aus Madhvaclesa. die nach 


x ) Schon Speyer, WZ KM. XVI, 355 erklärt die Verwechslung von u und ru aus 
der Ähnlichkeit der Zeichen in der nepalesischen Schrift, beurteilt aber das Verhältnis 
von Udräyana und Rudrävana falsch. 

2 ) In I-tsings Übersetzung wird hinzugefügt: ‘‘in Jambudvipa 5 . Die Hand¬ 
schriften schwanken zwischen Rauruka und Roruka. 

3 ) So 575, 25. 26. 28; 576, 22. 24. Im Kompositum wird immer Hirubhirukau 
gesagt; 556, 8; 562, 15; 563,25 usw. Nur 545,5 findet sich Hirur Bhiruh (M8S. 
Hirubhirus , Bhirubhirus). 

4 ) atyutsähatä 547, 26 ist zu verbessern. 
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Rauruka gekommen sind, unterrichten ihn über die Persönlichkeit des 
Buddha und den Sinn der untergeschriebenen Texte. Er überdenkt die 
Formel vom Kausalnexus, die Wahrheit geht ihm auf, und er wird ein 
srotaäpanna,. Er richtet an Bimbisära ein Schreiben mit der Bitte, ihm 
einen Mönch zu senden. Auf Vorschlag des Buddha wird Mahäkätyäyana 
in Begleitung von 500 Mönchen als Apostel nach Rauruka gesandt. Er 
wird mit den größten Ehren empfangen und hat auch mit der Bekehrung 
der Leute gewaltigen Erfolg. Unter anderen treten zwei Hausväter, Tisya 
und Pusya, in den Orden ein, und erlangen die Arhatscbaft. Bei ihrem 
Tode errichtet man für jeden einen Stüpa. Um das Bekehrungswerk im 
Harem des Königs und unter den Frauen des Landes fortzusetzen, wird 
später dann die Könne Sailä mit 500 Gefährtinnen von Räjagrha nach 
Rauruka berufen und mit den gleichen Ehren wie Mahäkätyäyana auf- 
genommen. 


Eines Tages spielt König Udräyana die vlnä und seine Gemahlin 
Candraprabhä tanzt dazu. Plötzlich bemerkt der König an ihr die Zeichen 
des Todes; er erkennt, daß sie in sieben Tagen sterben wird. Die vlnä 
gleitet ihm aus der Hand zu Boden. Die Königin fragt erschrocken, ob sie 
schlecht getanzt habe. Der König klärt sie über ihr Schicksal auf. Candra¬ 
prabhä benutzt die kurze Spanne, die ihr zum Leben geblieben, um sich 
durch Sailä in den Orden aufnehmen zu lassen, und verspricht dem König, 
wenn sie in der Götterwelt wiedergeboren werden sollte, ihm zu erscheinen. 
Nach ihrem Tode als Göttin unter den Cäturmahäräjika-Göttern wieder¬ 
erstanden, begibt sie sich zu dem Buddha und erlangt durch seine Be¬ 
lehrung den Stand einer srotaäpannä. Dann begibt sie sich nach Rauruka 
zu Udräyana und ermahnt ihn, in den Orden zu treten, um nach dem 
Tode in der Götterwelt wiedergeboren und wieder mit ihr vereinigt zu 
werden. Am nächsten Morgen übergibt Udräyana seinem Sohne Sikhandin 
die Herrschaft, empfiehlt ihm seine alten Minister Hiruka und Bhiruka 
und zieht nach Räjagrha, wo ihn der Buddha in den Orden auf nimmt. 
Auf einem Almosengange begegnet er dem Bimbisära, der sich vergebens 
bemüht, ihn in den weltlichen Stand zurückzulocken. 

Sikhandin regiert eine Weile in Gerechtigkeit, gerät dann aber auf 
Abwege. Die treuen Minister Hiruka und Bhiruka, die ihm Vorhaltungen 
machen, werden entlassen und durch zwei schlechte Menschen ersetzt, die 
das Volk bedrücken. Durch einen Kaufmann erfährt Udräyana in Räjagrha 
von der Mißwirtschaft seines Sohnes. Er tut seine Absicht kund, nach 
Rauruka zu kommen und den Sohn wieder auf den rechten Weg zurück¬ 
zuführen. Als das in Rauruka bekannt ward, stellen die beiden schlechten 
Minister, für ihre Stellung fürchtend, dem Sikhandin vor, sein Vater würde 
kommen, um ihn des Thrones zu berauben, und überreden ihn schließlich, 
den Vater töten zu lassen. Auf dem Wege nach Rauruka trifft Udräyana 
seine Henker. Sie gewähren ihm noch die Zeit, sich der Meditation hinzu- 
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geben und die Ar hat schaft zu erlangen. Er prophezeit, daß Sikhandin als 
Vatermörder und Arhatmörder zur Hölle fahren werde; dann wird ihm 
der Kopf abgeschlagen. 

Als Sikhandin den Tod des Vaters und seine Prophezeiung erfährt, 
wird er von Reue ergriffen. Er verbannt die beiden schlechten Minister 
von seinem Angesicht, setzt Hiruka und Bhiruka wieder in ihre Ämter 
ein und bringt seine Tage in Trübsinn hin. Um ihn von seinen Gewissens¬ 
bissen wegen der beiden Todsünden, die er auf sich geladen hat, zu heilen, 
veranlassen die beiden schlechten Minister seine Mutter, ihm zu erklären, 
daß er gar nicht der Sohn des Udräyana sei; sie habe ihn im Ehebruch 
empfangen. Seine Bedenken wegen des Ar hatmord es wissen sie durch eine 
List zu zerstreuen. Sie machen in den Stupas des Tisya und des Pusya je 
ein Loch und setzen zwei junge Katzen hinein, die sie abriehten, auf eine 
an Tisya und Pusya gerichtete Beschwörung hin hervorzukommen, ein 
Stück Fleisch zu nehmen, ihren Stüpa zu umwandeln und wieder in ihrem 
Loche zu verschwinden. Hann gehen sie zum König und stellen ihm vor, 
es gebe gar keine Arhats; auch Tisya und Pusya seien Betrüger gewesen 
und darum als Katzen wiedergeboren worden. Dann führen sie vor dem 
König und vielem Volk die Katzenbeschwörung auf. Das Mittel wirkt. 
Die meisten Leute fallen vom Glauben ab. Der König gewährt den Mönchen 
und Nonnen keine Almosen mehr, so daß alle bis auf Mahäkätyäyana und 

y 

Sailä das Land verlassen. 

Eines Tages begegnet Mahäkätyäyana, als er auf seinem Almosen¬ 
gange nach Rauruka hineingeht, dem König, der gerade die Stadt ver¬ 
läßt. Er tritt beiseite, um nicht von dem König ein unfreundliches Wort 
zu hören. Hiruka und Bhiruka, die sich im Gefolge des Königs befinden, 
klären den König auf Befragen über den Grund der Zurückhaltung des 
Mönches auf. Als aber die Szene sich bei der Rückkehr des Königs und 
Mahäkätyäyanas wiederholt, da- wissen die beiden bösen Ratgeber dem 
König einzureden, Mahäkätyäyana halte sich von ihm fern, um nicht von 
dem Staube des Vatermörders besudelt zu werden. Da ruft der König 
zornig: Thr Herren, wer mich lieb hat, der werfe je eine Hand voll Staub 
auf diesen geschorenen Bettelmönch U Die ganze Umgebung des Königs 
gehorcht der Aufforderung, und Mahäkätyäyana wird unter einer Staub- 
masse begraben; durch seine übernatürliche Macht schafft er sich aber 
eine Laubhütte unter der Staubdecke. Hirten haben den Vorgang mit 
angesehen. Sie berichten Hiruka und Bhiruka, die hinterher kommen, w T as 
geschehen, und mit ihrer Hilfe graben die beiden den Mönch aus. Der 
prophezeit, daß in sieben Tagen zur Strafe für die Untat des Königs ein 
Staubregen Rauruka verschütten w T erde. Am ersten Tage werde ein Sturm 
die Steine, Kies und Scherben aus der Stadt blasen, am zweiten Tage werde 
ein Blumenregen fallen, am dritten ein Regen von Kleidern, am vierten 
ein Regen von gemünztem Gelde, am fünften ein Regen von Gold, am 
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sechsten ein Regen von Edelsteinen, und endlich am siebenten werde der 
Staubregen kommen. Auf die ängstliche Frage der beiden, ob auch sie 
das Schicksal der Bewohner der Stadt teilen würden, beruhigt Mahäkä¬ 
tyäyana sie und gibt ihnen den Rat, sie sollten einen unterirdischen Gang 
(surungä) von ihrem Hause bis zum Flusse graben und in der Nähe ihres 
Hauses ein Boot bereithalten. Wenn der Edelsteinregen falle, sollten sie 
das Boot mit Edelsteinen füllen und sich davonmachen. Die beiden Minister 
begeben sich zum König und berichten ihm alles, finden aber keinen 
Glauben. Da kehren sie nach Hause zurück. 

Hiruka übergibt seinen kleinen Sohn Syämäka dem Mahäkätyäyana 

und bittet ihn, wenn er die nötigen Anlagen dafür zeige, ihn in den Orden 

aufzunehmen, im anderen Falle ihn als seinen Diener zu behalten. Ebenso 

übergibt Bhiruka seine Tochter Syämävati der Nonne Sailä, ebenfalls mit 

der Bitte, sie, wenn sie im Besitz der nötigen Anlagen sei, zur Nonne zu 

machen, sonst aber sie seinem Freunde, dem Hausvater Ghosila in Kau- 

^ 

sämbi, zu übergeben. Sailä verläßt darauf Rauruka und bringt die Svä- 
mävatl zu Ghosila. Im übrigen treffen Hiruka und Bhiruka ihre Vor¬ 
kehrungen zur Flucht, wie Mahäkätyäyana es ihnen geraten hat, und am 
sechsten Tage, nachdem alles genau der Prophezeiung gemäß eingetreten 
ist, entkommen sie glücklich. Hiruka gründet in einem anderen Lande 
eine Stadt namens Hiruka, Bhiruka in einem anderen Lande eine Stadt 
Bhiruka, die auch den Namen Bhirukaccha empfängt. Am siebenten Tage 
beginnt der Staubregen zu fallen; übernatürliche Wesen halten die Tore 
der Stadt verschlossen, so daß niemand entfliehen kann. 

Mahäkätyäyana fliegt durch seine Zauberkraft auf seinem Mantel, 
an dessen Zipfel sich Syämäka fest halt, aus der Stadt. Die Stadtgöttin 
schließt sich ihnen an. Die drei kommen nach einem Marktflecken ( Jcarva - 
taka) namens Khara und machen bei der Scheuer 1 ) des Ortes halt. Mahä¬ 
kätyäyana macht sich zum Bettelgang in dem Flecken auf und läßt den 
Syämäka und die Göttin bei der Scheuer zurück. Durch die Macht der 
Göttin fängt das Korn an, sich zu vermehren. Der Aufseher der Scheuer 
bemerkt das. Er erfährt von Syämäka die Ursache und beschließt, die 
Göttin durch eine List dauernd an den Ort zu fesseln. Er übergibt ihr 
Schloß und Schlüssel mit der Bitte, sie bis zu seiner Rückkehr aufzu¬ 
bewahren und keinem anderen als ihm selbst zurückzugeben. Der Mann 
beruft darauf eine Versammlung der Bewohner des Fleckens, berichtet 
ihnen von dem Wunder in der Scheuer und fordert sie auf, seinen Sohn 
zum Oberhaupt (sresthin) zu machen; dann werde er sich selbst töten, 
und da die Göttin ihm Schloß und Schlüssel nicht zurückgeben könne, 
werde sie dauernd zum Wohle des Fleckens dort bleiben. Die Leute sind 
damit einverstanden. Der Sohn wird zum Oberhaupt gewählt, der Mann 
begeht Selbstmord, und die Göttin erklärt sich bereit, ihren dauernden 

x ) Statt khaläbhzdhäria ist, wie Huber gezeigt hat, khaladhäna zu lesen. 
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Sitz in dem Flecken zu nehmen. Sie gerät später in den Verdacht, die 
Geliebte des Mahäkätyäyana zu sein. .Das erregt ihren Zorn; eine Seuche 
ist die Folge, aber es gelingt, sie wieder zu besänftigen. Am Ende der 
Regenzeit beschließt Mahäkätyäyana, weiterzuziehen. Er überläßt der 
Göttin als Andenken seinen Becher 1 ). Sie erbaut darüber einen Stüpa, 
den noch heute die Mönche, die Caitya-Verehrer sind, verehren, und richtet 
ein Fest, den kämsimaha, das Becherfest, ein. 

Mahäkätyäyana setzt mit Syämäka seine Luftreise fort. Die Rinder¬ 
und Schafhirten ( gopälakapasupälakaih ) sehen, wie der Knabe an dem 
Mantelzipfel hängt. Sie rufen: 'Er hängt! Er hängt! 5 (lambate, lambate). 
Danach werden die Leute in jenem Lande Lambäkapäla 2 ) genannt. Dann 
kommen die beiden zu einem anderen Marktflecken ( karvataka ). Mahäkä¬ 
tyäyana läßt den Syämäka unter einem Baum zurück und tritt seinen 
Bettelgang an. In dem Flecken ist gerade der König, ohne einen Sohn 
zu hinterlassen, gestorben. Die Leute suchen nach einem Nachfolger. Sie 

jT 

bemerken, daß der Schatten des Baumes, unter dem Syämäka schläft, 
den Körper des Knaben nicht verläßt, und schließen aus diesem Wunder, 
daß er die geeignete Person sei. Mit Erlaubnis des Mahäkätyäyana nimmt 
Syämäka die Königjswürde an. Das Reich, wird danach das Syämäka- 
Reich (Syämäkaräjya) genannt. 

Mahäkätyäyana, nun allein, gelangt nach Vokkäna, wo seine Mutter 
wiedergehoren ist. Nach zärtlicher Begrüßung hält er ihr eine Predigt mit 
dem Erfolg, daß sie bekehrt wird und den Grad einer srotaäpannä erlangt. 
Beim Abschied übergibt er ihr auf ihre Bitte seinen Stab (yasti). Sie er¬ 
baut einen Stupa, der als Yastistüpa bekannt ist und den noch heute die 
Mönche, die Caitya-Verehrer sind, verehren. 

Mahäkätyäyana will dann nach dem Madhyadesa zurückkehren 3 ). Er 
kommt an die Sindhu. Die Gottheit des Nordens ( Uttaräpalhaniväsim 
devatä) bittet ihn um ein Andenken. Mahäkätyäyana erinnert sich daran, 
daß im Madhyadesa das Tragen von pula, einer Art Schuhe, nicht erlaubt 
ist. Er läßt der Gottheit daher seine pula. Das ist der Ursprung des Pula- 


b Die richtige Deutung von kasika und kasimahah des Textes wird Huber 
verdankt: es ist kämst zu lesen. 

^ m 

") Die Handschriften haben tasmim janapade manusyänäm Lambakapäla (so E; 
A Lambayäkepäla , B C Layokepäla , D Lambakepäla) iti samjnä samvrttä. Vor iti samjnä 
samvrttä wird sonst der Name meist wiederholt (s. 576, 23. 25; 580, 3f.), aber nicht 
581, 1. Auch hier scheint das nicht der Ball zu sein. Auch wird hier nicht der Name 
des Landes gegeben, sondern der Name der Leute in dem Lande; es wird also Lambä- 
kapälä zu lesen sein, und der zweite Bestandteil des Namens soll offenbar dadurch 

erklärt werden, daß die gopälaka und pasupälaka 'lambate lambate* rufen. Die chinc- 

■ ■ 

sische Übersetzung I-tsmgs hat nach Lcvi. JA. XI, 5, 90: r pour eette raison f empla- 
cement du territoire qu'ils traverserent ainsi s’appelle Lan-pof 

a ) Madhyadesam ägantukämah ; ägam hat hier sicherlich wie so oft den Sinn 
'zurückkehren 3 . 
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caitya, den andere Pulesvara nennen 1 ). Maliäkätyäyana gelangt dann all¬ 
mählich nach Srävasti und berichtet den Mönchen von seinen Erlebnissen. 

Die Mönche wünschen schließlich noch zu erfahren, weshalb Udrä¬ 
yana den Tod durch Henkershand erlitten habe, weshalb Sikhandin und 
die Bewohner von Rauruka unter Staub begraben seien und Mahäkä- 
tyäyana mit Staub überschüttet sei und weshalb Hiruka und Bhiruka 
glücklich davon gekommen seien. Der Buddha erklärt ihnen, daß es die 
Folgen ihrer Taten in einer früheren Geburt seien. Auf diese Geschichten 
braucht hier nicht eingegangen zu werden 2 ). 

Das Udräyanävadäna ist von Ksemendra in seiner Bodhisattvä- 
vadänakaipalatä (Nr. 40) bearbeitet worden. Ksemendras Darstellung 
stimmt in allem Wesentlichen genau mit dem Avadäna überein; wenn er 
an einigen Stellen kürzt, an anderen ausführlicher ist, so erklärt sich das 
aus den allgemeinen Tendenzen seines Werkes. Selbstverständlich heißt 
auch bei ihm der Held Udräyana (tib. ’U-dra-ya-na). Der Name seines 
Reiches schwankt auch hier zwischen Rauruka (4) und Roruka (100), tib. 
Sgra-sgrog(s). Anstatt Hiruka (6, 69, 112) findet sich öfter Heruka (153. 

_ i * 

164. 170. 199), wie die tibetische Übersetzung stets liest. Auch der Name 

der von ihm gegründeten Stadt lautet hier Heruka (170), die von Bhiruka 

gegründete Stadt heißt Bhiruka (170). Der Sohn des Heruka heißt hier 
£ __ 

Syämaka (164. 178), tib. Sno*bsahs. Die Einwohner von Lampäka werden 

hier nicht Lambäkapäla, sondern einfach Lambaka (177) genannt, tib. 
Hphyan• ba • po. Für Vokkäna wird hier Bhokkänaka (179) geschrieben, tib. 
Bog ■ ka • na ■ ka. Der karvataka Khara würd Kharavanikarvata genannt (173); 
das Tibetische hat hier kar • pa • tahi sa • rihi ■ nags • su Tn dem Sari-Walde 
eines karpata ’. Einigen der Personen, die im Avadäna namenlos sind, werden 
hier Namen beigelegt. Die beiden schlechten Minister heißen Danda und 
Mudgara, tib. Dbyug-pa und Tho-ba (70. 83. 172 3 ). Die Mutter des Si¬ 
khandin wird Taralikä, tib. Ta-ra*li*ka, genannt (120) 4 . Den Rat, das 
Buddha-Bild nach Rauruka zu senden, gibt hier nicht der Buddha selber, 

Das ist nach Levi, JA. XI, 5, 113 der Sinn der im Sanskrit verderbten Stelle. 

-) Der Stoff dieses Avadäna hat auch die buddhistischen Künstler zur Dar¬ 
stellung gereizt. Fouchcr, B. E. F. E. O. IX, 23; Beginnings of Buddhist Art and 
Other Essays 231 ff., hat nachgewiesen, daß eine fortlaufende Reihe von 25 Reliefs 
an dem Stüpa von Bäräbudur die Geschichte des Udräyana im genauen Anschluß 
an das Divyävadäna illustriert; vgl. Krom und van Erp, Bfirabudur, Textband 256ff., 
Taf. Ser. 1B 64—88. In der Schatzhöhle C zu Qyzil ist, wie Waldschraidt, Gandhara, 
Kutscha, Turfan S.63, Taf. 34, erkannt bat, auf einem Fresko die Szene dargestellt, 
wie Candraprabhä vor Udräyana tanzt; links davon werden die beiden als Mönch 
und Nonne eingekleidet. Vgl. Grünwedel, Kultstätten S. 100; Alt-Kutscha II, 97, 
Eig.72 und Tafel XL, XLI; v. Le Coq, Buddh. Spätantike IV, Taf. 3; VI, S.37. 

3 ) Hier im Texte Dandin, was durch das Tibetische als falsch erwiesen wird. 

4 ) Auch in den Vorgeburtsgeschiehten am Schluß des Avadäna zeigt sich diese 
Tendenz zur Spezialisierung. Der Jäger wird hier Kälapäsa genannt (183), der Haus¬ 
halter Nanda und seine Tochter Madalekhä (191). 


UNIVER3ITÄTS 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http: //digi. ub. uni-heidelberg.de/diglit/lueders 1940/06 51 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 







638 Weitere Beiträge zur Geschichte und Geographie von Ostturkestan 

sondern der Minister Varsäkära (15). Das Lautenspiel des Udräyana und 
der Tanz der Candraprabhä werden hier nicht erwähnt (41). Udräyanas 
Begegnung mit Bimbisära erfolgt hier vor seiner Ordinierung durch den 
Buddha (50ff.). Die Flucht des Hiruka und Bhiruka findet auch hier zu 
Schiff statt, aber der unterirdische Gang fehlt (169); dagegen wird hinzu- 
gefügt, daß sie sich nach Süden wenden (170). Anstatt der Errichtung des 
Stüpa über dem Becher des Mahäkätyäyana in Khara und der Einrichtung 
des Becherfestes wird hier (175) erzählt, daß die Göttin ein Caitya des 
Kätyäyana in SuravatL tib. Lha-ldan, erbaute, und daß die Caitya-Ver¬ 
ehrer dies noch heute verehren. Von der Erbauung des Pulacaitya wird 
hier nichts gesagt; von Bhokkänaka geht Mahäkätyäyana sogleich nach 
Srävasti (181). Dagegen wird bei der Erwähnung der Stupas des Tisya 
und Pusya hinzugefügt, daß die Caitya-Verehrer sie noch heute verehren 
(39). Es ist angesichts dieser Verschiedenheiten wohl möglich, daß sich 
schon Ksemendras Vorlage ein wenig von dem Text des Avadäna ent¬ 
fernte, aber diese Abweichungen können auch auf Neuerungen Ksemendras 
beruhen. Für die folgende Untersuchung kann seine Fassung als sekundär 
beiseite gelassen werden. 

Eine kürzere Version der Udräyana-Sage findet sich in dem von 
Ki-kia-ye zusammen mit Uan-yao im Jahre 472 n. Chr. übersetzten Tsa- 
pao-tsang-king. Chavannes hat sie in seinem Cinq Cent contes et apologues 
unter Nr. 420 (III, 127ff.) übersetzt. Der leid der Erzählung ist auch 
hier König von Lu-liu (Rauruka), aber er wird nicht Udräyana, sondern 
Yu-U o-sien, Udasena, genannt. Seine Gemahlin heißt hier Yu-siang (La- 
ksanavati), sein Sohn Wang kün (Räjasena). Der ganze erste Teil der Ge¬ 
schichte über die Beziehungen des Königs zu Bimbisära, die Sendung des 
Buddha-Bildes und des Mahäkätyäyana und der Sailä nach Rauruka fehlt 
hier. Die Erzählung beginnt mit dem Lautenspiel des Königs und dem 
Tanz der Königin. In dem Abschnitte bis zu der Katzenbeschwörung ist 
manches breiter ausgeführt als in dem Avadäna, manches aber auch weg¬ 
gelassen oder leise verändert. Der Buddha tritt hier überhaupt nicht 
auf. Die als Göttin wiedergeborene Königin sucht und empfängt hier keine 
Belehrung von ihm, und ebensowenig ist er es, der den König in den Orden 
auf nimmt. Die Wanderung des Mönch gewordenen Königs nach Räjagrha 
und seine Begegnung mit Bimbisära fehlen hier. Es wird nur kurz gesagt, 
daß der König die Welt verließ, die Lehre studierte und Ar hat wurde; 
er erlangt die Arhatschaft also nicht erst wie im Avadäna unmittelbar 
vor seinem Tode. Die treuen Minister Hiruka und Bhiruka erscheinen hier 
nicht. Von der doppelten Sünde des Vatermordes und des Arhatjtnord.es, 
die König Wang-kün auf sich lädt, wird auch hier gesprochen; wie er von 
der Schuld des Vatermordes befreit wird, wird hier aber nicht erzählt. 
Von den Gewissensbissen wegen des Arhatmordes wird er durch die Gaukelei 
an den Stupas der beiden Arhats geheilt, die hier aber Tie-si (Tisya) und 
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Yu-po-tie-si (Upatisya) heißen und im bürgerlichen Leben nicht einfache 
Haushalter, wie im Avadäna, sondern große Minister gewiesen sind. Nur 
gelegentlich erfährt man hier auch, daß Sailä in Rauruka weilt; die Königin 
begründet ihren Wunsch, Nonne zu werden, damit, daß sie von Si-si (Sailä) 
gehört habe, daß ein Mensch, der gläubigen Herzens auch nur für einen Tag 
in den Orden getreten sei, unter den Göttern wiedergeboren werde. Die Er¬ 
zählung von der Mißhandlung Kätyäyanas und dem Untergange der Stadt 
ist gedrängter als im Avadäna. Hiruka und Bhiruka erscheinen auch hier 
nicht als Retter; ihre Stelle nimmt ein f großer Minister 3 ein. Die An¬ 
weisung zur Flucht gibt hier nicht Kätyäyana, sondern der Minister faßt 
selbst den Plan, einen unterirdischen Gang zu graben, der außerhalb der 
Stadt mündet. Yon einer Flucht zu Schiff ist nicht die Rede. Der Sand¬ 
regen tritt auch hier am siebenten Tage ein, auch hier läßt der Himmel 
vorher duftende Blumen, Edelsteine und Kleider regnen, aber dieser Regen 
von Kostbarkeiten ist nicht auf die vorhergehenden Tage verteilt, sondern 
findet unmittelbar vor dem Sandregen statt. Als der Minister sich mit 
den Seinen durch den unterirdischen Gang gerettet hat, begibt er sich zu 
Kätyäyana und legt ihm die Frage vor, warum die Bewohner Raurukas 
durch den Sandregen begraben seien. Das ist dieselbe Frage, die in dem 
Avadäna die Mönche in Srävasti, als sie von den Ereignissen in Rauruka 
gehört haben, an den Buddha stellen, und die Geschichte aus der Vergangen¬ 
heit, die Kätyäyana zur Erklärung erzählt, ist genau die gleiche wie die 
von dem Buddha vorgetragene. Im Avadäna ist sie nur noch etwas aus¬ 
führlicher, weil hier auch noch die Frage gestellt und beantwortet wird, 
warum Mahäkätyäyana mit Staub zugedeckt und Hiruka und Bhiruka 
gerettet wurden. Die Reise des Kätyäyana wird hier ganz kurz abgetan. 
Es wird nur gesagt, daß er sich, nachdem er den Minister über die Ursache 
des Schicksals der Bewohner von Rauruka aufgeklärt hatte, in Begleitung 
der Stadtgöttin nach Hua-si (Pätaliputra) begab. Dem wird die Begründung 
hinzugefügt: r Depuis Fantiquite, cette derniere ville (Pätaliputra) et la 
ville de Lou-lieou (Roruka) etaient alternativement Tune en prosperite et 
l’autre en decadence; celle-ci ayant ete detruite, l’autre devait redevenir 
florissante; teile etait la raison pour laquelle Kia-tchan-yen et ses com- 
pagnons 1 ) se rendirent dans la ville de Houa-che . 5 

Im Anschluß daran wird dann noch erzählt, daß der angesehene Bürger 
Hao-yin-söng ( r Mit der schönen Stimme 5 = Ghosila) sich an die Grenze 
des Reiches begab und dem Ehrwürdigen Gaben darbrachte. Dieser Gho¬ 
sila, seit langem wohlhabend, wurde, als der Ehrwürdige sein Haus be¬ 
treten hatte, ungemein reich. Als Kätyäyana in diese Stadt 2 ) gekommen 
war, fragte er den Buddha, w^arum Ghosila sich einer schönen Stimme und 
immer wachsenden Reichtums erfreue. Der Buddha erklärte ihm, daß in 

J ) Vorher ist aber nur die Stadtgöttin als seine Begleiterin erwähnt. 

2 ) Es scheint Pätaliputra gemeint zu sein. 
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der Vergangenheit ein Bürger täglich 500 Pratyekabuddhas zur Mahlzeit 
einzuladen pflegte. Der Mann, den er als Boten sandte, war immer von 
einem Hunde begleitet. Eines Tages vergaß der Mann die Einladung zu 
überbringen. Da lief der Hund allein zu den Pratyekabuddhas und bellte 
sie an. Die Buddhas erkannten, daß der Hund sie einladen wollte; sie be¬ 
gaben sich zu dem Bürger, der sie hocherfreut bewertete. Jener Bürger 
war der Buddha selbst in einer früheren Geburt, der Bote war Aniruddha, 
der Hund war Ghosila, dem zum Lohn für seine Tat eine schöne Stimme 
und Reichtum zuteil ward. 

Diese Erzählung des Tsa-pao-tsang-king ist offenbar nichts weiter als 

ein vielfach ungenauer Auszug aus dem Avadäna. Daß sie unursprünglich 

ist, zeigt sich vor allem in der Veränderung des Namens des Helden zu 

Udasena; zweifellos war, wie wir später sehen werden, sein alter Name 

Udräyana. Aus zwei Stellen können wir sogar schließen, daß die Quelle 

der Erzählung nicht das Divyävadäna war, sondern der Text, wie er im 

Vinaya zu Prayascittika 82 lautete. Dahin weist zunächst die Angabe 

über das abwechselnde Blühen und Verfallen von Pätaliputra und Rauruka. 

Sie beruht auf der Bemerkung im Anfang des Avadäna, die in der chine- 

* + 

sischen Übersetzung des Vinaya ebenso lautet: 'Wenn Pätaliputra auf- 
blüht, verfällt Rauruka; wenn Rauruka auf blüht, verfällt Pätaliputra 5 , 
wahrend es im Divyävadäna heißt: yadä Pätalipviram samvartate tadä 

Rorukam vivartate, was man in dieser Eorm doch nur als historische Zeit- 

# ^ 

angabe auf fassen kann. Immerhin wäre es möglich, daß die Umkehrung 
des Satzes, die den Sinn so gänzlich verändert, im Divyävadäna erst 
irn Laufe der schriftlichen Überlieferung geschwunden wäre, völlig be¬ 
weisend aber ist der von Ghosila handelnde Schluß der Erzählung. Er ist 
mit der Geschichte von Rauruka so lose verknüpft, daß man sein Er¬ 
scheinen an dieser Stelle überhaupt nur begreift, wenn man weiß, daß im 
Vinaya die Geschichte des Ghosila unmittelbar auf die des Udräyana 
folgt 1 ). So erzählt denn auch dort der Buddha den Mönchen die Geschichte 
aus dem früheren Dasein des Ghosila, um ihnen zu erklären, wie er zu 
seiner schönen Stimme gekommen ist. Kleine Verschiedenheiten in der 
Darstellung sind vorhanden, aber sie sind nicht von Bedeutung. Es kann 
also auch die Erzählung des Tsa-pao-tsang-king in Anbetracht ihrer Ab¬ 
hängigkeit von dem Avadäna, wenigstens zunächst, hier unberücksichtigt 
bleiben. 

Daß das Udräyanävadäna im letzten Grunde mit der Legende des 
Hüen-tsang vom Untergange Ho-lao-lo-kias identisch ist, wird niemand 
bestreiten wollen. Die Ähnlichkeiten der beiden Erzählungen hat schon 
Huber a. a. O. S.337L, hervorgehoben, -In beiden Fällen wird eine Stadt 
von einem Sandregen verschüttet, und zwar zur Strafe dafür, daß die 
Bewohner auf Befehl des Königs einen Heiligen im Sande vergraben haben. 

l ) Siehe Hubers Inhaltsangabe, B. E. F. E. O. VI, 17 ff. 
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In beiden Fällen ersteht dem Heiligen ein Retter. Bei Hüen-tsang ist es 
eine ungenannte Person, im Avadäna sind es die beiden guten Minister 
Hiruka und Bhiruka. Diese Retter werden in beiden Fällen zum Lohn für 
ihre Guttat von dem Heiligen vor dem Untergang dadurch bewahrt, daß 
er ihnen die Vernichtung der Stadt am siebenten Tage vorhersagt, und 
sie retten sich auf dieselbe eigentümliche Weise durch einen unterirdischen 
Gang. Auch die Einzelheiten der Geschichte der Vernichtung der Stadt 
stimmen zum Teil genau zusammen. Der Sandregen setzt am siebenten 
Tage ein. Voraus geht ein Sturm, der allen Schmutz aus der Stadt weg¬ 
fegt, und ein Schauer von Juwelen. In beiden Fällen spielt ferner ein 
Buddhabild, das aus der Ferne gekommen ist, eine Rolle in der Geschichte, 
und zwar als Ausgangspunkt der Katastrophe. Im Avadäna wird es der 
Anlaß, daß Mahäkätyäyana ins Land kommt, bei Hüen-tsang, daß der 
Ar hat durch die Verehrung, die er ihm zollt, die Strafe des Königs auf sich 
zieht. Daß es im Avadäna ein Gemälde, bei Hüen-tsang eine Statue ist, 
ist allerdings ein beachtenswerter Unterschied; für den Gang der Er¬ 
zählung macht es aber nichts aus. Über die Schicksale des Porträts beim 
Untergange der Stadt erfahren wir nichts, die Statue rettet sich selbst 
auf wunderbare Weise nach Pd-mo. Ob man damit die Flucht der Stadt- 
göttin in dem. Avadäna zusammenstellen darf, wie Huber es tut, ist mir 
zweifelhaft. Man darf auch nicht verkennen, daß die Übereinstimmungen 
in der Geschichte der Vernichtung der Stadt fast alle dadurch an Beweis¬ 
kraft verlieren, daß sie sich schon in der Sage von der Entstehung des 
Dandakawaldes finden, die aus viel älterer Zeit bezeugt und wahrscheinlich 

* * ^ O 

das Urbild aller dieser Sagen von der Vernichtung einer Stadt oder eines 
Landes durch einen Sandregen ist. Ein besonderer und daher beweisender 
Zug ist in dieser Partie nur die Herstellung des unterirdischen Ganges. 


Dazu kommt w r eiter noch das Buddhabild, und schließlich wird jeder 
Zweifel an dem Zusammenhang der beiden Geschichten dadurch beseitigt, 
daß Ho-iao-lo-kia, w r ie Huber gezeigt hat, die regelrechte chinesische 
Wiedergabe von Rauruka ist, die Stadt also in beiden Erzählungen den¬ 
selben Kamen trägt. 

Es erhebt sich also die Frage, ob wir es hier mit einer Geschichte 
indischen Ursprungs, die nach Turkestan gebracht und dort lokalisiert 
wurde, zu tun haben oder ob eine türkestanische Lokalsage in den Vinaya 
der Mülasarvästivädins auf genommen wurde. Huber hat sich für das 
letztere entschieden. Er beruft sich darauf, daß das Avadäna selbst Rau¬ 
ruka in eine Gegend, die außerhalb des eigentlichen Indiens liegt, also 
nach Turkestan versetze. Man brauche, um sich davon zu überzeugen, 
nur die Rückreise Mahäkätyäyanas nach der Zerstörung Raurukas zu ver¬ 
folgen. Mahäkätyäyana kommt über Khara nach Lambäka 1 , dann nach 
Syämäka und weiter nach Vokkäna und endlich "desCendant vers le 


x ) Huber schreibt Lamba. 

6402 Luders, Kleine Schriften 
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Sud 1 ) 5 an den Indus, wo er den Bereich der Gottheit des Nordens verläßt. 
Von den genannten Örtlichkeiten sind zwei bis jetzt lokalisiert 2 * * . Lambäka 
oder Lampäka entspricht dem heutigen Lamghän; Vokkäna ist das heutige 
Wa-khän. Die beiden Örtlichkeiten liegen im Süden des Pamir, d. h. 


zwischen Turkestan und Indien. 

Ich brauche kaum darauf hinzuweisen, daß, falls Huber mit seiner 
Ansicht, der sich auch Levi, JA. XI, 5, 76 angeschlossen hat, recht haben 
sollte, sein Nachweis von einschneidender Bedeutung für die Geschichte 
des Kanons der Mülasarvästivädins sein würde, ganz gleich, ob man an- 

nehmen will, daß die türkestaniseben Elemente dem Kanon von Anfang 

* * 

an angehörten oder erst später, jedenfalls aber vor der chinesischen Über¬ 
setzung, in Turkestan auf genommen wurden. Die Sache hat sogar noch 
ein weitergehendes Interesse. Gegen den Schluß seines Aufsatzes bemerkt 
Huber: "Dans la formule inerne par laquelle le Divyävadäna commence le 
recit de la destruction de Roruka: , Quand Pätaliputra monte, Roruka 
tombe en decadenceß ne faut-il pas trouver l'expression de cette rivalite 
historique qui fit passer tour ä tour la preponderance des royaumes fondes 
sur les bords du Gange aux royaumes de l’Asie centrale? 5 Auch wenn 
man sich diesen etwas kühnen Folgerungen nicht ganz anschließen will, 
wird man zugestehen müssen, daß jener einleitende Satz und alles, was 
uns in dem Avadäna von dem Verkehr zwischen Rauruka und dem. Madhya- 
desa berichtet wird, auf die engsten Beziehungen zwischen Indien und Ost¬ 


turkestan schon in einer sehr frühen Zeit hinweisen würde. 


Ich glaube nun allerdings, daß eine genauere Prüfung der Texte zu 
einem ganz andern Resultate führt. Ich will gar kein Gewicht darauf 
legen, daß es von vornherein nicht gerade sehr wahrscheinlich ist, daß 
das Avadäna, eines der interessantesten der ganzen Sammlung, aus der 
etwas mageren Lokallegende herausgesponnen sein sollte. Man darf natürlich 
die Natur der Berichte dabei nicht außer acht lassen. Das Avadäna ist das 
Werk eines gewandten Erzählers, die Angaben Hüen-tsangs beruhen offen¬ 
bar auf den mündlichen Mitteilungen der Ortseingesessenen, und wir können 
nicht wissen, wie weit diese selbst unterrichtet waren, wieviel sie dem 
Pilger erzählten und wieviel er selbst vielleicht weggelassen hat. 

Wichtiger ist schon etwas anderes. Die turkestanische Lokalsage 
haftet an der Buddhastatue, die in PT-mo verehrt wurde. Warum sollte 
der Verfasser des Avadäna diese Statue gänzlich ausgeschaltet und durch 
ein Porträt des Buddha ersetzt haben, über dessen Verbleib er nichts be¬ 
richtet ? Umgekehrt mußte natürlich, wenn man die Lokalsage nach dem 
Vorbilde des Avadäna gestaltete, das Gemälde aus der Geschichte ver¬ 
schwinden, und nichts war im Grunde natürlicher, als daß man dann die 

a ) Diese Bemerkung findet sich nur in der chinesischen Übersetzung, nicht im 
Sanskrit-Text des Divyävadäna. 

2 ) Auch Syämäka ist jetzt lokalisiert. 
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Sandelholzstatue von PT-mo mit der in der ganzen buddhistischen Welt 
hochberühmten Sandelholzstatue des Udayana identifizierte. Hüen- 
tsang schildert sie uns in seinem Berichte über Kausämbi 1 ). Sie stand in 
einem großen Tempel innerhalb des • königlichen Bezirkes der Stadt. Sie 
war aus Sandelholz geschnitzt und hatte einen steinernen Baldachin. Von 
Zeit zu Zeit entsandte sie ein übernatürliches Licht. Fürsten aus ver¬ 
schiedenen Ländern hatten versucht, sie fortzunehmen, aber niemand 
konnte sie von der Stelle bewegen. So machte man Bilder von ihr und 
verehrte sie, und alle wahren Bilder des Buddha sind nach dieser Statue 
gemacht. Uber ihre Entstehung erzählte man, daß König Udayana, als 
der Buddha für drei Monate in den Trayastrimsat-Himmel gefahren war, 
um zum Wohle seiner dort weilenden Mutter das Gesetz zu predigen, 
wahrend seiner Abwesenheit ein Abbild des Meisters zu haben wünschte. 
Er bat daher den Maudgalyäyana, durch seine übernatürliche Macht einen 
Künstler in den Himmel zu versetzen, um dort das Bild des Buddha zu 

schaffen. Als Buddha auf die Erde zurückkehrte, erhob sich die Holz- 

/ 

statue von ihrem Sitze und begrüßte den Herrn der Welt, und dieser er¬ 
widerte freundlich den Gruß und sagte seinem Bilde, es werde seine Auf¬ 
gabe sein, die Ungläubigen zu lehren und zu bekehren und künftige Ge¬ 
schlechter auf dem Wege der Religion zu leiten. Daß man durch die Identi¬ 
fizierung der Statue von P r i-mo mit der des Udayana mit der Tatsache in 
Konflikt kam, daß die letztere ja noch immer in Kausämbi gezeigt und 
verehrt wurde, wird die türkestanischen Mönche w 7 enig bekümmert haben; 
auffallend ist höchstens, daß auch Hüen-tsang diesen Widerspruch gar 
nicht bemerkt zu haben scheint 2 ). 

Ich will schließlich auch nicht unerwähnt lassen, daß in dem Falle, 
daß die Lokalsage nach dem Avadäna gestaltet wurde, die Zurückführung 
der Statue auf König Udayana vielleicht auch dadurch begünstigt wurde, 
daß in der Quelle das Bild zu einem König Udräyana in naher Beziehung 
stand. Bei der Ähnlichkeit der Namen ist, wie wir später sehen werden, 
gerade unser Udräyana auch sonst mit Udayana zusammengeworfen 
worden, und in tibetischen Schriften, z. B. bei Täranätha 3 * ), wird der Name 
des Königs von Kausämbl Utrayana geschrieben. Selbstverständlich kann 


*) Julien, Mein. I, 283ff. 

2 ) Die Statue von Kausämbi hatte übrigens eine Rivalin in einer Sandelholz - 
statue des Buddha zu Srävastl. Über ihre Entstehung erzählt Fa-hien (Legge, S.o6f.) 
dieselbe Legende wie Hüen-tsang von der Statue zu Kausämbi, aber an Stelle des 
Udayana erscheint hier Prasenajit, und von dem Eingreifen Maudgalyäyanas wird 
nichts gesagt; einfacher heißt es hier, daß der König die Statue hersteilen ließ, weil 
er sich nach dem Anblick des Buddha sehnte. Auch Hüen-tsang kennt die Statue 
von Srävastl; er bemerkt, daß Prasenajit sie während der Abwesenheit des Buddha 
im Trayastrimsat-Himmel habe anfertigen lassen, als er von der Herstellung der 
Statue durch Udayana gehört hatte (Julien, Mem. I, 296). 

3 ) Täranätha, übersetzt von Schiefner, S.71, 

41* 
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bei der Verschiedenheit des Verhältnisses, in dem Udayana und Udräyana 
zu dem Buddhabilde stellen, der angenommene Zusammenhang zwischen 
beiden nur als eine Möglichkeit bezeichnet werden. Man braucht darauf 
auch kein Gewicht zu legen; die Hineinbeziehung des Udayana in die Lokal¬ 
legende würde sich meines Erachtens, wie oben bemerkt, schon durch die 
Popularität der von ihm erzählten Geschichte zur Genüge erklären. 

Es gibt nun aber auch, abgesehen von solchen allgemeinen Erwä¬ 
gungen, ein paar Angaben in dem Avadäna, die gegen die Lokalisierung 
von Rauruka in Ostturkestan sprechen. Hiruka und Bhiruka entfliehen 
zu Schiff durch einen unterirdischen Kanal, der von ihrem Hause bis zum 
Elusse reicht, aus der Stadt. So hat es ihnen Mahäkätyäyana geraten: 
yuväm yävac ca grham yävac ca nadl aträntare surungäm Jchänayitvä grhasa - 
mlpe nävam sikäpayitvä tisihatah ' yadä ratnavarsam patet tadä ratnänäm 

JL 4 A * ■ * | * 

nävam pürayitvä nispälayitavyam Ui (574, 28ff.; 575, 17ff.). Genau so 
führen sie es aus: Hiru-Bhirukäbhyäm agrämätyäbhyäm yävac ca grham 
yävac ca nadl aträntare surungäm , Ichänayitvä grhasamlpe ca nauh sthäpitä 
(576, 5f.); Hiru-Bhirukäv agrämätyau ratnänäm- nävam pürayitvä nispa- 
läyitau (576, 21 f.). Wenn der Erzähler die Minister das Schiff bei dem 
Hause verankern läßt, so stellt er sich die surungä offenbar als mit Wasser 
gefüllt dar. Hie Herstellung eines solchen unterirdischen Kanals dürfte 
etwas schwierig gewesen sein; aber solche Bedenken sind bei einer Legende, 
die so viel Wunderbares berichtet, kaum berechtigt. Wichtig ist nur, daß 
der Erzähler die Minister die Fahrt offenbar auf dem Flusse fortsetzen läßt. 
Fs ist doch ganz unwahrscheinlich, daß ein Erzähler, der nur einigermaßen 
mit den Verhältnissen Ostturkestans bekannt war, atif den Gedanken ge¬ 
kommen sein sollte, seine Helden eine Reise zu Schiff machen zu lassen 1 ). 
Seine Angaben lassen eher darauf schließen, daß das Rauruka, das er im 
Sinne hatte, in der Nähe eines großen schiffbaren Flusses lag. 

Seltsam ist es ferner auch, daß die Kaufleute aus Räjagrha dem Udrä¬ 
yana erklären, Räjagrha liege im östlichen Lande: asti deva pürvadese 
Bäjagrham nagaram (545, 17). Nun liegt allerdings Räjagrha etwa 4 Grad 
östlicher als die Stätte, wo man das türkest anische Rauruka anzunehmen 
hat, aber das spielt für die Lage der beiden Orte zueinander doch keine 
Rolle im Verhältnis zu den mehr als 1200 Kilometern, die Räjagrha süd¬ 
licher liegt. Man sollte statt pürvadese also eher dalcsinadese erwarten. 
Allenfalls könnte man annehmen, daß pürvadese vom rein indischen Stand¬ 
punkte aus gedacht sei und das östliche Indien bezeichnen solle, aber diese 
Annahme ist ein Notbehelf, und besser würde sich der Ausdruck jedenfalls 
erklären, wenn Rauruka wirklich westlich von Räjagrha liegen würde. 


3 ) Auch Foucher, B. E. F. E. O. IX, 31; Beginnings of Buddhist Art, p.238 
hat schon bemerkt, daß die Reise zu Schiff nicht zu der Lokalisierung von Rauruka 
in Zentralasien passe, obwohl sie, wie er meint, dem Verfasser des Avadäna sicherlich 
bekannt w T ar. 
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Mir scheint endlich auch die Reiseroute Mahäkätyäyana-s mit der 
Lokalisierung Raurukas in Ostturkestan unvereinbar zu sein, obwohl 
Huber sie gerade als Beweis dafür verwendet hat. Oie vier Stationen, die 
im Texte genannt sind, sind Khara, Lambäka, Syämäka, Vokkäna. Khara 
läßt sich vorläufig nicht lokalisieren. Lambäka ist, wie schon bemerkt, 
das heutige Lamghän, Vokkäna das heutige Wakhän. Das dazwischen- 

r _ _ ___ _____ 

liegende Syämäka, das auch bei Varähamihira, Brhats. 14, 28 und in der 
Form Syämaka Mark. Pur. 58, 47 erscheint, kann nur in der Gegend des 
heutigen Chiträl gesucht werden. Levi, JA. XI, 5, 76f. hat Syämäka in 
dem Sö-mi des Sung-yün (Chavannes, B. E. F. E. 0. III, 406), des Pei-si 
(ebd.) und des T c ang-su (Chavannes, Documents p. 159) und dem Sang-mi 
des Hüen-tsang (Mem. II, 206) wieder erkannt, die schon früher mit Chiträl 
identifiziert waren 1 ). 

Betrachtet man nun die Lage der genannten drei Örtlichkeiten auf 
einer Karte, so zeigt sich, daß Mahäkätyäyana, wenn er, von Khotan 
kommend, zuerst nach Lambäka, dann nach Syämäka und schließlich 
nach Vokkäna gezogen sein sollte, eine höchst unpraktische Reise gemacht 
haben müßte, denn Lambäka ist der südlichste, Vokkäna der nördlichste 
Punkt. Das Natürliche w T äre gewesen, die Reise in genau umgekehrter 
Richtung zu machen. Die Reise von Lambäka nach Vokkäna, die im 
wesentlichen in nördlicher Richtung verläuft, macht es daher wahrschein¬ 
lich, daß der Ausgangspunkt Rauruka südlich von Lambäka lag 2 ). 

Aus den bisherigen Untersuchungen hat sich ergeben, daß das Rau¬ 
ruka des Avadäna eine Stadt gewesen sein muß, die westlich von Räjagrha, 
südlich von Lambäka am Ufer eines Flusses lag. Was wir sonst von ihr 
erfahren, läßt darauf schließen, daß es eine bedeutende Stadt war, die 
in Handelsbeziehungen zu Magadha stand, die aber früh — nach der Er¬ 
zählung schon zur Zeit des Buddha — zugrunde ging. Es fragt sich, ob 
wir eine solche Stadt nach weisen können. 

Im Mahä-Govindasutta des Dighanikäya (II, 235) wird erzählt, wie 
nach dem Tode des mythischen Königs Disampati der Brahmane Govinda 
das Reich zwischen Renu, dem Sohne des Königs, und den anderen Ksa- 


1 ) Vgl. Marquart, Eränshahr, S. 63; 243 ff. 

2 ) In der von I-tsing herrührenden chinesischen Übersetzung des Vinaya ist 
die Reise des Mahäkätyäyana, wie Levi, JA. XI, 5, 143f., angibt, noch etwas weiter 
ausgeführt. Er will von Vokkäna weiter in den Madhyadesa gehen und überschreitet 
den Süe-ling (Hindukusch). Dann folgt die Erzählung von der Errichtung des Pula- 
caitya. Darauf überschreitet er den Fluß Fu-6 r a (Oxus) und kommt nach der Stadt 

m + 

Pu -sa. Dort schert er sich Bart und Haupthaar und schneidet sich die Nägel. Tiber 
dem Haar und den Nägeln errichten die Leute ein nach diesen benanntes Caitya. 
Von da wendet sich Mahäkätyäyana nach dem Süden und gelangt nach Srävastl. 
Da es sich um die Verlängerung der Rückreise handelt, hat sie für die Frage, die uns 
hier beschäftigt, keine Bedeutung. 
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triyas verteilte. Tatra sudam majjhe Renussa rahho janapado hoti , heißt 
es, und dann folgen die sicherlich alten Verse: 

Dantapuram Kalingänam Assakänam ca Potanam 
Mähissatl Avantinam Soviränan ca Rorukam 

t» V- 

Mithilä ca Videhänam Campä Angesu mäpitä 
Bäränasl ca Käslnum etc Govindamäpitä ti. 

SaMabhü Brahmadatto ca, Vessabhü Bharato saha 
Renu dve ca Dhataratthä tadäsum satta Bhäratä ti, 

« t i u 

Diese Verse kommen auch im Mahävastu III, 208 im Govindlyasütra vor, 
wo anstatt des Senartschen Textes zu lesen ist: 

Dantapuram 1 ) Kalingänam Asmakänäm ca Potanam 2 ) 
Mähismatim 3 ) c-ÄvantinärpV) Sauviränäm ca Rorukam 5 ) 
Mithiläm ca Videhänam 6 ) Campäm 7 8 ) Angesu mäpayeV) 
Väränasim 9 ) ca Käsisu etam Govindamäpitam 10 * ). 

Hier wird also Roruka, sk. Rauruka, unter den sieben alten Städten Indiens 
aufgezählt; die im Mahävastu in M erhaltene Lesart Lolakarn geht natür¬ 
lich auf Loluvam , die alte östliche Namensform, zurück. Rauruka ist die 

* J * 

Hauptstadt der Sovlras, sk. Sauviras, und ihr Herrscher führt den Namen 
Bharata. In genauer Übereinstimmung damit wird auch in der Prosa des 
Ädittajätaka (424. III, 470, 6) berichtet, daß im Sovirareiche in der 
Stadt Roruva der Großkönig namens Bharata lebte ( Soviraratthe Roru~ 
vanagare Bharatamahäräjä näma) 11 ). In der Einleitung zum Sivijätaka 
(IV. 401,12) wird das Ädittajätaka daher auch als Sovirajätaka bezeichnet 12 ), 

Die Sauvlras sind Pänini wohl bekannt. Er gibt Regeln über die Bil¬ 
dung von Städtenamen, die im Lande der Sauviras liegen (4, 2, 76), und 
über die Bildung von Geschlechtsnamen bei den Sauvlras (4, 1, 148—150), 
die eine sehr genaue Kenntnis der Eigentümlichkeiten ihrer Sprache ver¬ 
raten. In der Literatur erscheinen die Sauviras fast immer in Verbindung 
mit den Sindhus. Es scheint, daß nicht so sehr freiwillige Vereinbarung 
als vielmehr die Unterwerfung der Sauviras durch die Saindhavas zu diesem 
engen Zusammenschluß geführt hat. In einem c alten Itihäsa 5 , dem Vidulä- 
putränusäsana im Mbh. 5, 133—136, wird erzählt, daß Sanjäya, der Sohn 

L ) B antahpuram, M arntahpuram . Senart atah puram. 

2 ) BM -näm ca asmakänäm yotanam (M yottanam), 

3 ) B mähisyati, M mohasyati. 4 ) BM cavartti(M rti)näm, 

5 ) M lolakam . 6 ) BM videhäm . 7 ) BM cayä. 

8 ) M mämaye. 9 ) B väränasi, M väränamsi . 

lü ) M govimdamäropitam. 

11 ) Die birmanische Handschrift B (1 hat Soviraratthe durch Sivirathe und hier 

und 474, 18 den iSTamen des Königs Bharata durch Roruva ersetzt. Roruva erklärt 
sich wiederum ans der alten östlichen Namensform Roluva. 

12 ) B d liest hier Sivirajätaka. Sicherlich ist auch, wie schon Andersen, Index, 
erkannt hat, in der Einleitung zum Dasabrähmanaj. (IV, 360, 24) Sovlrajätake an¬ 
statt des von Fausboll in den Text aufgenommenen Sucirajätake von Vidüra- 
jätake von B d zu lesen. Auch hier ist Jät. 424 gemeint. 
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der Vidulä, ein Sauvira, von dem Sindhuräja besiegt worden war (133-, 4; 
' 134, 4). Der Gegensatz zwischen Saindhavas und Sauvlras zeigt sich deut¬ 
lich in der Aufforderung der Mutter an den Sohn, sich mit den Sauvira- 
Mädchen zu vergnügen, nicht den Saindhava-Mädchen zu folgen (134, 32), 
die Saindhavas zu erschlagen (135, 21) 1 2 ). Die dominierende Stellung der 
Saindhavas tritt auch in der Bezeichnung zutage, die Jayadratha, der 
König der Sindhu-Sauvlras, im Epos erhält. Er wird für gewöhnlich Sain¬ 
dhava genannt (1,186,21; 2,34,8; 4,18,4; 6,45,55; 14,77,0), Sain- 
dhavako räjä (6, 45, 56), Sindhuräja (1, 67, 109; 5, 55, 43; 14, 77, 11). In 
der Schilderung des Kampfes seines Volkes gegen Arjuna wegen des Opfer¬ 
rosses in 14, 77f. wind stets von Saindhavas gesprochen. Auch im Abhi- 
manyuvadha-, Pratijnä- und Jayadrathavadhaparvan des 7. Buches (7, 33 
bis 152) wird er meistens Saindhava genannt; daneben findet sich Sindhu¬ 
räja, Sindhuräjan, Sindhuräj, Sindhupati , Saindhavako räjä oder nrpah. 
Ebenso ist sein Vater Vrddhaksatra der Sindhuräja (146, 110). Nur 75, 11 
wird Jayadratha als Sauvira-Sindhünäm Isvarah bezeichnet. Im Draupadl- 
harana- und Jayadrathavimoksanaparvan des 3. Buches (3, 262—272) ist 
allerdings der Unterschied zwischen Saindhava und Sauvira ziemlich ver¬ 
wischt. Jayadratha ist hier patih Sauvira-Sindhünäm (267, 8); er bietet 
Draupadi an, die Herrschaft über alle Sindhu-Sauvlras mit ihm zu teilen 
(267, 20); sein Heer sind die Sindhu-Sauvlras (271, 50); zwölf Sauviraka- 
Prinzen folgen ihm (265, 9; 271, 27). Am häufigsten wird er auch hier 
einfach Saindhava genannt, daneben Sindhuräja , räjä Sindhünäm , Sindhu- 
pati , Saindhavo räjä , Saindhavako nrpah . Aber dieser Titel wechselt hier 
mit Suvlrarästrapa (268, 1), Sauvlraräja (265, 12; 268, 12. 13), Sauvira 
(267, 7; 271, 8), Sauvlraka (267, 2), Suvlra (268, 3). Auch seine Brüder 
werden Sauvlraviräh genannt (265, 13). Sein gesamtes Heer ist Saindhava- 
dhvajinl (271, 7), Saindhavasainikäh (271, 36), aber auch Suviräh (271, 9). 

Jayadrathas Herrschaft reicht über die Grenzen der Sindhu-Sau vir as 
hinaus. Nach Mbh. 8, 5, 11 gebietet er über zehn Reiche, von denen das 
Sindhu-Reich das erste ist: 

Sindhurästrarnukhänlha dasa rästräni yäni ha 

* *■ * i * t/ 

vase tisthanti vlrasya yah sthitas tava säsane \ 

aksauhinir dasaikäm ca vinirjitua sitaih saraih 

+ * t tf t/ * * 

Arjunena hato räjan mahäviryo Jayadrathah || 

Die Namen der zehn Reiche werden, soviel ich weiß, nirgends angegeben, 
In der Erzählung vom Raube der Draupadi erscheinen im Gefolge der 

1 ) Daß Saindhavas und Sauviras zwei verschiedene Völker waren, zeigt sich 
auch Märkandeyap. 132, 45ff., wo von Marutta erzählt wird, daß er Sauviri, die 
Tochter des Suvlra, und Vapusmati, die Tochter des Herrn der Sindhu (Sindhubhartr), 

» fr 

zu Gemahlinnen hatte. Damit kann die von Pargiter, Märkandeyap. Übersetzung, 
S.315, geäußerte Vermutung; daß Sauvira der Volksname, Sindhu der Name des 
von ihnen bewohnten Gebietes sei, wohl als erledigt gelten. 
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«i 

Sindhu-Sauviras die Kulindas, Trigartas, Iksväkus und als die bedeutend¬ 
sten die ha bis. Kotikäsya, der Saibya, ist der Vertraute des Jayadratha. 
Sibis, Sauviras und Sindhus bilden das Reich des Jayadratha. Kaccid 
elcah Sibln ädhyän Sauvlrän saha SindhubMh anutistkasi dharmena ye 

• * v * • ■ f t/ 

cänye viditäs tvayä, fragt T)raupadi den Jayadratha (267, 11), und 271, 3 
werden zur Bezeichnung des gesamten Heeres des Königs die drei Völker¬ 
namen verwendet : Sibi-Sauvlra-Sindhünäm visädas cäpy ajäyata. Diese 
nahe Beziehung der Sibis zu den Sindhu-Sauviras spiegelt sich auch in 

jr 

der Völkergenealogie, Hariv. 1, 31, 29f. wieder, wo die Sauviras auf Sibi 
als Stammvater zurückgeführt werden: 

Sibei ca puträs catväro vir äs trailoJcyavisriitäh \ 

Vrsadarbhah Suvlras ca Madrakah Kaikayas tatkä 

t * ■ * i / 

tesäm janapadäk spkUäk Kaikayä Madrakäs tatkä 
Vrsadarbhäh Suvlras ca 1 ). 

* * * r 

Nach der Darstellung des Harivamsa unterstand auch die Küste von 
Käthiäwär dem Sindhu-Könige. Als die Yädavas Mathurä verlassen, 
ziehen sie nach dem Anüpa des Sindhu-Königs und lassen sich in Dväravati 
nieder (Anüpam Sindhuräjasya prapetur Yadupmngaväh 2, 56, 22; visayam 
Sindhuräjasya sobhitarn purataksanaih 2, 56, 26). Natürlich darf man aus 
dieser Äußerung nicht mit Pargiter, Märkandeyap. Übers. S. 315. schließen, 
daß das eigentliche Sindhuland sich bis nach Käthiäwär erstreckte. 

Durch den Zusammenhang mit den Sindhus ist das Gebiet, in dem 
wir die Sauviras zu suchen haben, bereits einigermaßen bestimmt ; es muß 
in der Nähe des Indus gelegen haben. Weiter führen uns zwei Reiserouten, 
die sich im Bhägavatapuräna finden: 

Änarta-Sauvlra-Marüms tlrtvä Vinasanam Harih 

* t 4 

girln nadlr atiyäya puragrämavrajäJcarän 

tato Drsadvatlm tlrtvä Mukundo 5 tha Sarasvatlm ' 

* * * 

Päncälän atha Matsyäms ca Sakraprastham athägamat || (10, 71, 21f.) 
atha düragatän Chaurih Kauravän virahäturän 
samnivartya drdham snigdhän präyät svanagarlm priyaih 
Kur ujähgala-Päncälän Chürasenän sa- Yämunän 
Brahmävartam K urukse.tr am Matsyän Särasvatän atha 

4 * * 1/ 

Marudhanvam atikramya Sauvlr-Äbhlrayoh parän 
Änartän Bhärgavo ’pägäc chräntaväho manäg vibhuh 
Auf dem Wege von Änarta in Käthiäwär nach der Wüste von Märwär oder 
Jodhpur muß also das Land der Sauviras gelegen haben, doch läßt sich 
von diesem Gebiet mit Sicherheit Cutch ausscheiden, da in der Inschrift 


(1, 10, 33ff.). 


] ) Warum Pargiter a. a. O. S.315 gerade diese Genealogie "fancifut nennt,, 
weiß ich nicht. Aus Mbh. I, 67, 60, wo unter anderen Königen ein Suvlra als dem 
Krodhavasa gana entsprossen erwähnt wird {Madrakah Karnavestas ca Siddhärthah 
Kltakas tathä \ Suvlras ca Suhähui ca mahämro ''tha Bählikah), ist gar nichts zu ent¬ 
nehmen, da es gänzlich unklar blei bt, ob hier der Stammvater der Sauviras gemeint ist.. 
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des Rudradäman in Junägadh (Ep. Ind. VIII, 44) in der Liste der Länder des 
Mahäksatrapa Kaccha vor Sindhu-Sauvira erscheint: pürvväpar-ÄJcarä- 
vanty -Anüpanwrd -Änartta - Surästra - Sva[bh]ra -Maru -Kaccha - Sindku-Sau - 
vira-Kulcur-Äparämta-Nisädädinäm . . . visayänäm. An der zweiten der an- 

i * * t • t/ « 

geführten Stellen sind zwischen die Sauviras und die Änartas die Abhiras 
eingeschoben, und da Ptolemäus angibt, Abiria sei ein Distrikt über Pata- 
lene 1 ), so wird man annehmen dürfen, daß die Äbhlras im südöstlichen 
Teil der heutigen Provinz Sind saßen, bis etwa zum Rann von Cutch, 
der sich aber in alter Zeit viel weiter nach Norden ausdehnte als heute 2 ). 
Aus anderen Stellen, auf die hier nicht eingegangen zu werden braucht, 
ergibt sich, daß sich das Gebiet der Abhiras am Rande der großen indischen 
Wüste noch viel weiter nach Norden hinauf erstreckte, anderseits scheint 
es nicht bis an den Indus selbst gereicht zu haben. Milindapanha S. 359 
wird im Vergleich von einem reichen Schiffsherrn gesprochen, der, wenn 
er in einem Hafen guten Verdienst gehabt hat, auf das große Meer hin¬ 
ausfährt und nach Vanga, Takkola, Cina, Sovüra, Surattha, Alasanda, 
Kolapattana, Suvannabhümi oder einem anderen Platze, wo Schiffe Zu¬ 
sammenkommen, reist. Wenn man mit Seeschiffen in das Land der Sau¬ 
viras fuhr, ist anzunehmen, daß es bis an die Küste reichte. Das Ostufer 
des unteren Indus scheint danach Sauviraland gewesen zu sein; wie weit 
es sich über den Indus hinaus nach Westen erstreckte, läßt sich nicht 

sagen. Eür die Bestimmung der nördlichen Grenze kommt eine Bemerkung 

__ _ _ * * 

Al-Berünis in Betracht. Er zitiert, I, 300ff, der Sachauschen Übersetzung, 

aus dem Väyupuräna und der Brhatsamhitä zwei Völkerlisten, die den 
Namen der Sindhu-Sauviras enthalten, und fügt hinter Sauvira ein, daß 
es Multan und Jahräwar sei. Jahräwar, wofür Raverty, JASB. 61, I, 
S.219, Jhäräwar liest, lag nahezu 50 mxl oberhalb von Multän am Zu¬ 
sammenfluß des Jihlam mit dem Chändrä-Flusse 3 ). Wenn diese Loka¬ 
lisierung auch für die ältere Zeit, wie die Bemerkung im Milindapanha 
zeigt, zu eng erscheint, so stimmt sie doch in einer Hinsicht gut zu der 
oben erwähnten Angabe des Mahäbhärata, daß die Sibis, Sauviras und 
Saindhavas ein einziges Reich bildeten, aus der man schließen darf, daß 
die Sibis Grenznachbarn der Sindhu-Sauviras waren. 

Schon auf Grund der Angaben des Diodorus und Curtius hatte man 
die ZUßot oder Sibi in die Gegend des heutigen Jhang versetzt 4 ); eine In¬ 
schrift aus dem Jahre 403 auf einem bei Shörköt im Jhang-D ist riet ge¬ 
fundenen Kessel macht es jetzt sicher, daß Shörköt Sibipura, die Haupt¬ 
stadt des Sibilandes, war 5 ). Grenzten Sibis und Sindhu-Sauviras anein- 

*) Haig, The Indus Delta Country, S. 19, setzt Patala ungefähr 35 englische 
Meilen südöstlich von Haidaräbäd an. 

2 ) V. A. Smith, Early History of India 4 , S.109, Aura. 1. 

3 ) So nach Raverty a. a. O.; anders Sachau, Alberuni’s India I, 260. 

4 ) V. A. Smith, JRAS. 1903, S.689. 5 ) Vogel, Ep. Ind, XVI, 15. 
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ander, so wird man die Sauvlras, die sich mit Sicherheit östlich vom Indus 
nach weisen lassen, in dem heutigen Multän-Distri c t, vielleicht auch noch 
westlich davon im Muzaffagarh-Distri ct, ansetzen dürfen, also da, wohin 
auch Al-Berüni sie verlegt. Das Land der Saindhavas wird weiter west¬ 
lich zu suchen sein; es wird sich aber den Indus hinauf noch weit nach 
Norden erstreckt haben und vielleicht sogar den Salt Range eingeschlossen 
haben 1 ). Nur so wird es begreiflich, daß in der Völkerliste des Mahäbhärata 
6, 9, 53 2 ) die Sindhu-Sauviras zwischen den Käsmiras und den Gändhäras 
genannt sind: Käsmiräh Si ndh u - Sa uv % rä Gändhärä Darsakäs tathä, und 
daß Mbh. 3, 51, 25 die Saindhavas unter lauter nördlichen Völkern er¬ 
scheinen; hier stehen sie in einem Verse mit den Härahünas, Cinas und 
Tusaras 3 ). Nur so lassen sich auch die Angaben Kälidäsas im Raghuv. 
15, 87ff. verstehen. Er erzählt, daß Räma auf Yudhäjits Vorschlag dem 
Rharata das Land, das den Namen Sindhu führt, schenkte ( Yudhäjitas 
ca sämdesät sa desam Sindhunämakam [ dadau daUaprabhäväya ßharatäya 
dhrtaprajah) . Rharata besiegte dort die Gandharvas und zwang sie, den 
Waffen zu entsagen und sich ganz der Musik zu widmen. Darauf weihte 
er seine beiden Söhne Taksa und Puskala in den beiden Hauptstädten, 
die ihre Namen trugen, zu Königen und begab sich wieder zu Räma (sa 
Taksa-Puskalau putrau räjadhänyos tadäkhyayoli \ abkisicyäbhisckärhau 
Rämäntikam agät punah ). Aus den Worten geht meines Erachtens nicht 
hervor, daß man das Land von Taksasilä und PuskalävatI als Sindhudesa 

* * 4 

bezeichnete, wohl aber, daß nach der Vorstellung Kälidäsas der Sindhudesa 
bis an die Grenzen von Gandhära reichte 4 ). Die Präge, was die Inder 
unter dem Sindhu-Lande verstanden, bedarf aber noch der weiteren Auf- 


x ) Haig, a. a. O. S.35, folgert dasaus der Bemerkung Hüen-tsangs, daß Sin-tu 
Steinsalz erzeugte; südlich des Salt Range wird am Indus nirgends Steinsalz gefunden. 
Mit den übrigen Angaben Hüen-tsangs über Sin-tu läßt sich aber der Einschluß des 
Salt Range nur schwer in Einklang bringen. 

2 ) Die Liste des Mahäbhärata findet sich auch im Padmapuräna 3, 6, 10ff. 

3 ) Im übrigen ist aus der Reihenfolge der Kamen in den Völkerlisten der Puränas 
und bei Varähamihira für die Lage der Länder zueinander nicht viel zu entnehmen. 
In der Liste der Rrhats. 14, 17ff., die Märkandeyap. 58, 30ff. reproduziert wird, 
werden die Sindhu-Sauvlras unter den Völkern des Südwestens aufgezählt; in der 
Liste, die sich gleichlautend im Brahma-, Kürma- und Visnupuräna findet (Kirfel, 
Kosmographie der Inder, S.70L), erscheinen die Sauvlras und Saindhavas unter 
westlichen Völkern. In der zweiten Liste, die im Brahmända-, Brahma, Märkarideya-, 
Matsya-, Vämana- und Väyupuräna enthalten ist (Kirfel a. a. O. S.71ff.), "werden 
die Sindhu-Sauviras unter den Völkern des Kordons genannt. 

4 ) Man darf sich für das Bestehen dieses Sindhudesa nicht etwa auf Al-Berünt 

* * 

berufen, der I, 261 der Sachauschen Übersetzung eine Stelle des Matsyapuräna zitiert: 
Ahe rive-r Sindh flows through the countries Sindhu, Darada, Zindutunda (?), Gän- 
dhära, Rürasa (?), Krüra (?) 5 usw. Die Stelle muß fehlerhaft sein. Weder im Ma- 
tsyap. 121, 46, noch in der entsprechenden Strophe des Väyup. 47, 45 steht etwas 
von einem Lande Sindhu; in beiden Fällen beginnen die Listen, die im übrigen viel¬ 
fach entstellt sind, mit den Daradas. 
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klarung. Ich möchte hier nur darauf hin weisen, daß man den Namen zum 

Teil auf das westliche Uferland des Indus beschränkt hat, wobei allerdings 

zu beachten ist, daß sich der Lauf des Indus gegen früher stark nach Westen 

verschoben hat. Vätsyäyana, Kämas. 5, 6 (S.301) gibt an, daß bei den 

Saindhavas Pförtner, Diener und andere derartige Leute freien Zutritt in 

den Harem haben 1 ). Der Kommentator Yasodhara bemerkt dazu: Sin- 

dhunämä nadas tasya pascimena Sindhudesas tatrabhavänäm . Yasodhara 

gehört dem 13. Jahrhundert an, aber schon Hüen-tsang sagt (Mem. II, 169), 

» _ 

daß man, von Osten kommend, nach Überschreitung des großen Flusses 

___ _ * * 

Sin-tu in das Reich von Sin-tu gelange. Und in Übereinstimmung damit 

gibt er später (Mem. II, 172) an, daß man, wenn man von Sin-tu mehr 

_ __ = _ __ 

als 900 li nach Osten gehe, nach Überschreitung des Indus am östlichen 
Ufer nach dem Reich von Mou-lo-san-pm-lu komme, an dessen sach¬ 
licher Identität mit Multän nicht gez weif eit werden kann. Wenn im Laufe 
der Zeit der Name Sind.hu gerade auch für das Gebiet üblich wurde, in 
dem wir mit Sicherheit die Sau vir as nach weisen können 2 ), so wird sich 
das daraus erklären, daß die Sindhus und Sauviras seit alters ein Reich 
bildeten, dessen Schwerpunkt im Sindhu-Lande lag. Der Name der Sau¬ 
viras wurde dadurch allmählich völlig durch Sindhu verdrängt. 

Irgendwo in dem Gebiet, das sich vom Multän-District südlich an 
den Ufern des Chenäb (Asikni) und des Indus erstreckt, muß also das alte 
Rauruka gelegen haben, und es ist verlockend, den Namen mit Aror, heute 
auch Alor, zu identifizieren 3 ). Aror war nach den mohammedanischen 
Historikern die alte Hauptstadt der Hindu-Räjäs von Sind, die 712 n. Chr. 
von Muhammad b. Qäsim erobert wurde. Die Stadt lag am Ufer der alten 
Induslaufes und wurde um 962 durch ein Erdbeben zerstört, durch das 
auch der Fluß in ein anderes Bett abgeleitet wurde. Die Ruinenstätte 
befindet sich fünf englische Meilen östlich von der Stadt Rohri im Sukkur- 
Distrikt. Raverty, JASB. 61,1, S. 209, Anm. 121, bestreitet, daß in dem 
anlautenden a von Aror der arabische Artikel stecke, da Alor oder Aror 
schon Jahrhunderte, ehe die Muhammedaner es kennenlernten, der Hindi- 


a ) Eine ähnliche Freiheit des Verkehrs findet sich noch heute speziell bei den 
Frauen von Shikärpur, das westlich vom Indus liegt. Ross, The Land of the Five 
Rivers and Sind, S.56, bemerkt, daß die Hindu-Frauen von Shikärpur wegen ihrer 
Schönheit berühmt seien und größere Freiheit genießen als die Frauen irgendeiner 
anderen Stadt in Sind. Sie besuchen den Bazar mit unverhülltem Haupte und unter¬ 
halten sich frei mit Männern. 

2 ) Im Satrunj aya-Mähätmya heißt es z. B., daß Süra, der Sohn des Yadu, 

seinem Sohne Suvira das Reich in Mathurä übergab und eine Sauvira-Stadt im 

_ ^ * * __ 

Sindhu-Lande (purctm Sindhusu Sauviram) gründete; siehe Weber, Uber das Qatru- 
nj ay a-Mähätmy am, S.35. 

3 ) Einen Zusammenhang zwischen Aror und Rauruka hat schon S. Mazumdar 
Sastri, Notes on Cunningham’s Ancient Geography of India, p.700, vermutet, aller¬ 
dings ohne eine Begründung zu geben. 
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Name der Stadt- gewesen sei, aber den Beweis dafür gibt er nicht, und 
ich weiß auch nicht, wie er sich erbringen ließe. Nun schreiben aber die 
älteren arabischen Geographen den Namen stets Alror wofür Aldor 

und Alroz natürlich nur Schreibfehler sind, so Al-MasudI 

(943 n. Chr.), Al-Istakhri (zwischen 951 und 961), Ibn Hauqal (976) 1 ); 
erst Al-Berum (1028) schreibt Aror ; 5 ^ 2 ), während sich bei Al-IdrlsI 
(1150) Ror findet 3 ), wofür die Handschriften auch bieten. Ich 
halte es danach doch für sehr wahrscheinlich, daß der alte indische Name 
Ror lautete, was sich ohne Schwierigkeiten auf Rauruka, Roruva zurück¬ 
führen läßt. Natürlich könnte es sich, wenn Rauruka wirklich schon in 
vorchristlicher Zeit zugrunde ging, nur um ein Fort leben, des alten Namens 

* t 

der Landeshauptstadt handeln, aber eine solche Übertragung des Namens 
auf die neue Gründung würde nichts Auffallendes haben. Übrigens erklärt 
die Sage, wie Ross, The Land of the Five Rivers and Sindh, S. 70f. an¬ 
gibt, den Untergang von Aror in ähnlicher Weise wie den von Rauruka 
durch eine Missetat seines Königs. Er soll das jus primae noctis bei den 
Bräuten seiner Stadt für sich beansprucht haben, und da er von seiner 
Forderung nicht abzubringen war, genau wie ein Fakir es prophezeit hatte, 
das Verderben über die Stadt gebracht haben. Indessen besteht kaum ein 
Zusammenhang zwischen den Sagen von Aror und Rauruka, da solche 
Geschichten, wie Ross bemerkt, fast von allen Ruinenstätten in Sind er¬ 
zählt werden. So wird z. B. die Zerstörung von Brähmanäbäd im Thar- 
und Pärkar-District von der Sage in genau derselben Weise begründet 
wie die von Aror 4 ). 

Mag nun aber der Name Raurukas in Aror erhalten sein oder nicht, 
wir haben jedenfalls in dem Rauruka im Lande der Sauvlras eine Stadt, 
für die, soweit unsere Kenntnis reicht, alle Angaben, die in dem Avadäna 
über Rauruka gemacht werden, zutreffen. Das Rauruka der Sauvlras liegt 
westlich von Räjagrha, südlich von dem Lande der Lambäkas. Es ist 
höchst wahrscheinlich, daß es in der Nähe des Indus lag. Es war eine der 
alten sieben Städte Indiens, muß aber früh zugrunde gegangen sein, da 
es in historischer Zeit keine Rolle mehr spielt. Solange Rauruka bestand, 
war es sicherlich als Hauptstadt auch der Mittelpunkt des Handels der 
Sauviras, der nicht nur, wie die aus dem Milindapanha angeführte Stelle 
zeigt, überseeisch w r ar, sondern auch zu Lande nach Magadha ging, genau 
wie es in dem Avadäna geschildert wird. Das beweist die Geschichte, die 
im Vimänavatthu VII, 10 erzählt wird. Karawanenhändler haben in 
Magadha und Anga Waren geladen und ziehen in das Land der Sindhu- 
Sauviras, wie sie es selbst sagen: 

Magadhesu A ngesu ca satthavähä 
äropayissam paniyam puthuttam 

J ) Raverty a. a. O. 8,209, Ulf., 218. 2 ) Ebd. S.221. 

3 ) Ebd. S.229. 4 ) Bellasis, J. Bo. Br. R. A. S. V, 4Uf. 
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te yämase Sindhu-Sovirabhümim 
dhanatthikä uddayam patthayänö,. 

Sie verirren sich in der Wüste. Ein Yaksa rettet sie, indem er sie 
auf seinem vimäna in das Land der Sindhu-Sauviras befördert, und nach¬ 
dem sie dort ihre Geschäfte erledigt haben, kehren sie nach Pätaliputra 
zurück: 

gantväna te Sindhu-Sovirabhümim 
dhanatthikä uddaya patthayänä 
yathäpayogä paripunnaläbhä 
paccägamum Pätaliputtam akkhatam. 

Damit aber verliert nicht nur die Fahrt des Bhiruka zu Schiff von 
Rauruka bis an die Mündung der Narmadä und seine Gründung von Bharu- 
kaccha alles Unwahrscheinliche, es wird im Gegenteil jetzt höchst wahr¬ 
scheinlich, daß Bharukaccha tatsächlich von Leuten aus Rauruka gegründet 
wurde, als diese Handelsstadt durch eine der im Indus-Gebiet so häufigen 
Naturkatastrophen versandete. 

Den endgültigen Beweis, daß unter dem Rauruka das Avadäna die 
Hauptstadt der Sauviras zu verstehen ist, liefert die Jaina-Version des 
Udräyana-Avadäna, die sich in Devendras Tikä zum Uttarajjhayanasutta 
findet 1 ). Im Lande der Sindhu-Sovlras (Sindhu-Sauviras), in der Stadt 
Vlyabhaya (Vitabhaya), lebt der König Udäyana, der über 16 Länder und 
363 Städte einschließlich seines Stammlandes und seiner Hauptstadt und 
über 10 Könige, Mahasena usw., gebietet. Seine Gemahlin ist Pabhävai 
(PrabhävatI). Der älteste Sohn des Paares ist Abhii (Abhijit). Der Schwester¬ 
sohn des Königs heißt Kesi (Kesin). Ein Goldschmied aus Campä, namens 
Kumäranandi, ist nach Erlebnissen, auf die es hier nicht weiter ankommt, 
als eine Gottheit wiedergeboren, als der Herr der Insel Pancasela (Pa¬ 
ri casaila). In seinem früheren Dasein hat er einen Freund namens Näila 
(Nägila) gehabt, einen frommen Laienbruder. Dieser Näila ist nach seinem 
Tode im Acyuta-Himmel wiedergeboren. Er sucht seinen alten Freund 

±j CI? 

auf und ermahnt ihn, ein Bild des Herrn Vardhamäna zu machen, um sich 
ein religiöses Verdienst zu erwerben. Der Herr von Pancasela erklärt sich 
dazu bereit. Er verfertigt eine Statue aus gosirsa- Sandelholz und tut sie 
in eine Kiste, Auf dem Meer sieht er ein Schiff, das sechs Monate lang 
vom Sturm umhergetrieben ist. Er beruhigt das Unwetter, gibt den Kauf¬ 
leuten in dem Schiff die Kiste und sagt ihnen, es sei das Bild des Ober- 
gottes der Götter darin; in seinem Namen sollten sie die Kiste öffnen. 
Die Kaufleute kommen nach Vlyabhaya, zeigen dem König Udäyana die 
Kiste und berichten ihm, was der Gott über sie gesagt hat. Der König ist 
ein Anhänger der brahmanischen Asketen. Er versammelt Brahmanen 
und andere Gegner der Jainas, und diese versuchen, im Namen Brahmans, 
Visnus oder Sivas die Kiste zu öffnen, aber vergebens, die Axt springt zu- 

a ) Jacobi, Ausgewählte Erzählungen in Mahärashtri, S- 28ff. 


UNIVER3ITÄTS 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/luedersl940/0667 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






654 Weitere Beiträge zur Geschichte und Geographie von Ostturkostan 


rück. Da kommt die Hauptgemahlin des Königs, eine Tochter des Königs 
Cedaga (Cetaka), eine Jaina-Laienschwester. Sie wendet sich in einem 
Gebet an den Arhat, der die Gestalt des Obergottes der Götter trägt, 
und bittet ihn, er möge ihr seinen Anblick gewähren. Dann schwingt sie 
die Axt, und die Kiste ist geöffnet. Pabhäval ist erfreut; die Lehre des 
Jina nimmt einen Aufschwung. Im Harem wird ein Schrein erbaut, in 
dem Pabhäval dreimal am Tage den Jina vereint. 

Eines Tages tanzt die Königin vor dem König, der die vlnä spielt. 
Plötzlich sieht der König ihren Kopf nicht mehr, was ein übles Vorzeichen 
ist. Er erschrickt, das Plektrum entfällt seiner Hand. Die Königin fragt 
erzürnt, ob sie schlecht getanzt habe. Der König erzählt ihr den Grund 
seines Schreckens. Sie antwortet, sie habe keine Eurcht vor dem Tode, 
da sie lange treulich die Pflichten einer Laienschwester erfüllt habe. Eines 
Tages aber läßt sie sich im Zorn hinreißen, eine Dienerin für ein Versehen 
mit dem Spiegel zu schlagen, so daß sie tot hinfällt. Da sie ihr Gelübde 
gebrochen, will sie sich selbst den Tod geben. Der König willigt in ihren 
Wunsch ein, wenn sie ihn nach ihrem Tode bekehren wolle. Sie fastet sich 
darauf zu Tode, wird als Gott wiedergeboren, und es gelingt ihr, den zu¬ 
nächst widerstrebenden König zu bekehren, indem sie ihm den Gegensatz 
zwischen den gewalttätigen br all manischen Asketen und den milden Jaina- 
Mönehen handgreiflich vor Augen führt. Er wird ein Anhänger des Jina. 

Es folgt die Geschichte seines Kampfes gegen Pajjoya (Pradyota) von 
UjjenI (Ujjayinl). Devadattä, eine bucklige Sklavin, verehrt das .Bild des 
Jina. Von einem Laienbruder aus Gandhära, der ebenfalls das Bild ver¬ 
ehrt hat, erhält sie Pillen, durch die sie ein wunderschönes Mädchen wird. 
Sie erhält den Namen Suvannaguliyä (Goldpille). Sie hat den Wunsch, 
Pajjoya, den König von UjjenI, zum Gatten zu erhalten. Eine Gottheit 
unterrichtet diesen von dem Wunsche des Mädchens, und auf ihre Auf¬ 
forderung kommt er während der Nacht auf seinem Elefanten Nalagiri. 
Sie ist bereit, mit ihm zu fliehen, verlangt aber, daß er das Jinabild. mit¬ 
nehme. Pajjoya kommt daher noch einmal mit einem nachgemachten Jina¬ 
bild wieder, bringt dieses an der Stelle des echten an und kehrt mit Suvanna¬ 
guliyä und dem Urbilde nach UjjenI zurück. An den Spuren, die Nalagiri 
zurückgelassen hat, merkt Udäyana, daß Pajjoya dagewesen ist. Als die 
Dienerin vermißt wird und das Welken der Blumen die Unechtheit des 
Bildes verrät, ist Udäyana überzeugt, daß Pajjoya beide geraubt hat. Er 
fordert ihn auf, wenigstens das Bild zurückzugeben, aber dieser weigert 
sich, worauf Udäyana ihm den Krieg erklärt. Das Heer des Udäyana droht 
in der Wüste zu verdursten, wird aber durch Pabhäval dadurch, gerettet, 
daß sie Lotusteiche schafft. Udäyana fordert Pajjoya zum Zweikampf her¬ 
aus. Der erklärt sich zu einem, Kampfe zu Wagen bereit, erscheint aber 
verräterischer weise auf seinem Elefanten Nalagiri auf dem Kampfplatz. 
Udäyana besiegt ihn trotzdem und nimmt ihn gefangen, läßt ihm die 
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Worte: "Mann einer Sklavin 5 auf die Stirne brennen und führt ihn mit 
sich fort. Das Jinabild will aber nicht mitgehen. Der Anbruch der Regen¬ 
zeit zwingt Udäyana unterwegs, ein Lager zu beziehen. Während des 
Aufenthaltes im Lager läßt er den Pajjoya wieder frei und krönt ihn mit 
einer goldenen Stirnbinde, um das Brandmal zu verdecken. 

Nach einiger Zeit würd Udäyana der Welt überdrüssig. Er ist gewillt, 
Mönch zu werden, wenn der Mahävira nach Viyabhaya kommen sollte. 
Mahävlra, der seine Gedanken erkennt, macht sich von Campä auf und 
kommt in den Garten Miyavana (Mrgavana) zu Viyabhaya. Udäyana läßt 
nicht seinen Sohn Abhii, sondern seinen Neffen Kesi zum König krönen 
und wird von Mahävira zum Mönch geweiht. Er gibt sich strengem Fasten 
hin. Infolge der schlechten Nahrung, die er zu sich nimmt, wird er krank. 
Die Ärzte verordnen ihm saure Milch. Er kehrt nach Viyabhaya zurück. 
Die Minister stellen dem König Kesi vor, er strebe, der Mühsale überdrüssig, 
wieder nach der Königsherrschaft. Kesi ist anfangs bereit, sie ihm abzu¬ 
treten, läßt sich dann aber von den Ministern überreden, ihn zu vergiften. 
Im Hause einer Hirtenfrau wird ihm das Gift in einer Schüssel saurer Milch 
gereicht. Dreimal rettet ihn eine Gottheit, indem sie ihm die vergiftete 
Schüssel fortnimmt. Aber eines Tages paßt sie nicht auf. Udäyana ißt 
von der vergifteten Speise und stirbt. Eine Gottheit läßt einen Staub¬ 
regen fallen, der die ganze Stadt Viyabhaya verschüttet. Noch heute liegt 
sie im Sande begraben. Nur ein Töpfer, der Udäyana Unterkunft gewährt 
hatte, wird von der Gottheit gerettet. Sie erbaut in Sinavalli eine Stadt 
Kumbhakäravekkha für ihn und versetzt ihn dahin. Prinz Abhii geht 
nach Campä zu König Koniya. Er hegt einen dauernden Haß gegen Udä¬ 
yana, der ihn von der Thronfolge ausgeschlossen hat, und da er, ohne zu 
bereuen und zu beichten, stirbt, wird er, obwohl er im übrigen ein frommer 
Laienbruder ist, als ein Dämonenprinz wiedergeboren. 

Die ganze Geschichte wird in der Dipikä des Laksmlvallabha 1 ) in 
Sanskrit erzählt. Die Erzählung schließt sich aufs engste an den Prakrit- 
Text an, nur gelegentlich ihn etwas verdeutlichend. Abweichungen von 
Bedeutung kommen nicht vor 2 ). 

Wir können aus dieser Erzählung zunächst den Abschnitt von dem 
Kampfe zwischen Udäyana und Pajjoya herausnehmen. Er ist der Uda- 
yana-Sage entnommen und wegen der Namensähnlichkeit der Helden in 
die Udäyana-Sage eingefügt, obwohl sie mit dieser ursprünglich nichts zu 
tun hat. Personen und Motive der Udayana-Sage, wüe sie z. B. im Kom¬ 
mentar zum Dhammapada, Buch II, erzählt wird, kehren hier wieder, 


p Uttarädhyayanasütra (Calcutta Sambat 1936), S. 553ff. 

2 ) Nicht ohne Interesse ist es höchstens, daß die Königin hier vor dem Jina- 
bilde zu dem rpm-Spiel des Königs tanzt, und daß es von dem Töpfer hier einfacher 
heißt: sayyätarah kumbhakäras tadänlm kvacid qrämäntare käryärtham qato ’bhüt . . . . 

1/ V 9 * t/ 1/ « f/ 

sayyätarah kumbhakäras tu Sanipalyäm muktah * 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0669 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 







656 Weitere Beiträge zur Geschichte und Geographie von Ostturkcstan 


aber die Rollen sind zum Teil vertauscht. In der buddhistischen Sage 
nimmt Canda-Pajjota von Ujjem den Udena von Kosarnbl gefangen, hier 
fällt umgekehrt Pajjoya in die Hände seines Gegners Udäyana 1 ). In der 
buddhistischen Sage entführt Udena die schöne Väsuladattä, die Tochter 
des Pajjota, die ihm zunächst als eine Bucklige vorgestellt worden ist. auf 
dem berühmten weiblichen Elefanten Bhaddavatl; hier entführt Pajjoya 
die schöne Suvannaguliyä, die ursprünglich eine Bucklige war, auf seinem 
Elefanten Nalagiri, der als Nälägiri auch in der buddhistischen Sage erscheint. 

Im übrigen ist die jainistische Udäyana-Sage unverkennbar der bud¬ 
dhistischen Udräyana - Sage nachgebildet 2 ). Wie die erste Kunde von 
Buddha und seiner Lehre durch ein Porträt des Meisters, das aus dem 
fernen Magadha kommt, in das Reich des Udräyana dringt, so gewinnt in 
Udäyanas Reich die Jaina-Religion, wenn sie auch hier schon bekannt ist, 
doch an Ansehen durch die Einführung einer Statue des MahävTra aus dem 
fernen Götterreiche. Die Geschichte von dem Tanz der dem Tode ver¬ 
fallenen Königin vor dem lautcspielenden König stimmt in beiden Ge¬ 
schichten genau überein; in beiden schließt sich daran die Bekehrung des 
Königs durch die als Gottheit wiedergeborene Königin und seine Auf¬ 
nahme in den Orden durch den Stifter der Lehre selbst. Beide Könige 
werden von ihren Nachfolgern auf dem Throne ums Leben gebracht. In 
beiden Erzählungen wird die Stadt durch einen Staubregen verschüttet 
zur Strafe für das Verbrechen des Königs, wenn dieses auch in der j aku¬ 
stischen Fassung nur in der Ermordung des alten Königs besteht, während 
in der buddhistischen Erzählung die Mißhandlung des Heiligen hinzu¬ 
kommt. Und endlich haben auch Hiruka und Bhiruka, die aus dem Unter- 

/ 

gang gerettet werden, ihr Gegenstück in dem Töpfer, der wegen seiner 
Guttat verschont wird. 

W as die Namen betrifft, so zeigen die Namen der Königin, Pabhäval 
und Candraprabhä, wenigstens eine gewisse Ähnlichkeit. Die Namen der 
Helden der beiden Erzählungen, Udräyana und Udäyana, sind identisch; 
ich zweifle nicht, daß Udäyana aus Uddäyana entstellt ist, wie die älteste 
Handschrift und eine von Jacobi benutzte Handschrift der Tlkä tatsäch- 

4 

lieh lesen 3 ). In der Jaina-Erzählung ist Udäyana der König der Sindbu- 
Soviras und seine Stadt ist Vtyabhaya. Vlyabhaya wird auch in der Liste 
der arischen Völker in der Pannavanä 4 ) und in Nemicandras Pravacana- 

■ f * / 

säroddhäraprakarana 5 ) als Hauptstadt der Sindhu-Soviras genannt: 

1 ) Allerdings keimen auch die Buddhisten die Gefangennahme Pradyotas durch 
Udäyana, aber die Begleitumstände sind ganz verschieden; s. Schiefe er, Mahakä- 
tväyana und König Tshan da - Pr a d j o t a, S.40f. 

2 ) Die Beziehungen der jakustischen Erzählung zum Avadäna und zur Udayana- 
Sage bat richtig bereits Charpentier, The Uttarädhyay anasütra, S. 346, erkannt, 

3 ) Jacobi, Ausgewählte Erzählungen 28; ZDMG. LXVII, 671. 

4 ) Ind. Stud.16, 398; Weber, Verzeichnis Bd. 2, S.562. 

5 ) Weber, Verzeichnis Bd.2, S.854. 
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Sottiyaval ya Cedi Vlyabhayam Sindhu-Sovvrä jj 
Mahurä ya Sürasenä Pävä Bhangä ya Mäsapuri Vattä 1 ) 

Ob Vltabhaya, falls das die richtige Sanskritform des Namens ist, im Lande 
der Sindhus oder im Lande der Sauviras gelegen war, läßt sich vorläufig 
nicht sagen. Wie aber die jainistische Liste der Völker und Städte offenbar 
jünger ist als die aus dem Dighanikäya angeführte, so ist sicherlich auch 
Udäyana erst in späterer Zeit zum König der Sindhu-Soviras gemacht 
worden. In dem alten Uttarajjhayana ist er der König der Soviras, wie 
18, 48 zeigt: 

Sovlraräyavasabho caittäna munl care 
Uddäyano 2 ) pavvaio patto gaim anvMaram 
‘Uddäyana, der stiergleiche König der Soviras, verließ die Welt und wan- 
derte als Mönch; in den Orden getreten, erlangte er die höchste Vollendung. 3 

War aber Udräyana der König der Sauviras, so war auch das alte 
Rauruka seine Stadt. 

Nach alledem kann es, glaube ich, als bewiesen angesehen werden, 
daß der Schauplatz des Udräyanävadäna nicht Ostturkestan, sondern das 
Indusland ist. Dieses Avadäna darf also nicht als Zeuge dafür angerufen 
werden, daß der Vinaya der Mülasarvästivädins Bekanntschaft mit zentral¬ 
asiatischen Verhältnissen verrate. Die rein indische Sage ist vielmehr erst 
später zur turkestanischen Lokalsage gemacht worden, und es kann sich 
höchstens um die Frage handeln, ob sie in der Fassung des Avadäna oder 
in der oben angeführten Version des Tsa-pao-tsang-king nach Turkestan 
gelangt ist. Es ist richtig, daß die letztere in einem Punkte genauer zu der 
Geschichte Hüen-tsangs stimmt: in beiden ist es ein einzelner Mann, der 
den Heiligen und damit sich selbst rettet, und er verläßt die Unglücks¬ 
stätte nicht zu Schiff, wie Hiruka und Bhiruka in dem Avadäna. Allein 
daß die Schiffsreise in Turkestan auf gegeben werden mußte, ist eigentlich 
selbstverständlich, und daß sich die beiden Guten von Rauruka dort selb¬ 
ständig in einen einzigen verwandelt haben sollten, erscheint mir eben¬ 
falls keine schwierige Annahme. Anderseits weist die Buddhastatue, die 
in Hüen-tsangs Geschichte eine ganz ähnliche Rolle spielt wie das Bild 
des Buddha in dem Avadäna und die überdies in dem Namen ihres Ur¬ 
hebers, Udayana, noch die Erinnerung an den Namen des Udräyana, des 
Stifters des Bildes, bewahrt zu haben scheint, doch mit Entschiedenheit 
darauf hin, daß die türkestanische Sage auf das ursprüngliche Udräyanä¬ 
vadäna zurückgeht. Eine andere Frage ist es, ob auch der Name der alten 

J ) In Malayagiris Kommentar wird Vitabhaya den Sindhus zugeteilt, Mathurä 

_ jr 

den Sauviras, Päpä den Sürasenas und Mäsapurivattä (!) den Bhangas. Das ist hand¬ 
greiflicher Unsinn. Die richtige Erklärung steht bei Nemicandra, wo aber auch 
die falsche angeführt wird, die seltsamerweise Kirfel, Kosmologie S.226, in seine 
Tabelle aufgenommen hat. 

-) Ich glaube, daß wir diese Namensform einsetzen dürfen, wenn auch keine 
Handschrift des Uttarajjh. selbst sie bietet. 

*6402 Luders, Kleine Schriften 42 
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S au vir a~ Stadt erst bei der Lokalisierung in Turkestan auf die Trümmer¬ 
stätte eines versandeten Ortes übertragen wurde oder ob es tatsächlich 
ein Rauruka in Ostturkestan gegeben hat. 

Bezeugt ist uns das turkestanische Rauruka nur durch Hüen-tsang. 
In dem von Levi so glänzend kommentierten Yaksa-Katalog der Mahämä- 
yürl erscheint Rauruka in V. 34 (JA. XI, 5, 39): Trigupto Hanumätire 
Rauruhe sa Prabhamkarah. Die umgebenden Verse nennen, soweit sich 

ft * 

die Kamen überhaupt identifizieren lassen, Örtlichkeiten des nordwest¬ 
lichen Indiens. Voraus gehen Gändhära, Taksasilä, Bhadrasaila (Var. Dasa- 
saila, Chardasaila, nicht identifiziert)*; es folgen Nandivardhana (zwischen 
Jaläläbäd und Peshäwar; Var. Hingumardana, Hinguvardhana), Väyibhüim 
(mit vielen Varianten, nicht identifiziert), Lampäka (Lamghän). Allein es 
wäre meiner Ansicht nach falsch, deswegen hier an das turkestanische 
Rauruka zu denken. Lampäka ist offenbar der nördlichste Punkt der Liste 
und, wie Levi bemerkt, die Grenze Indiens; das turkestanische Rauruka 
würde mehr als 1000 km jenseits der Grenze liegen. Schließlich ist für die 
Bestimmung von Rauruka maßgebend doch auch vielmehr das in dem¬ 
selben Vers genannte HanumätÜra. Hanumätira ist seiner Form wegen 
ein ziemlich verdächtiger Name, obwohl er durch die tibetische Über¬ 
setzung gestützt wird. I-tsing und Amoghavajra haben Anüpatlra vor sich 
gehabt, und, wie Levi bemerkt, ist auch das Anühatira, das der ältere 
Samghavarman wiedergibt, nur ein Lesefehler für Anüpatlra. Die ursprüng¬ 
liche Lesung war also sicherlich Trigupto hy Anüpatire , mit einem ein¬ 
geschobenen hi, um den Hiatus zu tilgen, woraus Trigupto Hanumätire 
verderbt ist. Anüpa aber ist das Küstenland von Surästra, und wenn wir 
in der Liste der Länder, die Rudradäman beherrschte 1 ), Anüpa in der 
Nähe von Sindhu-Sauvfra finden, so ist es doch das wahrscheinlichste, daß 
der Verfasser der Yaksa-Liste bei seinem Rauruka an die Hauptstadt der 
Sauvlras dachte, wenn er auch über die genaue Lage des längst verschwun¬ 
denen oder jedenfalls zu völliger Unbedeutendheit herabgesunkenen Ortes 
wohl kaum unterrichtet war. 

Durch äußere Zeugnisse laßt sich also die Glaubwürdigkeit von Hüen- 
tsangs Gewährsmännern in betreff der Existenz eines turkestanischen 
Rauruka nicht erhärten, und es mag auf den ersten Blick vielleicht als ein 
etwas seltsamer Zufall erscheinen, daß diese Stadt dasselbe Schicksal ge¬ 
habt haben sollte wie das Rauruka der Sauvlras. Allein wenn man an die 
ständigen Boden Veränderungen denkt, die sowohl im Indusgebiet wie in 
Ostturkestan stattgefunden haben, so wird man dieses Zusammentreffen 
doch nicht als unwahrscheinlich bezeichnen können. Gab es aber ein 
Rauruka in Ostturkestan, so ist das Auftreten dieses Namens neben Bharuka 
wx>hl geeignet, die Annahme einer Kolonisierung des Landes durch Siedler 
aus dem westlichen Indien zu verstärken. 

[ ) Ep. Ind. VII 1,44. 
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Kal antra und Kaumaraiata. 

Die in Osttnrkestan am weitesten verbreitete Sanskrit-Grammatik war 
das Kätantra. Es haben sich eine ganze Anzahl von Bruchstücken von 
ostturkestanischen Handschriften des Werkes erhalten, von denen bisher 
die folgenden veröffentlicht sind: 

1. Sä 1 . 4 Blätter aus Sängim Agiz, hrsg, von Sieg, SBAW. 1907, 466ff. 
Kät. 2, 6, 46—50. Strlpratyayädhyäya. Kät. 3, 1, 1—2, 26. Ohne 
Kommentar, Der Schrift nach aus dem 7. Jahrhundert. 

2. Mu, 1 Blatt aus Murtuq, hrsg. von Sieg, SBAW. .1908, 182ff. Kät. 1, 
1, 12—23. Ohne Kommentar. In Säradä-Schrift, wohl aus dem 
9. oder 10. Jahrhundert. 

3. So. 59 Blätter aus Sörcuq, hrsg. von Sieg, SBAW. 1908, 184ff. 
Kät. 1, 1, 1—5, 18. Nipätapäda. Mit einem Kommentar. Der 
Schrift nach aus dem 7. Jahrhundert. 

4. Sa 2 . 1 Blatt aus Sängim Agiz, hrsg. von Sieg, SBAW. 1908, S. 204ff. 
Kät. 2, 6, 41—47. Mit einem Kommentar. Der Schrift nach aus 
dem 7. Jahrhundert. 

5. Du. 1 Blatt aus Duldur Aqur, hrsg. von Finot, Museon N. S. 12, 
193ff. Kät. 1, 2, 4—9. Mit einem Kommentar, Die Schrift zeigt, 
soweit die beigegebene Tafel ein Urteil erlaubt 1 ), den archaischen 
Typus der nördlichen türkestanischen Brähml, wie ich ihn SBAW. 
1922, 243f.; oben S. 526f. kurz charakterisiert habe. Die Handschrift 
stammt also spätestens aus dem Anfang des 6. Jahrhunderts, ist 
aber wahrscheinlich beträchtlich älter. 

In der Berliner Sammlung haben sich jetzt noch ein paar Reste von 
anderen Handschriften gefunden. Das erste Fragment ist ein schräg ab¬ 
gerissenes Stück vom linken Ende eines Blattes, das aus Qyzil stammt. 
Es ist 5,3 cm hoch. Da sich die beiden ersten Zeilen mit ziemlicher Sicher¬ 
heit ergänzen lassen, läßt sich auch die ungefähre Länge des Blattes er¬ 
rechnen; sie muß etwa 18 cm betragen haben. 4,5 cm vom linken Rand 
ist das Schnurloch. Kur die eine'Seite des Blattes ist beschrieben; der 
Inhalt zeigt, daß es nicht das erste, sondern das letzte Blatt einer Hand¬ 
schrift war. Ob am Rand eine Zahl gestanden hat, wage ich nicht zu ent¬ 
scheiden. Undeutliche Spuren sind zu erkennen. Die Schrift zeigt den 
gewöhnlichen späteren Typus der nordturkestanischen Brähml. 

Der Text des Blattes, sow r eit wie möglich ergänzt, lautet: 

i sasasesu vä pararupam 1 — um - akärayofr* m)[m](adhye — aJcäraghosa- 

valos-ca ■— aparo lopyo-nyasvare yam vä — äbhobhyäm-evani'eva) 

1 Lies -rüpam. 

1 ) In der Reproduktion haben die Buchstaben bisweilen ganz seltsame Formen, 
die unmöglich dem Schreiber zur Last fallen können; siehe z. B. das sca in paras ca 
A 1, das mä in lopam äpadyate A 1, das ma in ma ausadham mamausadham B 2. 

42* 
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Kätantra und. Kaumaraläta 


2 svare 


bhagoghobhyän- ca — 2 ghosavati lopam 


(savats varapara h 
lopyah — na) 


rapralcrtir=anämiparo = pi 


nämiparo ran- gho- 
esasaparo vyanjane 


visarjamyahlope 3 punah sandhih — 

dirghah — dvirbhävam svarapams * chakärah 


ro re lopam [sv](aras-ca pürvvo 

) . 


* «fr * 


4 yah I ca va h-äh-ai — va 4 * no hangho — ui =oho [ho] ^ ^--- 










w 


LA 


5 


hah pra parä ni r> nir - ud = duh sam vy - av - änu paryy s a,bhy = addiih 6 prati 


LA 


ß vikaryyädih pürvvakäryye - nta isyate 


kvacit' pürvvaparo sarvvau 


w — w — 


2 hhagoghobhyän'ca, — ist unter der Zeile nachgetragen. 3 Lies visarjamyalope. 

4 Lies -h?aiva. 5 Lies ni. 6 Lies a-dhi. 

Die ersten drei Zeilen geben den Text der Hütras 1, 5, 6—18, also einen 
Abschnitt, der uns auch in So vorliegt. An mehreren Stellen zeigen sich 
aber Abweichungen von Durgasimhas Rezension. In der letzteren lautet 
1, 5, 6 se se se vä vä pararüpam , in der Handschrift sasasesu vä pararüpam . 
Sicherlich hatte So dieselbe Lesart. Von dem Sütra findet sich hier aller¬ 
dings Bl. 45 a 1 nur der Schluß vä pararüpam ,, aber was von dem Anfang 
der Erklärung der Regel in den folgenden Zeilen erhalten ist, ist offenbar 
zu ergänzen: ( visarjanlyah khalu sasase)sü 4 ) praiyo/yesu (pararüpam 2 ) 
äpadyate vijbhäsayä, und das läßt darauf schließen, daß auch im Sütra 
sasasesu anstatt se se se vä stand. Hätte der Kommentator die Lesung 
Durgasimhas vor sich, gehabt, so hätte er gewiß in seiner Erklärung se vä 
se vä se vä pare gesagt, so wie er 1, 5, 1 (Bl. 42a If.) (visarjaniyas ce) ch(e) 
vä sam durch visa(rjanvyah khalu ce vä che vä pa)re sakäram äpadya(te) 
oder 1, 5, 3 (Bl. 42b 3f.) te ihe vä sam durch (visarjanlyah khalu te) vä 
the vä pari z ) sa(käram äpadyate) erklärt 4 ). Die unbeholfene Fassung des 
Sütra 1, 5, 6 in Durgasimhas Rezension ist offenbar unter dem Einfluß 
von 1, 5, 1—3 entstanden. Warum freilich der Verfasser nicht auch in 
jenen Sütras das leicht irreführende vä vermieden und visarjaniyas cachayoh 
sam, tathayoh sam und tathayoh sam gesagt hat, ist schwer zu sagen; Dur- 
gasimha bemerkt: pratyekam vätra samuccaye bälävabodhärihah. Jedenfalls 
ist die Fassung von 1, 5, 0 in der turkestaniscken Rezension, viel glatter, 
und es ist kaum zu bezweifeln, daß sie auf späterer Verbesserung 
beruht. 


*) Lies sasasesu. 2 ) Oder parasya rüpam. 3 ) Lies pare. 

4 ) Das analoge Sütra 1, 5, 2 ist in So, wie schon Sieg bemerkt, samt der Er¬ 
klärung durch ein Versehen des Schreibers fortgefallen. Es sind in BL 42b lf. nur 
Beste der Beispiele erhalten: (kah täsajyati —• kahs (lies leas) täsaya(ti — hah thakä- 
rena — kas tha) kärena — | j. 
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Das Sütra 1, 5, 8 aghosavatos ca in Durgasimhas Rezension fehlt 
leider in unserer Handschrift. In So lassen die Bl. 46a 3 erhaltenen Reste, 
wie Sieg bemerkt hat, erkennen, daß es (akä)raghosavatos (ca) lautete. 
Auch das ist offenbar eine spätere, verdeutlichende Fassung des Sütra. 

Zwischen 1, 5, 10 und 11 von Durgasimhas Rezension ist in unserer 
Handschrift ein Sütra eingeschoben: bhagoghobhyäh ca. Das Sütra ist 
unter der Zeile nachgetragen, aber sicherlich von dem Schreiber selbst, und 
da sich das Sütra an derselben Stelle auch in So findet (Bl. 40 a lff. 1 ), so 
ist die ursprüngliche Weglassung des Sütra in unserer Handschrift als ein 
reines Versehen des Schreibers zu erklären. Den Text des Sütra und des 
Kommentars in So hat schon Sieg herzustellen versucht. Vielleicht lautete 
das Sütra in So mit Unterdrückung des Sandhi bhagoaghobhyäm ca, so 
wie auch Päninj in seiner Regel 8, 3, 17 bhobhagoaghoapürvasya yo ’si sagt; 
jedenfalls brauchte der Kommentator in der Erklärung von 1, 5,11 (BL 48al) 
die Form bhag(o)a(ghobhyäm). Mir scheint es sehr deutlich zu sein, daß 
wir es hier mit einer Erweiterung des Sütra-Textes in der türkestanischen 
Version zu tun haben. Es ist ohne weiteres begreiflich, daß der Verfasser 
des Katantra die von Pänini 8, 3, 17 im Verein mit bhos genannten bhagos 
und aghos wegen der Seltenheit ihres Vorkommens fortließ; aghos ist nach 
dem PW. außerhalb der grammatischen Literatur überhaupt noch nicht 
belegt. Anderseits wäre es bei der unverkennbaren Neigung, das Kätantra 
zu vervollständigen, gänzlich unverständlich, warum man das jene Wörter 
behandelnde Sütra gestrichen haben sollte, wenn es einmal im Texte stand. 
Daß man die Regel über bhagos und aghos später vermißte, zeigt auch die 
Bemerkung Durgasimhas unter 1, 5, 10: bho ity ämaniranaukäropalaksanam 
kecit. Während sich diese Leute mit einer künstlichen Interpretation des 
überlieferten Textes begnügten, ging man in Türkest an oder in dem Lande, 
aus dem die turkestanische Version stammt, weiter und fügte ein eigenes 
Sütra über bhagos und aghos in den Text ein. 

Die Sütras 1, 5, 12 und 13 in Durgasimhas Rezension sind in unserer 
Handschrift, wie die Schreibung zeigt, in ein einziges Sütra zusammen¬ 
gefaßt: nämiparo rah gho(savatsvaraparah). Das gleiche ist in So der Fall 
(Bl. 48 b 2ff.), wie außer der Schreibung das vor an ge st eilte Beispiel für 
die in der Regel gelehrte Operation Beweist 2 ): agni(h) dakat(i —).. . 
....... (nämipa)ro ram gho(savatsvaraparah). In diesem Falle hat die 

turkestanische Version sicherlich das Ursprüngliche bewahrt. Durgasimha 
bemerkt zur Erklärung von 1, 5, 12 (nämiparo ram): näminah paro visar- 
jantyo ram äpadyate | nirapeJcsah \ supih \ sutüh ! irürartham vacanam idam. 
Liebich 3 ) betrachtet in seiner Übersetzung nirapeJcsah als das Beispiel für 

T Die Blätter 48 und 49 sind vertauscht. 

2 ) Sieg a. a. O. S.203 hat die Sache, durch Durgasimha irregeleitet, nicht richtig 
erkannt. 

3 ) Zur Einführung in die indische einheimische Sprachwissenschaft. I. Das 
Kätantra. 
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K&tantra und Kaurnäralat a 


die Regel. Allein warum sollte nirapeksah hier als Beispiel gegeben sein, 
wo es doch genau so gut als Beispiel für 1 , o, 13 ( ghosauatsvaraparah) 
dienen könnte ? Die wirklichen Beispiele sind offenbar supih und sutüh, 
wie ja auch die Bemerkung zeigt: '"Diese Regel (ist) um des ih und üh willen 
(gegeben). 5 Die Stämme der beiden Wörter lauten supis r gut gehend 5 , 
sutus 'gut tönend 5 , die Nominative supih , sutüh . Damit sich diese Formen 
ergeben, müssen die aus supis, sutus nach der gewöhnlichen Weise ent¬ 
standenen supih, sutuh zunächst in supir, sutur gewandelt werden; dann 
können davon nach der Regel Kät. 2, 3, 52 iruror irürau die Nominative 
supih, sutüh 1 ) gebildet werden wie der Nominativ gih von gir. Es braucht 
wohl kaum gesagt zu werden, daß der Verfasser des Kät antra Formen wie 
supih und sutüh nicht berücksichtigte. Um ihre Bildung auch nach den 
Regeln des Kätantra zu ermöglichen, hat man nachträglich durch den 
Kunstgriff des Yogavibhäga das Sütra nämiparo ram gewonnen, wonach 
der Visarjaniya nach nämin, wie Durgasimha sagt, nirapeksah, d. h. un¬ 
abhängig von allen Bedingungen, zu r wird. 

In Zeile 3 schließt der Abschnitt über den Sandhi; das yah in Zeile 4 
ist, wie wir später sehen werden, zu (pancamodhyä)yah zu ergänzen. 

Es folgen auf unserem Blatt dann aber noch drei Zeilen, in denen zu¬ 
nächst nipätas auf gezählt werden. Der Anfang ca vä hähaiva deckt sich 
mit dem Anfang des Gana cädayah bei Pänini (1, 4, 57). In Zeile 5 findet 
sich eine Liste von upasargas ; mit pra parä beginnt auch Päninis Gana 
prädayah (1, 4, 58). In der letzten Zeile scheinen Regeln über den Sandhi 
von nipätas enthalten zu sein. Auch die letzten, fast völlig zerstörten 
Blätter von So haben offenbar von den nipätas und upasargas gehandelt; 
54 b 1 ist nipä[t] . cä, 58 a [pa u]pa zu lesen. Auch die svarädini, die Pan. 1, 
1, 37 in enger Verbindung mit den nipätas genannt sind, scheinen hier 


aufgezählt gewesen zu sein; siehe 55a 4 (a)[nta]h svah p[r]ätah . In So 
werden ferner im Kommentar zu 1, 1, 20, um das im Sütra genannte 
padam zu erklären, die vier Wortarten auf geführt; in 7 b 2f. ist offenbar 
(nämajam äkhyätajam aupa)sarggajam nai(pätajam) zu lesen. Es werden 
dann für jede Kategorie Beispiele angeführt; von denen für das Nomen ist 
vrksogni(h), von denen für das Verbum pacyate erhalten. In der Stelle 
über die upasargas und nipätas 8a 3 ist zu lesen: aupa(sargajam punah 

—• pra parä) ni —■ nir ud duh sam vy avä(nu) . ty(e)vamädi — 

naipätaj(am punah —) . . utäho ... ityevam- 

(ädi). Hier sind also die Regeln, die in unserer Handschrift in Zeile 4 und 5 
stehen, zitiert; sogar der Fehler ni für ni kehrt hier wieder. Nun wissen 
wir, daß die Kasmir-Rezension am Schluß des ersten Buches einen nipä- 
tapäda hatte; es zeigt sich, daß dieses Kapitel auch in der türkestanisehen 
Rezension das erste Buch beschloß. Das Kapitel war in Slokas ab- 


1 ) Der Visarjaniya aas r ergibt sich nach Kät. 2, 3, 63. 
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gefaßt 1 ) und offenbar sehr kurz; nach unserer Handschrift scheint es nur 
etwa 4 oder 5 Slokas umfaßt zu haben. 

In Qyzil haben sich auch noch Reste einer zweiten Handschrift des 
Kätantra gefunden. Es sind zwei größere und vier kleine Bruchstücke, von 
denen sich zwei mit Sicherheit als zu dem einen größeren Bruchstück ge¬ 
hörig erkennen lassen. Die Blätter sind 7,5 cm hoch; ihre ursprüngliche 
Länge läßt sich nicht bestimmen. Das Schnur loch ist 9 cm vom linken 
Rand. Die Schrift ist der nordwestlichen Brähmi aus dem Anfang der 
Gupta-Zeit, so wie sie in der Handschrift der Kalpanamanditikä (Kalp.) 
vorliegt, noch sehr ähnlich. Ich verweise insbesondere auf das la, dessen 
Vertikale auch hier noch weit über die Zeile hinausragt, während sie in 
den Gupta-Inschriften auf die Zeilenhöhe verkürzt wird 2 ). Das U ist jünger 
als das von Kalp.; es zeigt die kräftige Kurve, die in allen nordwestlichen 
Inschriften der Gupta-Zeit erscheint 3 ). Gewisse Eigentümlichkeiten lassen 
aber doch erkennen, daß die Schrift von einem türkestanischen Schreiber 
herrührt, w r as ja auch schon dadurch nahegelegt wird, daß die Handschrift 
auf Papier geschrieben ist. In fünf Zeichen macht sich der türkestanische 
Charakter der Schrift bemerkbar. 

1. Das na zeigt noch die schleifenlose Form von Kalp.; die Schleifen¬ 
form dringt erst im letzten Viertel des 5. Jahrhunderts in die nordwestliche 
Schrift ein 4 ). In unserer Handschrift wird aber der rechte Teil der Hori¬ 
zontale so stark gekrümmt, wie es in der indischen Schrift, solange die 
schleifenlose Form besteht, wenigstens im Norden überhaupt nicht üblich 
ist. Das Zeichen ist deutlich der Vorläufer des na der nordturkestanischen 
Schrift des 7. Jahrhunderts; hier ist die Rundung zur scharfen Ecke ge¬ 
worden. Zwischenstufen finden sich in der Handschrift Du des Kätantra, in 
dem Schenkungsformular Nr. I (SBAW. 1922, S. 243f.; oben S. 526f.) und in 
Blatt A—F V 5 des Schenkungsformulars Nr. XI (SBAW. 1930, S. 18f.; 
oben S. 607 f,). 

2. Das ma unterscheidet sich von den Zeichen in Kalp. dadurch, daß 
die Feder zunächst nicht von links nach rechts geführt ist, wodurch das 
kleine Strichelchen am oberen Ende des linken Teiles des Buchstabens 
entsteht, sondern gerade umgekehrt von rechts nach links. Das ist in 
Indien, soviel ich weiß, überhaupt niemals geschehen. Wohl aber erklärt 
sich daraus die Kastenform, die der obere Teil des ma der späteren nord¬ 
turkestanischen Schrift zeigt; sie ist dadurch entstanden, daß das obere 
kleine Strichelchen immer w r eiter und schließlich bis an die Vertikale ver¬ 
längert und, der ganzen Tendenz der Schrift entsprechend, die Rundungen 
zu Ecken umgestaltet w^urden. Die vorhin genannten Handschriften 
weisen schon etwas weiter entwickelte Formen auf als unsere Bruchstücke. 

x ) In dem in Zeile 5 erhaltenen Halbsloka ist eine Silbe durch ein Versehen des 

Schreibers fortgefallen. 2 ) Genaueres Bruchstücke der Kalpanamanditikä S.13f. 

3 ) Ebd. S. 14. 4 ) Ebd. S.10. 
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3. Der untere Teil der linken Seite des A ist in unserer Handschrift 
eine am linken Ende im spitzen Winkel nach rechts umgebrochene Hori¬ 
zontale. Das A in Kalp. läßt sich in diesem Fall nicht vergleichen, da es 
eine ganz eigentümliche Form mit völligem Schwund des unteren Teiles 
zeigt 1 ). Das A unserer Handschrift läßt sich ohne weiteres als Fortsetzer 
des A der Kusana-Zeit begreifen, und daß in der nordwestlichen Schrift 
im Anfang der Gupta-Periode der untere Teil des Zeichens eine ganz ähn¬ 
liche Form hatte wie in unserer Handschrift, macht die Kupferplatte von 
Indor aus dem Jahr 465 (Gl. Nr. 16) zur Gewißheit. Hier ist der untere 
Teil der linken Seite des Ä (in äjasrikam Z. 9) prinzipiell noch, derselbe 
wie in unserer Handschrift, nur ist der Winkel zum Bogen abgerundet. 
Mit dem Ende des 5. Jahrhunderts wird dann der untere Bogen dadurch, 
daß er einen Schwung nach links erhält, gewissermaßen umgedreht. Die 
frühesten epigraphischen Beispiele für dieses dem Nägari-Zeichen schon 
ähnliche A bieten wohl die Käritaläi-Platten aus dem Jahr 493 (Gl. Nr. 26) 2 ); 
die neue Form findet sich aber auch schon in den ersten drei Teilen des 
Bower-Manuskripts, also im dritten Viertel des 4. Jahrhunderts. Der 
obere Teil der linken Seite des A weist ganz dieselbe Veränderung des 
Duktus auf wie der obere Teil des ma. In der Form, in der das A in unserer 
Handschrift erscheint, ist es die Vorstufe des nordturkestanischen A des 
7. Jahrhunderts. Dies entstand dadurch, daß der untere spitze Winkel 
abgerundet und dann die beiden freien Enden des oberen und des unteren 
Bogens nach rechts bis zur Vertikale verlängert wurden. Die Zwischen¬ 
stufen mit dem teilweise schon abgerundeten Winkel 3 ), aber noch nicht 
bis zur Vertikale ausgezogenen Enden zeigen die obengenannten Hand¬ 
schriften. 

4. Das ya unterscheidet sich von den Zeichen in Kalp. dadurch, daß 
der mittlere Aufstrich oben ein wenig nach rechts gebogen ist. was wiederum 
als eine Eigentümlichkeit der turkestanischen Schrift bezeichnet werden 
muß. Sie kehrt in dem. ya des Schenkungsformulars Nr. XI AR und B 
wieder, aber Du, das Schenkungsformular Nr. I und Bl. A V und 0—F V 5 
des Schenkungsformulars Nr. XI haben stark abweichende Formen, die 
wahrscheinlich einen anderen Ausgangspunkt haben, so daß die Entwick¬ 
lung des turkestanischen ya vorläufig noch nicht klar zu übersehen ist. 

5. Auch das lea weicht schon ein wenig von der indischen Form ab. 
In Kalp. sind die beiden Enden der horizontalen, ursprünglich ganz ge- 

1 ) Kalpanämanditikä S.12f. 

2 ) Siehe acäta- Z.8, äjfiä- Z.10. In äcchettä Z. 18 ist das Ä in der Phototypie 
undeutlich, und dasd von äsphotalanti Z. 19, das Biihler in seine Schrifttafel IV, IX, 2 
aufgenommen hat, ist jedenfalls anormal. Ein dem A der späteren Gupta-Zeit ganz 
ähnliches Zeichen findet sich übrigens schon in der Kusana-Zeit in der Mathurä-In- 
schrift Ep. Ind. I, 385, Nr. 7. 

3 ) ln dem A von anena in Nr, XI BR. 1, anenä- D R. 6 ist aber der Winkel 
noch ganz deutlich. 
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raden Querbarre leise gesenkt; in unserer Handschrift ist das rechte Ende 
zu einer kräftigen Kurve umgestaltet. Aus dieser Form hat sich das ka 
der späteren nordturkestanischen Schrift entwickelt, indem genau wie 
beim na die Kurve zur Ecke verändert wurde. Daß die Form, in der das 
ka in der Handschrift erscheint, erst in Turkestan entstanden ist, wird 
dadurch bestätigt, daß sich das ka der nordwestlichen Schrift in Indien 
in ganz anderer Richtung entwickelt ; hier wird das linke Ende der Quer¬ 
barre bis zum Ende der Vertikale verlängert, wofür die frühesten Bei¬ 
spiele in Teil 1—5 des Bowor-Manuscripts vorliegen. In Du und den beiden 
Schenkungsformularen hat das ka noch ziemlich dieselbe Form wie in 
unserer Handschrift, doch tritt in Kr. XI A V das Eckige in der Form des 
Buchstabens, ebenso wie beim na , schon stark hervor. 

Die paläographische Untersuchung unserer Bruchstücke ergibt, daß 
im Norden Ostturkestans die Schrift um die Mitte des 4. Jahrhunderts 
begann, sieh von der aus dem nordwestlichen Indien eingeführten Brähmi 
zu differenzieren. Wir werden den Zeitpunkt nicht weiter herabrücken 
dürfen, da das la in der späteren türkestanischen Schrift immer die über 
die Zeilenhöhe hinausragende Vertikale zeigt, also in dieser Form über¬ 
nommen sein muß. Anderseits verbietet die Entlehnung des U in der 
Form mit der Kurve, die sich unverändert erhalten hat, noch höher hin¬ 
aufzugehen. Die Abweichungen von der indischen Brähmi, die unsere 
Handschrift erkennen läßt, sind noch nicht bedeutend; wir werden sie 
daher, ohne ihr Alter zu überschätzen, der Zeit um 400 n. Chr. zuweisen 
dürfen. 

Die beiden größeren Bruchstücke tragen auf der Rückseit e die Blatt- 
zahlen 14 bzw. 15. Diese beiden Blätter enthielten zusammen 22 Sütras 
mit Kommentar. Auf den fehlenden ersten 13 Blättern könnten demnach 
etwa 143 Sütras mit Kommentar gestanden haben. Der erhaltene Text 
beginnt im Kommentar zu 2, 1, 44. In Durgasimhas Text fehlen davor 
nur 122 Sütras; die Handschrift enthielt also jedenfalls auch das erste 
Buch, und zwar wahrscheinlich einschließlich des Kapitels über die nipätas. 

Der Text der Bruchstücke lautet: 

Blatt 14 1 . 

v * .. M .sarvvana(m) . t*sv, — ■ [sa] . . . . 

2 [ s ]y[ ä l m — trü[y]ä[y]ai .. . [y]ä .... 


m * # 


3 khalu paräni navan(t)i 

4 [nadjyah — nadyah — [na](dyäm) . . . . 

5 vati he [na]di —.. . . 


l(opa)m .... 
. (na)dlm 


nadlh 


e rephafs]o(r)' [v]v(i)sa(r)[jja](niyali —) .. 

— [na] ... . 

? alaksmitandryoh .. Ikäräntäd = iti [kasm]ä(t — } .... 

1 Linkes Endstück und je ein Mittelstück vom oberen und vom unteren Rande. 
Der Abstand zwischen den Bruchstücken läßt sich nur ungefähr bestimmen. 
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R i [s] . - “ lahsml — si *.. , - . * supam-antah — [a].v.[r] . . . . 

2 lopam-ädyate 2 —.. . . (tad-bha)vaty-agnim —* patu[m] 


3 


4 

5 

6 
7 


V 1 

2 

3 

4 

5 

6 
7 

R i 

2 

B 

4 

5 

6 


gn[i] tistha[ta]h — .. 

[d]ya[i]e sakä[ra]sya [ca] . . 
dhenu — sas = jasa(t 


[v<4] 



[ajgneh khalu [pa]ra(sya) . tad = [bhava](ti) . 

(nam 5 a)[sva[rann —- [ta](ä?bhavaM) ..[| a[d[o . . 

2 Lies äpadyate. 

Blatt 15h 

[y] • U%] n-ätra — [t]ya[d] . 

dasah - pade mah — utvam mät [—/ tad-bhava[t](i) .... 
ay — o av — vyahjana/ni = a[s[varam — r[e] ... . 
nadlsraddhäbhyah — he vyaktikarane — tad = bha[va](ti) . . . . 
s' ca — [jajsatanäh — e ay — o av — vyahjana(m * asvaram ~ 

ed'bhavati uh od* [bhajvati hasinasor * a . . . . 
— 11 gos' ca — dhä — ta [—] (nas)[i —] ha(s) [ 

[ hin au sapürvvah — dhä — [a](gni —j . 
pati — ta —- hi — sakhipatyoh khaßu] . . . . 


gneh khahi i — 
patos' s[ v'Ja(m) 
g[o]S' svam — 
dhä — sakhi — 
ta — ha[s]i — 


nas 


hasi — nas — jasatah[äjh —- sa 


* * * 


■) ■ 


b W b 


j .... 


tad = bhavati sakhyur=änayah 
patyus s svam 2 — [I .... 


sakhyus - svam 


patyur * änayah 


vya[h[ja,nam * as(varam) 


HP-* 


vati saha pürvvena svarena — 
ta — si — rdantasya kha[l](v)-ä .... 

(bha)[vat]i sasi [p]pra[tya](y)e .... 

1 Linkes Endstück. 

2 Die Worte von patyur bis svam sind nachträglich über der Zeile eingefügt. 


AL 

a 6 . . . . ddh[au[ ca — .... 

7 ... . hjanam-a — .... 
b i . . . . [ddhau] — vya[hja] . . . . 
2 ... . n(dr)au ca[ndr] . 

B 2 . 

a .... t . [r] , [s] . 

.... [va]ti .... 

. ... [v] . ti [k]. .... 

b .... [&] . 

.... [te[ha || .... 

.... s[i] — <§. 

[ff] _ 

*--*-*» / \Af | f + * w • 

1 Mittelstück vom Rande. 2 Stück aus der Mitte. 

Der Text erfordert einige Erläuterungen. 
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Blatt 14. 

V 1 und 2. Das sarvvanä . „ könnte zu der Annahme führen, daß das 
Blatt in der Erklärung von 2, 1, 43 sarvanämnas tu sasavo hrasvapürväs ca 
beginne, allein dann könnte Zeile 2 nicht schon mit den Beispielen für 2, 
1 , 44 dvitiyätrtiyäbhyäm vä anfangen. Wahrscheinlich gehören die beiden 
ersten Zeilen dem Kommentar zu 2, 1, 44 an, und es war in diesem auf 
die vorhergehende Kegel, deren Bestimmungen ja für 2, 1, 44 fort gelten, 
Bezug genommen. 

V 3 und 4. Die Stelle gehört der Erklärung von 2, 1, 45 nadyä ai äs 
äs äm an. Zeile 3 ist etwa zu ergänzen: (nadyäh) khalu paräni havan(t)i 
(ai äs äs äm iti yathäsamkhyam bhavanti), in Zeile 4 stehen die Beispiele : 
(nadyai) — nadyäh — nadyäh — na(dyäm). 

V 5. Die erhaltenen Worte stammen aus der Erklärung von 2, 1, 46 
sambuddhau hrasvah. Sie lassen sich in Übereinstimmung mit Durgasimhas 
Kommentar etwa ergänzen: (nadyäh sambuddhau hrasvo bhajvati he nadi 
— (he vadhu \\). Die folgenden unter die Zeile herabhängenden und durch 
ein aksara getrennten l und m sind Beste des Sütra 2, 1, 47; es ist zu er¬ 
gänzen: (amsasor ädir l)l(opa)m. 

V 6 . (na)dim — nadih — sind Beispiele für die Regel 2, 1 , 47. Auf¬ 
fällig ist, daß dahinter noch ein mit na beginnendes Wort zu stehen scheint; 
man sollte wie in Durgasimhas Kommentar vadhüm — vadhüh erwarten. 
Die im Anfang der Zeile stehenden Worte, die zu rephasor vv(i)sa(r)jja- 
(nvyah) zu ergänzen sind, sind das Sütra 2, 3, 63, das im Kommentar zi¬ 
tiert ist, um den Übergang von nadis in nadih zu rechtfertigen. 

V 7. alaksmitandryoh "außer in laksmi und tandrf , macht den Ein¬ 
druck, Teil eines Sütra zu sein, und in der Tat erwartet man eine derartige 
Angabe als Ausnahme zu 2, 1 , 48 ikäräntät sih, wonach das s des Nomina- 
nativs (si) nach einer auf i auslautenden nadi schwinden soll. In 2, 1, 9 
wird der Terminus nadi für Stämme auf i und ü vorgeschrieben, w T enn sie 
etwas Weibliches bezeichnen: id üi stryäkhyau nadi. Darunter fallen auch 
Wörter wie laksmi und tandri ; sie müßten also auch nach 2, 1 , 48 den No¬ 
minativ Singularis ohne s bilden. Offenbar ist in der turkestanischcn Ver¬ 
sion alaksmitandryoh dem Sütra 2, 1, 48 hinzugefügt, während Durgasimha 
die Ausnahme für laksmi , die er ebenfalls bemerkt hat. künstlich in das 
Sütra hinein interpretieren will. Allerdings muß ich bekennen, daß ich 
seinen Gedankengang nicht verstehe; er sagt nur: ikäro ’nto yasmäd iti 
kirn | laksmih 1 ). Die turkestanische und Durgasimhas Rezension verhalten 
sich also in diesem Fall genau so zueinander wie in der Regel über den 


Ü Auch Pänini lehrt die Erhaltung des s hinter laksrm usw. nicht ausdrücklich. 
Für ihn lag aber auch keine Veranlassung dazu vor, da er in 6, 1, 68 den Abfall der 
Norninativendung s nach dem Femininsuffix n% lehrt; laksmi, tarl , tantrl usw. sind 
aber nicht mit ni gebildet. Siehe Unädis. 3, 158—160, wo Ujjvaladatta für laksmi 
auch eine abweichende Meinung anführt. 
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Sandhi von bhagos und aghos (1, 5, 10). Von tandrl wird im Kommentar 
zu Unädis. 4, 66 der Nominativ tandrl gelehrt; daneben kommt allerdings 
auch tandrih vor, und in Candragomins Unädis. 1, 88; 89 wird hinterein¬ 
ander tandrlh, laksmih aufgeführt. Die Worte ikäräntäd iti kasmät leiten 
natürlich ein Gegenbeispiel für die Hauptregel wie etwa vadhüh ein. 

R 1. Der Anfang der Zeile gehört noch dem Kommentar des erwei¬ 
terten Sütra 2, 1. 48 an. Es wird erst der Stamm laksml, dann die Endung 
si gegeben, und darauf folgte offenbar die fertige Form laksmih. Die Worte 
swpäm antah stammen wahrscheinlich aus der Erklärung des folgenden 
Sütra 2, 1, 49 vyahjanäc ca, doch bleibt mir ihre Bedeutung an dieser 
Stelle unklar. Auch das dahinterstehende Wort, das wohl asvara war, 
weiß ich nicht zu deuten. 

R 2. lopam ädyate (verschrieben für äpadyate) ist Teil der Erklärung 
von 2, 1. 50 agner amo 5 kärah , die bei Durgasimha agnisamjhakät paro ’mo 
’ käro lopam äpadyate lautet. Die weiterhin angeführten Beispiele: (lad 
bha)vaty agnim — patum sind dieselben wie in Durgasimhas Kommentar. 

R 3. (a)gnl tisthatah ist das Beispiel für 2, 1, 51 aukärah pürvam. Es 
folgte wahrscheinlich als Beispiel für einen «-Stamm pat(ü tisthatah). 

R 4 und 5. Die Worte . . dyate sctkärasya ca stammen aus dem Kom¬ 
mentar zu 2, 1, 52 saso 'kärah sas ca no 'striyäm. Wie sie zu ergänzen sind, 
zeigt die allerdings etwas abweichende Erklärung Durgasimhas: agneh 
parah saso 'kärah purvasvaram äpadyate | sas ca no bhavati [ astriyäm . In 
Zeile 5 steht das Gegenbeispiel, das durch die Bestimmung astriyäm in dem 
Sütra veranlaßt ist. Es wird zuerst der Stamm dhenu angeführt, dann die 
Endung sas. Ehe die fertige Form dhenüh , die in der Handschrift verloren 
gegangen ist, gegeben war, war noch eine Bemerkung eingeflochten, die 
nach Bl. 15 R 3 zu jasa(lahäh) zu ergänzen ist. Der Sinn dieses Wortes 
ist offenbar: r j, s, t und n im Anlaut einer vibhakti sind anubandhas , die 
nach 3, 8, 31 für die Sprache selbst nicht verwendet werden 1 5 Da diese 
Bemerkung im Kommentar immer wieder vorkommt, ist sie formelhaft 
abgekürzt worden. 

R 6 und 7. Die erhaltenen Worte agneh khalu para(sya) gehören dem 
Kommentar zu 2, 1, 53 tä nä an; Durgasimhas Erklärung lautet agneh 
parasya tävacanasya nädeso bhavati. tad bhava(ti) leitet die Beispiele ein. 
Die Buchstabenreste im Anfang von Zeile 7 lassen sich nach 15 V 3; 5; 
R5 mit Sicherheit zu (vyahjanam ajsvaram hersteilen. Das ist das ab¬ 
gekürzt zitierte Sütra 1, 1, 21 (nach Durgasimhas Zählung), das hier wahr¬ 
scheinlich um der Gegenbeispiele, etwa buddhy-ä, dhenv-ä , willen angeführt 
war. Ich vermute daher auch, daß das folgende ta zu ta(d bhavati), den 
Einleitungsworten für diese Gegenbeispiele, zu ergänzen ist. Die Abkürzung 

r ) Die vibhaktis , die im Anlaut einen anubandha haben, sind im Kätantra nach 
2, 1, 2: jas (N om. PL), sas (Akk. PL), tä (Instr. Sing.), ne (Dat. Sing.), nasi (Abi. 
Sing.), nas (Gen. Sing.), ni (Lok. Sing.). 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0682 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 








Kätantra und Kaumäraläta 


669 


der zitierten Sütras ist in den türkestanischen Handschriften des Kä- 
tantra-KoMmentars ganz gewöhnlich. In So wird in der Erklärung der 
ersten Sandhiregel (1, 2,1) das Sütra 1,1 , 21, wie schon Sieg, a. a. O. S. 197, 
bemerkt hat, im vollen Wortlaut zitiert; der Kommentar lautete etwa 
(11a 4ff.): (sa)mänah khalu pürvvah — (savarne prafyayc dlrghlbhava)t(i) 
paras ca lopam äpa(dyate — vyanjanam asvaram param) varnan nafyet — 
tad bhavati danda agram — ) dandägra(m) usw. In dem Kommentar zu 
den folgenden Sandhiregeln findet sich häufig ein vyam ; so 13a 1 (1, 2, 3), 
13b 4 (1, 2, 5), 15a 1 (1, 2, 7), 16b 1 (1, 2, 10), 18a 2 (1, 2, 15), 19a 4 (1, 
2 , 16), 31b 4 (1, 4, 5), 33a 2 (1, 4, 6), 35a 3 (eingeschobenes Sütra), 37b 
3 (1, 4, 12), 39b 3 (1, 4, 13), 40a 4 (1, 4, 14), 43b 2 (1, 5, 4), 45a 3 (1, 5, 6), 
47a 1 (1, 5, 9). Sieg, S. 190, vermutet, daß vyam soviel wde vyäkhyänam 
sei, allein es ist zweifellos das noch weiter als in unserer Handschrift ge¬ 
kürzte Zitat des Sütra 1, 1, 21 3 ). 

Ha vor dem ado auf dem kleinen Bruchstück noch der vertikale Doppel¬ 
strich sichtbar ist, der den Abschluß einer Sütraerklärung anzeigt (vgl. 
15 V 7; Ei 1; 4), muß ado der Rest des Sütra 2, 1, 54 ad;0 ’mus ca sein. 

Blatt 15. 

V 1 und 2. Diese Zeilen gehören noch der Erklärung von 2, 1, 54 an. 
y . ti nätra wird zu amuyeti nätra zu ergänzen sein. Im folgenden werden 
offenbar im Kommentar eine Reihe von Regeln zitiert, die für die Bildung 
der Form amunä in Betracht kommen. Das tyad . ist wahrscheinlich der 
Rest von 2, 3, 29 tyadädinäm a vibhaktau * 2 ). In der zweiten Zeile haben 
wir 2, 2, 45 (a)dasah pade mah und 2, 3, 41 utvam mät. Das tad bhavat(i) 
führt dann wie gewöhnlich das Beispiel amunä ein. 

V 3. Die Reste stammen aus dem Kommentar zu 2, 1, 55 ir cd ur oj 
jasi 7 wonach z. B. aus agni und patu vor gas zunächst agne-as , pato~as 
werden. Im Kommentar werden die Sütras 1, 2, 12 (e) ay und 1, 2, 14 o 
av zitiert, nach denen sich die Formen agnay-as, patav-as ergeben. Dann 
wird abgekürzt zu vyanjanam asvaram , Sütra 1 , 1 , 21 , zitiert, das zu 
agnayas , patavas führt. Das nächste Sütrazitat, von dem sich nur re erhalten 
hat, ist 2, 3, 63 rephasor visarjaniyah , nach dem die endgültigen Formen 
agnayah , patavah zustande kommen. 

V 4. Das Erhaltene gehört dem Kommentar zu 2, 1, 56 sambuddhau 
ca an. Das Sütra lehrt die Bildung der Vokative agne, dheno usw. Im 
Vokativ tritt nach 2, 1, 5 ämantrite sik sambuddhih zunächst die Nomi- 

J J w * • 

nativendung s (si) an; diese fällt nach 2, 1, 71 hrasvanadlsraddhäbhyah sir 
lopam nach Stämmen auf kurzen Vokal und femininen Stämmen auf % und 
ä ab. Im Kommentar wird das Sütra 2, 1, 71 abgekürzt zu (hrasva)nadi- 

] ) In vollem Wortlaut wird das Sütra außer in 11b 2 nur noch in 42a 3 (1, 5, 1) 
zitiert. 

2 ) Nach Durgasimha zu 2, 1, 25 gehört adas zu den tyadädayah. 
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sraddhäbhyah zitiert. Dann folgen die Bemerkung, daß he zur Verdeut¬ 
lichung hinzugefügt sei: he vyaktikarane , und endlich, durch tad bhava(ti) 
eingeleitet, die Beispiele. 

V 5. Die Zeile gehört in den Kommentar zu 2, 1, 57 he, D as SCO/ weiß 
ich nicht zu ergänzen. Die übrigen Bemerkungen erklären die stufenweise 
Entstehung von Formen wie agnaye , patave usw, Vach dem Sütra ergeben 
sich zunächst agne -f- he, pato + he. Das jasatahäh des Kommentars deutet, 
wie schon zu 14 R 4 und 5 bemerkt ist, an, daß die Anubandhas fortfallen 
müssen. Dann werden die Sütras e ay (1, 2, 12) und o av (1, 2 , 14) zitiert, 
nach denen die Formen agnay-e , patav-e lauten würden. Das letzte Zitat, 
das zu vyahjana(m asvaram) zu ergänzen ist, ist wiederum 1, 1, 21, das 
zu den wirklichen Formen agnaye , patave führt. 

V 6. Das Erhaltene stammt aus dem Kommentar zu 2, 1, 58 hasihasor 
alopas ca. Für i = ist offenbar ih zu lesen. Die ganze Erklärung 
lautete etwa: (a)gneh khalu ih ed bhavati uh od bhavati hasihasor a(kära- 


lopas ca). 

V 7. Das patos svam im Anfang der Zeile ist das letzte Beispiel für die 
Genitivbildung nach 2, 1, 58; svam ist hinzugefügt, um den Genitiv von 
dem formell gleichlautenden Ablativ zu unterscheiden. Gos ca ist das 
Sütra 2, 1, 59. Die Erklärung beginnt mit dhä — ta —. Diese zunächst 
rätselhaften Zeichen werden durch 15 R 2 klarer. Der Kommentator gibt 
dort hinter dhä das lihga, den Stamm, hinter ta die vibhakti , die Endung, 
um die es sich in der Regel handelt. In unserer Stelle ist go hinter dhä 
offenbar durch ein Versehen fortgefallen; die Buchstabenreste hinter ia 
lassen sich zu hasi — was — ergänzen, dhä und. ta sind die Abkürzungen 
der Sütra 2, 1, 1 und 2, die die Definition von lihga und vibhakti enthalten: 
dhäluvibhaktivarjam arthaval Ungarn und tasmäi parä vibhaktayah . 

R 1. Das gos svam ist das Beispiel für den nach 2, 1, 59 gebildeten 
Genitiv von go. hir au sapürvvah ist Sütra 2, 1, 60. Der Kommentar 
begann wiederum dhä — a(gni — ). 

R 2. Das Erhaltene ist der Anfang des Kommentars zu 2, 1, 61 sakhi - 
patyor hih. Es wird wieder zunächst das lihga und die vibhakti angegeben: 
dhä — sakhi — pati — ta — hi ==, dann folgt die Erklärung des Sütra 
salchipatyoh khalu usw. 

R 3 und 4. Die Zeilen gehören in den Kommentar zu 2, 1, 62 hasihasor 
um ah. Der Text ist nicht ganz in Ordnung, zum Teil aber nachträglich 
verbessert. In Zeile 3 ist wahrscheinlich hasi — has — aus Versehen zwei¬ 
mal geschrieben, so daß der Kommentar begann: (dhä — sakhi — pati —} 
ta — hasi — nas — jasatahäh. Über das letzte Wort siehe die Bemerkung 
unter 14 R 4 und 5. Mit sa fängt die Erklärung des Sütra an: sa(khipatyoh 
khalu) usw. In den Beispielen in Zeile 4 ist änayah dem sahhyuh und patyuh 
natürlich hinzugefügt, um den Ablativcharakter der Form anzudeuten, 
wie svam ihren Genitiv Charakter anzeigt. In welcher Bedeutung änayah 
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hier gebraucht sein sollte, ist mir allerdings völlig unklar. Sollte es etwa 
aus änaya verderbt sein: "Bring von dem Freunde, dem Herrn’ ? 

R 5. Hie Zeile stammt aus dem Kommentar zu 2, 1, 63 rdantät sa~ 
pürvah. In Hurgasimhas Erklärung steht um äpadyate für (ur bha)vati: 
rdantät lingät paro nasinasor akära um äpadyate saha pürvena svarena . 
Sütra 1, 1, 21 vyahjanam as(varam) wird zitiert, um den Übergang von 
pit-uh , mät-uh zu pituh , mätuh zu rechtfertigen. 

R 6. Hie Worte gehören zur Erklärung von 2, 1, 64 J sau silopas ca. 
Her Kommentar begann in der gewöhnlichen Weise mit Konstatierung des 
linga und der vibhahti ; dann folgt die Sütra-Erklärung: rdantasya khalv ä 
usw. 

R 7. Hie Zeile stammt aus dem Kommentar zu 2, 1, 65 agnivac chasi. 
Hurgasimha erklärt rdantasya lingasyägnivad bhavati sasi pare. In unserem 
Kommentar ist pratyaye anstatt pare gebraucht. Hiese Verwendung von 
pratyaya im Sinne von para, die mit dem Gebrauch des Wortes im Rgveda- 
Prät. (1, 30; 2, 28; 4, 14. 16. 30; 6, 14; 8, 6; 14, 13 usw.) und Väj.-Prät. 
(3, 8) übereinstimmt, ist auch in dem in So überlieferten Kommentar ganz 
gewöhnlich; siehe 12b 4 (1, 2, 3), 13b 3 (1, 2, 5), 14a 3 (1, 2, 6), 14b 4 (1, 2, 
7), 15b 1 (1, 2, 8), 16a 4 (I, 2, 10) usw. 

Aus den kleinen Bruchstücken A und B ergibt sich nichts von Be¬ 
deutung. Has ddhau ca in A a 6 ist wahrscheinlich zu (sambu)ddhau ca, 
dem Text des Sütra 2, 1, 39, zu ergänzen 1 ). In dem Fall würde A der Rest 
des Blattes 13 und a die Vorderseite, b die Rückseite sein. Zu dieser An¬ 
ordnung passen die spärlichen Buchstabenreste recht gut. Has ddhau in 
b 1 ist wahrscheinlich wiederum zu (sambu)ddhau zu ergänzen und dürfte 
aus dem Kommentar zu 2, I, 40 stammen, das die Bildung des Vokativs 
von ambä und Synonymen behandelt. (Cajn(dr)au candr. könnten Gegen¬ 
beispiele in dem Kommentar zu 2, 1, 41 sein, das die Bildung des Nomi- 
nativs und Akkusativs des Huals von femininen ä-Stämmen lehrt. (Vya)- 
njanam a i n a 7 ist eine neue Art der Abkürzung von 1, 1, 21. 

Aus den bisher veröffentlichten Bruchstücken ergibt sich, daß jeden¬ 
falls die ersten drei Bücher des Kätantra in Turkestan bekannt waren. 
Has vierte Buch stammt, wie die Tradition allgemein zugesteht, gar nicht 
von Sarvavarman, der als Verfasser der drei ersten Bücher gilt, sondern 
ist ein späterer Appendix. Kur über den Namen des Verfassers gehen die 
Angaben auseinander. Hurgasimha nennt ihn in dem einleitenden Sloka 
seines Kommentars Kätyäyana; nach Raghunandanasiromani, dem Ver¬ 
fasser eines Kommentars zur Burgasimhavrtti, ist es Vararuci 2 ), den andere 
wie Trilocanadäsa und Hariräma mit Kätyäyana identifizieren oder als 

1 ) Sambuädhau ca lautet auch Sütra 2, 1, 56, aber dies kommt hier nicht in 
Betracht, da sich das Bruchstück nicht mit dem Bruchstück von Bl. 15 zusammen¬ 
ordnen läßt, 

2 ) Belvalkar, Systems of Sanskrit Grammar, S.84. 
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eine Inkarnation des Kätyäyana betrachten 1 ). Jogaräja, der Verfasser der 
Pädaprakaranasamgati, weist das vierte Buch dem Säkatäyana zu 2 ). In 
Turkestan hat sich von diesem Buch bis jetzt nichts gefunden; es ist daher 
nicht ausgeschlossen, daß es gar nicht dahin gelangt ist, zumal das Werk 
nicht immer als Ganzes, sondern in einzelnen Büchern überliefert wurde. 
Die Handschrift Sä 1 muß allerdings zum mindesten Buch 1—3 umfaßt 
haben 3 ), die Handschrift Qy 2 zum mindesten Buch 1 und 2, aber So und 
G.y 1 enthielten nur das erste Buch. 

Bestimmtere Schlüsse gestatten die Bruchstücke für das Verhältnis 
der turkestanischen Rezension (T) zu dem Text, der Durgasimha vorlag 
(D). Aus So und Qy 1 geht hervor, daß in T am Ende des ersten Buches 
noch ein Abschnitt über die nipätas stand, aus Sä 1 , daß dem Schluß des 
zweiten Buches ein Abschnitt über die Ee min inbild ung ( strlpatyaya ) 
folgte. Die beiden Abschnitte, die in D fehlen, sind in Slokas abgefaßt und 
erweisen sich dadurch als spätere Zusätze. Sie finden sich beide an den¬ 
selben Stellen auch in der kasmirischen Rezension (K) 4 ) und in Ugra- 
bhütis Kaläpasütravrtti 5 ). Die beiden Abschnitte sind, wie unsere Bruch¬ 
stücke zeigen, schon vor dem 7. Jahrhundert hinzugefügt, und wir können 
sicher sein, daß das nicht in Turkestan, sondern in Kasmir geschehen ist, 
von wo die Handschriften des erweiterten Textes nach Turkestan kamen. 

Aber auch was nach Abzug jener beiden Kapitel übrigbleibt, ist noch 
nicht das ursprüngliche Werk Sarvavarmans. Auch die Kapitel 5 und 6 
des zweiten Buches, die die Regeln über die Komposition und die Taddhita- 
Suffixe geben, sind in Slokas abgefaßt, und Liebich hat gewiß recht, wenn 
er sie als unecht betrachtet 6 7 ). Da sie sich nicht nur in K und T, sondern 

auch in D finden, so müssen diese Versuche, das Elementar buch zu einer 

/ / 

vollständigen Grammatik umzugestalten, in eine erheblich frühere Zeit 
fallen als die Hinzufügung der Kapitel über die nipätas und stripraiyayas . 

Die Annahme, daß die metrischen Abschnitte des Werkes spätere Zu¬ 
sätze seien, wird durch die Bezeichnungen, die die Bücher und Kapitel 
tragen, bestätigt. Jogaräja bemerkt, daß Sarvavarman drei prakaranas 
verfaßt habe. Dieser Ausdruck findet sich in dem in Säradä-Üharakteren 
geschriebenen Bruchstück Mu in der Unterschrift von 1,1: sandhiprakarane 
und einmal auch in Sä 1 (15a 3) in der Unterschrift von 3, 1: . . p(r)aka- 
rana 1 ) prathamah päda 8 ). In der Ausgabe von D heißt es aber in den 

1 ) Liebich a, a. O. S. 10. 2 ) Vers 14; siehe Belvalkar a. a. O. S.119. 

3 ) Es fehlen im Anfang 11 Blätter, die, nach dem Erhaltenen zu urteilen, die 

337 Sütras und etwa 26 Slokas von Buch 1 und 2, 1, 1—6, 45 gerade füllen würden. 

4 ) Belvalkar a. a. O. S.85. 

5 ) Liebich a. a. O. Ugrabhüti wirkte in Kasmir. 

6 ) Die Unechtheit des taddhitapäda hatte schon Belvalkar, S.85, erkannt. 

7 ) Davor ist der Rest eines ta sichtbar; es stand also äkhyätaj)rakararia da. 

8 ) In einigen Handschriften von D wird der Ausdr uck irrtümlich auf die Kapitel 
angewendet. 
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Unterschriften durchweg nur, daß das soundsovielte Kapitel beendet sei 
sandhau (Buch 1), nämni catustaye (Buch 2), älchyäte (Buch 3), und auch 
im vierten Buch steht überall krtsu, nicht krtprakarane. Die drei Bücher 
werden also offenbar für gewöhnlich nur nach ihrem Inhalt als Sandhi, 
Näman (Nomen) und Äkhyäta (Verbum) bezeichnet. Dem nämni wird 
aber in den Unterschriften stets catustaye hinzugefügt, das doch nur Ün 
dem vier Abteilungen umfassenden Buche 5 bedeuten kann. Auch in Sä 1 
13 a 3 steht am Schluß von Buch 2: catusthayam (sic) samäptam. Vier 
Kapitel hat das Buch aber nur nach Abtrennung der beiden letzten, als 
unecht erkannten Kapitel. 

Die Kapitel werden in I) als päda bezeichnet. Liebich hat mit Hecht 
bemerkt, daß der Ausdruck päda , wenn er in der Bucheinteilung gebraucht 
wird, nur in der Vierzahl verwendet werden könne. Es müssen daher nicht 
nur das zweite, sondern auch die übrigen Bücher ursprünglich in vier Ka¬ 
pitel geteilt gewesen sein. Ich bin überzeugt, daß Liebichs Annahme 
richtig ist, daß das dritte Buch, das jetzt acht pädas umfaßt, ursprünglich 
aus zwei Büchern zu je vier pädas bestand. Liebich weist zur Stütze seiner 
Ansicht darauf hin, daß sich tatsächlich die ersten vier Kapitel des dritten 
Buches im Tanjur als besonderer Text übersetzt finden. Schwieriger ist 
es, die alte Einteilung des ersten Buches zu ermitteln, das auch nach Aus¬ 
scheidung des nipätapäda noch fünf pädas umfaßt. Man könnte daran 
denken, daß der erste päda , der ja gar keine Sandhiregeln enthält, sondern 
samjnäs und paribhäsäs lehrt, späterer Zusatz sei, allein die Ursprünglich¬ 
keit gerade dieses päda wird durch das erste Sütra erwiesen, das mit dem 
mahgala- Wort siddhah beginnt, wie der echte Teil des Werkes mit dem 
mangala- Wort vrddhih schließt 1 ). Liebich vermutet, daß der dritte päda , 
der von den pragrhyas oder, wie Jogaräja sich ausdrückt, von dem svara - 
sandhipratisedha handelt, nachträglich eingeschoben sei. Aber diese Hegeln 
sind doch so wichtig, daß sie auch in einer Eie ment argrammatik nicht 
fehlen können, und ich möchte lieber annehmen, daß der kurze, nur aus 
vier Sütras bestehende päda ursprünglich mit dem vorhergehenden ver¬ 
bunden w&r, so daß das Buch Sandhi in vier pädas samjnäs und paribhäsäs , 
vokalischen Sandhi samt den Ausnahmen, konsonantischen Sandhi und 
Sandhi des Visarjamya lehrte. Diese Einteilung des Werkes in vier Bücher 
zu je vier pädas ist wahrscheinlich, wie schon Liebich angedeutet hat, im 
Hinblick auf die ausführliche Grammatik Päninis, die acht Bücher zu je 
vier pädas enthält, erfolgt. 

Daß in D die alte Bezeichnung der Kapitel beibehalten wurde, auch 
als durch die Text er Weiterung die Vierzahl beseitigt war, spricht für die 
Altertümlichkeit dieser Rezension. Auch in K hat man an dem Ausdruck 
päda festgehalten, erst - in Turkestan hat man begonnen, vielleicht weil 

x ) Der Verfasser des Appendix über die Krt-Suffixe hat das nachgeahmt, indem 
er sein Werk mit siddhih beginnt und mit vrddhih schließt, 

6402 Luders, Kleine Schriften 43 
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man das Schiefe der Bezeichnung einsah, päda durch adhyäya zu ersetzen. 
Sä 1 loa 3 steht, wie schon bemerkt, in der Unterschrift noch pratkamah 
päda , aber 12a 2 taddhitädhyäyas sasta, 13a 3 strvpratyayädliyäyas saplama. 
So 41b 3 ist caturtho erhalten, dessen o zeigt, daß darauf nicht pädak , 
sondern dhyäyah folgte. Qy 1 4 ist das yafi zu (pahcamodhyä)yah zu er¬ 
gänzen. 

Der Nachweis, daß T eine um zwei Kapitel erweiterte Fassung von 
D enthält, entscheidet natürlich noch nicht die Frage, ob der Text der 
Sütras in den beiden gemeinsamen Teilen besser in T oder D überliefert 
ist. Bisher haben sich Verschiedenheiten zwischen den beiden Rezensionen 
an folgenden Stellen feststellen lassen 1 ). 

Die Sütras 1, 1, 21 und 22 von D erscheinen, wie So 9 a 3—10 b 1 zeigt, 
in T in umgekehrter Reihenfolge. Wahrscheinlich hat T in diesem Fall 
das Ursprüngliche gewahrt, denn auch in Kaceäyanas Pali-Grammatik, die 
enge Beziehungen zum Kät antra auf weist, stehen die entsprechenden 
Regeln 1, 1, 10 und 11 in dieser Reihenfolge. Dem anatikramayan vislesayet 
(D 1, 22) steht hier pubbam adhothitam assaram sarena viyojaye (1, 10), 
dem vyanjanam asvaram param varnam nayel (D I, 21) naye param y-utte 
(1, 11) gegenüber. 

, * ^ d * * /-y 

D 1, 2, 16 wird in So 19 a 2—20 b 4 im Kommentar in zwei Sütras 
zerlegt; ayädinäm yavalopah padänte na vä und lope tu prakrtih. Mir scheint 
die Sonderstellung des lope tu prakrtih das Natürlichere zu sein; ein Grund 
für die Zusammenfassung der beiden Sütras in D ist nicht ersichtlich. In¬ 
haltlich ist der Unterschied ganz belanglos. 

Der Text, der in So 21b 22a erhalten ist, legt, wie Sieg bemerkt, die 
Vermutung nahe, daß zwischen D 1, 2, 17 und 18 in T ein Sütra einge¬ 
schoben war. Genaueres läßt sich aber vorläufig nicht ermitteln. 

^ _ JT 

Hinter D 1, 4, 7 sind in T, wie aus So 34a 1—35b 2 hervorgeht, zwei 
Sütras eingeschoben. Das erste betraf, wie die Beispiele des Kommentars 
tiryah sete — tiryahk seie — suqan sande — suqant sande — tiryah sarasi 

t/ t/ i « • « t/ * m I 1 • t/ 

— tiryahk sarasi 2 ) beweisen, den Einschub eines k und t hinter einem im 
Wortauslaut stehenden h bzw. n, wenn 4, s oder s folgt. Das Sütra selbst 


: ) Auf die Lesarten von Sa 1 im Texte der Sütras 3, 1, 32 (14b 4 syasahitänl 
anstatt syasamhitäni ) und 3, 2, 12 (15b 1 -syänta- anstatt -syäntya-) gehe ich nicht 
ein; es handelt sich vielleicht nur nrn Schreibfehler. Auch die Lesart von Sä 2 (V 4) 
in 2, 6, 42 ~nty(ä)der anstatt -ntyasvaräder beruht wohl nur auf einem Versehen; die 
Lesung von D ist durch das Metrum gesichert. Daß die Personalendungen in Sä 1 
im Text gegeben werden, während sie in D, wenigstens in Eggelings Ausgabe, im 
Kommentar erscheinen, macht keinen Unterschied; vgl. die Bemerkungen Liobichs, 
Zur Einführung I, S. 11. Ich möchte übrigens darauf’ hinweisen, daß die Kasus¬ 
endungen in 2, 1, 2, die doch mit den Personalendungen auf gleicher Stufe stehen, 
in einer Handschrift auch in D im Text, nicht im Kommentar, angeführt werden. 

2 ) Die Beispiele lassen sich für dieses und das folgende Sütra mit Sicherheit 
herstellcn. Für tiryah liest die Handschrift überall tiryah. 
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stand in 34a 2. Sieg ergänzt die erhaltenen Reste zu (han)au katäbhyäm 

sasase(su vyavadhiyete ); vielleicht ist sasase(bhyo) zu lesen, jedenfalls aber 

noch ein vä hinzuzufügen, denn es handelt sich, wie Pän. 8, 3, 28; Cand. 6, 

4,12; Säk. 1, 1, 145; Hem. 1, 3, 17 zeigen, um eine fakultative Regel. 

Gerade das aber macht es doch sehr wahrscheinlich, daß der Verfasser des 

Kätantra sie als für ein Elementarbuch überflüssig überging; sie pflegt ja 

auch in unseren Schulgrammatiken zu fehlen 1 ). Die Annahme, daß die 

Regel später in D gestrichen sei, widerspricht der überall zu beobachtenden 

Tendenz, das Elementarbuch zu einer vollständigen Grammatik umzu- 

gestalten. Genau die gleichen Gründe sprechen gegen die Ursprünglichkeit 

des zweiten Sütra, das nach den Beispielen des Kommentars sat sahasräni 

— satt sahasräni und bhavän sädhu — bhavänt sädhu , wie Pän. 8, 3, 29. 

30; Cand. 6, 4, 13. 14; Säk. 1, 1, 146; Hem. 1, 3, 18, den fakultativen 

Einschub eines t nach auslautendem t und n vor s lehrte. In diesem Eall 

* 

ist die fakultative Gültigkeit der Regel auch handschriftlich bezeugt; 35a 1 

sind die Schlußworte des Sütra takärena vä erhalten. 

* 

D % 6 de se se vä vä pararüpam lautet in T (Qy 1 1, So 45 a lf.) sasa- 
scsu vä pararüpam. Die Fassung von T ist offenbar die spätere; siehe oben 

S. 660. 

D 1, 5, 8 aghosavatos ca lautet in T (So 46a 3) akäraghosavatos ca. Die 
Fassung von T ist sicherlich die spätere; siehe oben S. 661. 

Hinter D 1, 5, 10 ist in T (Qy 1 2, So 49 a lf.) das Sütra bhagoghobhyäm 2 ) 
ca eingeschoben. Das Sütra ist zweifellos ein späterer Zusatz; siehe oben 

S. 661. 

D 1, 5, 12 und 13 bilden in T (Qy 1 2, So 48b 3) ein einziges Sütra: 
nämiparo ram ghosavatsvaraparah . In diesem Fall ist die Fassung von T 
sicherlich die ältere; siehe oben S. 661 f. 

D 2, 1, 48 ikäräntät sih ist in T (Qy 2 14 V 7) offenbar nachträglich 
durch den Zusatz alaksmitandryoh erweitert; siehe oben S. 667f. 

D 3, 2, 4 lautet dhätor vä tumantäd icchatinaikakartrkät ; in T (Sä 1 
15a 4) steht vor tumantäd noch karmanas 3 ). Das Sütra besagt in der 
Fassung von D: "(Das Suffix san) kann an eine Wurzel (treten), die auf 
tum ausgeht und deren Agens derselbe ist wie der von icchati* Man kann 
also z. B. anstatt kartum icchati das Desiderat!vum cikirsati gebrauchen. 
Die Regeln des Kätantra über die Desiderativbildung sind nichts woiter 
als eine Bearbeitung der pänineischen Sütras. Kät. 3, 2, 4 geht auf Pän. 
3, 1, 7 zurück: dhätoh karmanah samänakartrkäd icchäuäm vä "im Sinne 

J * * * « * ty v 

von Wünschen kann (san) an eine Wurzel (treten), die das Objekt (des 
Wunsches) ausdrückt und denselben Agens hat (wie der Wünschende) 3 . 


J ) Selbst Kielhorn erwähnt sie in seiner Grammatik nicht, sondern lehrt aus¬ 
drücklich die Unveränderlichkeit des n und des n in Fällen wie prän sah, sugan satlcam. 

2 ) Oder bhagoaghobhyäm. 

3 ) In der Handschrift verschrieben als karmanas. 

43* 
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Die Regel des Kätantra in D ist eine Vereinfachung der pänineischen 
Regel, indem sie rein formal zum Ausdruck bringt, was Panini begrifflich 
zu fassen sucht. Sieg, a.i. 0, S, 488, sieht in dem karmanah von T eine 
Altertümlichkeit. Allein, wenn der Verfasser des Kätantra mit Nachdenken 
arbeitete, so mußte er Päninis karmanah als völlig überflüssig streichen; 
es läßt sich schlechterdings kein Fall denken, wo der im Infinitiv stehende 
Verbalbegriff nicht das Objekt des Wunsches sein könnte. Es ist meines 
Erachtens daher ebensogut möglich, ja sogar wahrscheinlicher, daß kar¬ 
manah von einem Späteren in Erinnerung an die Regel Päninis eingefügt 
wurde. 

3, 2, 9 lautet in D in käritam dhätvarthe, in T (Sä 1 15a 5) in käritam 
ca dhätvarthe. Das ca ist vollkommen überflüssig, aber, wie wir sehen werden, 
kein Schreibfehler. Aus dieser Abweichung lassen sich kaum irgendwelche 
Schlüsse ziehen. 

D 3, 2, 14 wird das Intensivum gelehrt: dhator yasabdas cekmyitam 
kriyäsamabhihäre. Pän. 3, 1, 22 wird die Bildung auf eine einsilbige (ekäc) 
Wurzel beschränkt, um eine Wurzel wüe jägr auszuschließen. Ich halte es 
für sehr wohl denkbar, daß der Verfasser des Kätantra die Bestimmung 
ekäcah fallen ließ, weil ihm die Konstituierung der Ausnahmestellung der 
wenigen mehrsilbigen Wurzeln für die Zwecke, die er mit seinem Buche 
verfolgte, zu speziell erschien; aus welchem Grunde sollte sie nachträglich 
gestrichen sein ? Durgasimha gibt sich im Gegenteil die größte Mühe, sie 
in die Regel hineinzudeuten; er verfällt auf den seltsamen Ausweg: vyava- 
sthitavädhikäräd ekasvarät tena punah punar jägarti. In Sä 1 * (15b If.) ist 
das Sütra leider verstümmelt. Nach dem Umfang der Lücke muß es aber 
um 3 oder 4 aksaras länger gewesen sein als in D, und Sieg. a. a. 0. S. 487, 
hat daher vermutet, daß hinter dhätor noch ekäco stand. Wir werden sehen, 
daß er in der Sache recht hat; es stand aber ekasvaräd im Texte, 

Die Sütras D 3, 2, 18 und 19 sind in T (Sä 1 15b 3) umgestellt. Die 
Sütras beruhen auf Pän. 3, 1, 36 und 37, und da sie dort in derselben 
Reihenfolge wie in T erscheinen, dürfte die Anordnung von T die ältere 
sein. D 3, 2, 18 lehrt das periphrastische Perfektum nach day , ay und äs: 
dayayäsas ca; in T (Sä 1 15b 3) wird noch daridrä genannt: äsidayyayi- 
daridräbhyas (ca) 1 ). Auch Durgasimha hat das Fehlen von daridrä be¬ 
merkt und sucht es in 3, 2, 17 hineinzuinterpretieren: cakäragrahanam 
anekasvaropalaksanam j tena daridrämcakära. Die Sache liegt hier also 
ebenso wie bei 2, 1, 48; 3, 2, 14 und insbesondere bei 1, 5, 10, w r o in T die 
Regel über den Sandhi von hhagos und aghos hinzugefügt wird, während 
Durgasimha sich mit dem Kunstgriff des upalaksana begnügt. Bei Ge¬ 
legenheit der Einfügung von daridrä w 7 ird auch die Änderung in der Reihen¬ 
folge und der Art der Anführung der drei anderen Wurzeln erfolgt sein; 
einen Grund dafür v r eiß ich allerdings nicht anzuführen. 

1 ) In der Handschrift fälschlich - daridrabhyas. 
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Das Sütra 3, 2, 21 lautet in D bMhribhrhuväm time ca\ in T (Sä 1 15b 4) 
findet sich särvadhätukavat anstatt timt. Praktisch kommen beide 
Fassungen auf dasselbe hinaus 1 ). In einer anderen Grammatik könnte man 
annehmen, daß timt für särvadhätukavat eingesetzt sei, weil es 4 Silben 
weniger zählt als jenes, allein im Kätantra spielt das Streben nach Kürze 
keine Rolle. Ich wage daher nicht zu entscheiden, welche Fassung die 
ältere ist. 

Ich glaube, daß wür auf Grund unserer Untersuchung erklären können, 
daß im allgemeinen der Text des Kätantra in Durgasimhas Rezension ur¬ 
sprünglicher ist als in T. Wohl scheinen gelegentlich einmal zwei Sütras 
umgestellt (1,1, 21 und 22; 3, 2, 18 und 19) oder in eins zusammenge¬ 
zogen zu sein (1, 2, 16); sicherlich ist absichtlich einmal ein Sütra in zwei 
zerlegt worden (1, 5, 12 und 13), aber nirgends lassen sich mit Bestimmtheit 
Änderungen des Wortlauts der Sütras nachweisen. Wenn Durgasimha 
bemerkt, daß eine Regel unvollständig ist, so scheut er auch vor den ge¬ 
wagtesten Interpretationskunststücken nicht zurück, um den Mangel zu 
beseitigen, aber den Text der Sütras läßt er unangetastet. Ganz anders 
ist das Verfahren, das in T eingeschlagen ist. Hier w T ird das anukta und 
durukta einfach durch Textänderung beseitigt. Völlig sichere Beispiele 
dafür scheinen mir die Sütras 1, 5, 6; 1, 5, 8; 2, 1, 48; 3, 2, 14; 3, 2, 18 und 
die hinter 1, 4, 7 und 1, 5, 10 eingeschobenen Sütras zu liefern. 

Wir würden aber den Mönchen in den turkestanisehen Klöstern viel¬ 


leicht zuviel Zutrauen, wenn wir annehmen wollten, daß diese zum Teil 

* * + * 

auf guten Überlegungen beruhenden Änderungen von ihnen herrührten. 
Die meisten von ihnen sind vermutlich von Pandits in Kasmir gemacht. 
Entscheiden läßt sich die Frage natürlich erst, w r enn der kasmirische Text 
vorliegt. In einigen Fällen läßt sich aber doch schon jetzt erkennen, daß 
K mit T gegen D übereinstimmt. Die Sütras 1, 1, 21 und 22 erscheinen 
auch in Mu, das in Säradä-Charakteren geschrieben ist und daher als Re¬ 
präsentant von K angesehen werden kann, in der Reihenfolge von T. In 
Bühlers Detailed Report of a Tour in search of Sanskrit MSS. made in 
Kasmir, Rajputana and Central India, S. CXXXIVff., sind eine Anzahl 
von Lesarten aus kasmirischen Kätantra-Kommentaren angeführt. Die 
Liste wird kaum vollständig sein, es zeigt sich aber, daß K jedenfalls in 
3, 2, 4; 3, 2, 9; 3, 2, 14 ( ekasvarät ); 3, 2, 18; 3, 2, 21 genau so liest wie T, 
und unter diesen Stellen sind wenigstens zwei (3, 2, 14 und 18), wo mir die 
Unursprünglichkeit von K und T vollkommen deutlich zu sein scheint. 

Was das Verhältnis der in den turkestani sehen Handschriften er¬ 
haltenen Kommentare zueinander und zu Durgasimhas Kommentar be¬ 
trifft, so läßt sich auch mit Hilfe der neugefundenen Bruchstücke kaum 
über das von Finot a. a. O. S. 194ff. Bemerkte hinauskommen. Durga¬ 
simha sagt bekanntlich in der Einleitungsstrophe seines Werkes, daß er 

b Ich verweise auf die Ausführungen von Sieg a. a. O. S.487. 
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Sarvavarmans Erklärung des Kätantra auseinandersetzen wolle: Kätan- 
trasya pravaksyämi vyäkhyänam Särvavarmikam . Ich glaube, daß wir diese 
Worte mit Einot nur dahin verstehen können, daß Durgasimha eine Neu¬ 
bearbeitung des Kommentars des Sarvavarman herausgab. Finot hat 
weiter darauf hingewiesen, daß sich in Durgasimhas Kommentar zwei 
Teile unterscheiden lassen, die man als vrtti und värttika charakterisieren 
kann. Zunächst wird eine einfache Erklärung der Sütras unter Anführung 
von Beispielen gegeben; daran schließt sich häufig ein Abschnitt, in dem 
Besonderheiten und Ausnahmen angeführt werden. Die Annahme liegt 
nahe, daß die vrtti von Sarvavarman .herrührt, das värttika das Eigentum 
Durgasimhas ist. Diese Verteilung des Kommentartextes auf Sarvavarman 
und Durgasimha könnte als gesichert gelten, wenn es feststünde, daß 
Sarvavarman auch der Verfasser der Sütras ist, wie die Tradition angibt. 
Es ist unmöglich, daß der Verfasser der Sütras selbst Nachträge zu seinem 
Text gemacht haben sollte, wde z. B. pratiripsatiti vaktavyam im Kommentar 
zu 3, 3, 39; derartige Bemerkungen könnten nur von Durgasimha stammen. 
Wenn dieser aber selbst sein Werk vyäkhyänam Särvavarmikam nennt, so 
muß es doch auch den Kommentar des Sarvavarman enthalten haben, der 
dann nur in den einfachen Erklärungen der Sütras und den Beispielen be¬ 
stehen kann. Finot bezweifelt allerdings, daß die Sütras von Sarvavarman 
herrühren, da sie, wie Sä 1 , Qy 1 und Mu zeigen, auch ohne den Kommentar 
überliefert werden. Allein jene Bruchstücke können in dieser Hinsicht 
kaum etwas beweisen; man könnte auch nachträglich die Sütras aus dem 

3 o 

kommentierten Text ausgezogen haben, und es ist vielleicht kein Zufall, 
daß sich der Sütra-Text allein nur in den jüngeren Handschriften findet, 
während er in den beiden ältesten Handschriften Qy 2 und Du von einem 
Kommentar begleitet ist. 

Den Kommentar Durgasimhas kennen die turkestanischen Hand- 

C.-J 1 # 


Schriften nicht. Eine Erklärung der Sütras 1, 2, 4—9 liegt uns nicht nur 
in Du, sondern auch in So vor. Sie lautet hier (13a 2—d6a 2) mit den Er¬ 
gänzungen, die sich mit Berücksichtigung des Umfangs der Lücken und 
auf Grund der Parallelstellen meist mit Sicherheit machen lassen, wie folgt 1 ). 

tava r(sabhah — 

rvarne ar — 

* * 

ava)r(na)h) % ) khalu pü(rvah^) rvarne pratyaye) ar bhavati pa- 
ra(s ca) lo(pam äpadyate — vyam — tad bha)vati — tava rsa- 
(bhah —) ta(varsabhah |j 

tava Ikärah — 

* * 

IJvarne al (— 


x ) Nach dem Original. Schreibfehler sind im allgemeinen stillschweigend ver¬ 
bessert, und die Schreibimg ist normalisiert. 

2 ) Nicht - roh , wie in der Ausgabe steht. 3 ) Das pü ist deutlich. 
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avarnah khalu pürvah l)vorne pratyafye al bhavati paras ca) lopam 
äpadyaie — v(y)am (— tad bhavati —• tava Ikärah — ta)valkärah || 
tava e(sä — sä aitikäyani 1 ) — 
ekäre) ai aikäre ca (—■ 

avarnah khalu pürvah ekä)re pratyaye (aikäre ca aikäram äpa)dyate 
paras ca lopam (— vyam — tad bhavati — tava esä —) tavaisä — 
sä aitikä(yan% — saitikäyani \ 

tava) odanam —. 

(okäre) au aukäre (ca —■ 

avarnah khalu pürvah o)käre pratyaye au(käre ca aukäram äpadyaie 
pa)ras ca lopam — vyam — (tad bhavati — tava odanam, — ta)- 

vaudanam —. ( 

dadhi a(tra — 

ivarno yam asava)rne na ca paro lopfyah — 

ivarnah khalu pürvah) asavarne pratyaye (yakäram äpadyaie na ca 
pa)ro lopyafh — vyam —• tad bhavati — dadhi a)tra — dadhy atra j j 
(madhu atra — 

vom, uvarnah —) 

* * / 

uvarnah khalu pü(rvah asavarne pratyaye vakära)m äpadyaie na ca 
pa(ro lopyah — vyam —■ tad bhavati —) madhu atra — ma(dhv 
atra) \ \ 

Die Vergleichung dieses Text es mit dem von Du zeigt, daß in Türke- 
stan zwei verschiedene Fassungen des Kommentars existierten. Mit dem 
Kommentar von So ist der in Qy 2 erhaltene wahrscheinlich identisch. In 
beiden wird pratyaya im Sinne von para gebraucht. In beiden wird in der 
Erläuterung des Sütra hinter dem ersten Wort ein khalu eingefügt, was in 
Du nie geschieht. In beiden werden die Beispiele durch tad bhavati einge¬ 
leitet, während Du dafür yathä gebraucht. Die Zugehörigkeit des Kom¬ 
mentars in dem kleinen Bruchstück Sä 2 läßt sich vorläufig nicht bestimmen; 
es fehlt dafür an allen Anhaltspunkten. Wahrscheinlich sind beide turke- 
stanischen Kommentare älter als Durgasimha, Durgasimhas Zeit steht 
allerdings nicht fest; eine obere Grenze für ihn ist dadurch gegeben, daß 

v f _ 

er Candragomins Dhätupätha bearbeitete. Uber Candragomins Zeit gehen 
die Ansichten auseinander, aber frühestens kann er sein Werk im letzten 
Viertel des 5. Jahrhunderts geschrieben haben. Für Durgasimha ergibt 
sich also als frühestes Datum das 6. Jahrhundert. Die Handschrift Qy 2 
ist aber bereits um 400 geschrieben, und wenn der in So erhaltene Kom¬ 
mentar von demselben Verfasser herrührt wie der von Qy 2 , so muß auch 
die Fassung von So bereits im 4. Jahrhundert bestanden haben. Die 
Handschrift Du, die die andere Fassung enthält, stammt spätestens aus 
dem Anfang des 6. Jahrhunderts, ist aber vermutlich um mehrere Jahr- 

x ) Die Ergänzung ist nicht ganz sicher. 
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zehnte älter. Auch diese Fassung war also aller Wahrscheinlichkeit nach 
bereits vor Durgasimhas Zeit vorhanden. 

Die turkestanischen Kommentare geben nur einfache Erklärungen 
der Sütras und Beispiele; sie entsprechen also dem Inhalt nach dem, was 
wir als Sarvavarmans Kommentar erwarten dürfen. Sie sind uns ferner 
aus alter Zeit bezeugt, und so drängt sich die Frage auf, ob wir nicht we¬ 
nigstens in einem von ihnen das Originalwerk Sarvavarmans sehen dürfen. 
Leider läßt sich die Frage nicht mit einem glatten Ja oder Kein beant¬ 
worten. Genau stimmen die turkestanischen Kommentare nirgends mit 
dem Text überein, den wir, wenn Finots Theorie richtig ist, in Durgasimhas 
Kommentar als das Eigentum Sarvavarmans betrachten müssen. Jeden- 
falls müßte also Durgasimha Sarvavarmans Kommentar stark bearbeitet 
haben, eine Annahme, die nach dem, was wir sonst von Durgasimhas 
Arbeitsweise wissen, gewiß nicht ohne weiteres von der Hand zu weisen 
ist. Von den beiden Fassungen des Kommentars zu 1, 2, 4—9, die uns in 
Du und So vorliegen, steht die von Du dem von Durgasimha gebotenen 
Texte entschieden näher, undFinot ist daher geneigt, ihn für den ursprüng¬ 
lichen oder doch ursprünglicheren Text zu halten. Ich kann mich des Ein¬ 
drucks nicht erwehren, daß Du eine gewissermaßen modernisierte Form des 
Textes von So bietet. Das altertümliche pratyaya ist. durch para ersetzt, das 
klialu durch eva , das umständliche tad bkavati durch yathä. Der beständige, 
ziemlich überflüssige Hinweis auf Kät. 1, 1, 21 ist gestrichen. Die Bei¬ 
spiele. sind vermehrt; ein so auffälliges wie sä aitikä(yani) ist durch das 

verständlichere mayairävanah ersetzt. Ich möchte es nicht für ausge- 

■ * __ 

schlossen halten, daß die größere Ähnlichkeit in den Erklärungen der 
Sütras, die zwischen Durgasimhas Text und dem von Du besteht, dadurch 
entstanden ist, daß beide selbständig die schwerfällige und veraltete Aus¬ 
drucksweise beseitigten, wobei Durgasimha weiter ging als es in Du ge¬ 
schehen ist; er hat z. B. das unnötige pürvah , an dem Du noch festgehalten 
hat, gestrichen. In den Beispielen stimmen Durgasimhas Text und Du 
überhaupt nur ein einziges Mal gegen So zusammen; anstatt tavarsabhah 
haben sie lavarkärah , das aber als Parallele zu dem folgenden, allen Fas¬ 
sungen gemeinsamen tavalkärah sehr nahe lag. Die Vermehrung der Bei¬ 
spiele bei Durgasimha und in Du wird durch das in den Sütras gebrauchte 
varna geradezu gefordert und kann daher in beiden Werken sehr wohl 
selbständig erfolgt sein. Unter den neuen Beispielen sind die einzigen, 

die sich wenigstens teilweise gleichen, sarkärena, salkärena bei Durgasimha 

* * 

und sarkäram , salkärah in Du. Aber auch diese Übereinstimmung beweist 
nichts; der Sandln von ä und f und ä und 1 läßt sich überhaupt nur durch 
eine Form von rkära , Ikära illustrieren. Wenn ich daher auch geneigt bin, 
die Fassung von So als die ältere anzusehen, so muß ich doch zugeben, 
daß auch sie nicht in allen Punkten rein den alten Kommentar des Sar- 
vavarman repräsentieren kann, da, wie wir gesehen, in ihr ja auch Sütras 
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kommentiert sind, die nicht zu dem alten Bestand des Katantra ge¬ 
hören. 

Das Katantra ist nicht das einzige Werk gewesen, das die Mönche 
Ostturkestans zum Studium des Sanskrit benutzten. Mit dem Ordnen und 
Katalogisieren der Palmblattbruchstücke unserer Sammlung beschäftigt, 
wurde meine Frau auf einen kleinen Fetzen aufmerksam, der das Wort 
Kaumäraläte trug. Sie suchte die dazugehörigen Bruchstücke zusammen; 
es zeigte sich ohne weiteres, daß die Handschrift einen grammatischen 
Text enthielt. Einige der Bruchstücke ließen sich direkt aneinanderfügen; 
andere konnte ich nach dem Inhalt als zu einem Blatt gehörig bestimmen. 
Im ganzen liegen jetzt 22 Bruchstücke vor, die zu 13 Blättern gehören 
mögen. Der obere und der untere Rand der Blätter ist meist abgebrochen; 
ursprünglich müssen die Blätter ungefähr 3,5 cm breit gewesen sein. Ihre 
Länge läßt sich nicht genau bestimmen; jedenfalls betrug sie mehr als 
24 cm. Das Schnurloch befand sich etwa 5 cm vom linken Rand ent¬ 
fernt. Auf jeder Seite stehen 4 Zeilen. Am linken Rand der Vorderseite 
von Bl. 5 sind Spuren von Zeichen sichtbar, die vermutlich Blattzahlen 
waren. 

Die Schrift zeigt den nordwestlichen Typus der Gupta-Zeit, und sie 
ist im wesentlichen dieselbe wie die der Handschrift der Kalpanämanditikä. 
Der Schreiber unserer Handschrift hat aber die .Neigung, seinen Linien 
einen leichten Schwung zu geben, und da er eine breitere Feder benutzt 
hat, auch erheblich größer schreibt als der Schreiber von Kalp., so treten 
die Krümmungen ebenso wie die Verschleifungen und die beim Absetzen 
der Feder entstehenden . Strichelchen und Häkchen hier viel deutlicher 
hervor als in Kalp. So macht z. B. das A hier bisweilen einen etwas schnör¬ 
kelhafteren Eindruck als in Kalp., aber der Duktus ist genau derselbe; 
auch die für das A von Kalp. charakteristische Verschiebung der linken 
Vertikale am unteren Ende kehrt hier wieder, und im allgemeinen zeigt 
auch der obere Teil der Vertikale das Häkchen wie in Kalp.; sehr deutliche 
Beispiele dafür bieten das A von aträha 4 V 3, a[p](rama)tto 6 R 3 usw. 
Wenn das Häkchen einmal fehlt, wie in dem A in 10 V 4, beruht das wohl 

7 7 

nur auf einem Versagen der Feder. Wie sehr die Verschiebung das Aussehen 
des Zeichens verändern kann, zeigt das subskribierte va. Schon in Kalp. 
wird das subskribierte va dem gewöhnlichen Zeichen gegenüber in Ver¬ 
bindungen wie Iva , sva etwas mehr in vertikaler Richtung gestreckt. In 
unserer Handschrift tritt das noch stärker hervor, aber in -trädisv anusa- 

7 m 

5 V 3, -r[vjvihära- 8 V 3 ist das Zeichen doch noch ungefähr dasselbe wie 
in Kalp. In den meisten Fällen, z. B. in -Jcramäd ve- 1 R 2, - dvamdva - 
3 V 2 usw., erscheint aber dadurch, daß der linke Querstrich in der Mitte 
etwas nach links vorgeschoben und mit der Horizontale verschiebt wird, 
eine Spitze, die, übertrieben, dem Zeichen schließlich ein so seltsames 
Aussehen gibt wie in ekatvam 8 R 2. 
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Ich bin bei der paläographi sehen Untersuchung von Kalp. zu dem 
Ergebnis gekommen, daß die Handschrift aus der ersten Hälfte des 4, Jahr¬ 
hunderts stammt und wegen gewisser Altertümlichkeiten der Schrift eher 
um 300 als um 350 anzusetzen ist. Die meisten jener Altertümlichkeiten 
finden sich auch in unserer Handschrift. Das da, in dadhanesn 9 k 3, 

* ^ * B « + J 

macht hier sogar beinahe einen älteren Eindruck als in Kalp., da der erste 
Winkel hier noch weniger abgerundet ist als dort. Das I wird hier noch 
wie in Kalp. durch drei Punkte bezeichnet, während die spätere, aus zwei 
Punkten und einer daruntergesetzten Horizontallinie gebildete Farm 
schon in Teil 1—3 des Bower-Manusoripts erscheint. Genau wie in Kalp. 
ragt die Vertikale des la noch w T eit über die Zeile hinaus, während sie in 
den ersten vier Teilen des Bow r er-Manuscripts bereits verkürzt ist. Wie 
nahe sich die Schrift von Kalp. und unserer Handschrift stehen, zeigt die 
eigentümliche Eorm, die hier wie dort das la annimmt, wenn es mit einem 
darübergeschriebenen r verbunden ist; siehe sathar luptah 4 R 3. Die 
Schleifenformen des na , des ha und des sa, die im Bower-Manuscript teils 
beginnen, teils völlig durchgeführt sind, fehlen hier wie in Kalp. voll- 

g- 

Die Verschiedenheiten, die sich in der Schrift von Kalp. und unserer 
Handschrift zeigen, sind nicht bedeutend. 

Das E zeigt hier dieselbe langgestreckte Form wie in Kalp., doch ist 
die rechte Seite des Dreiecks nach innen eingedrückt, ähnlich wie in Teil 1 
und 3 des Bower-Maniuscripts, aber noch stärker; siehe z. B. ete, ekatvam 
8 R 2. Diese Abweichung erklärt sich offenbar aus der oben erwähnten 
Vorliebe des Schreibers für gekrümmte Linien. Chronologische Schlüsse 
wird man daraus kaum ziehen dürfen, da die Eorm des E, wie sie hier er¬ 
scheint, nicht den Übergang zu den späteren Formen bildet. 

In na wird schon in Kalp. die obere Vertikale nach unten umgebogen. 
In unserer Handschrift ist die abwärts gehende Linie verlängert, ähnlich 
wie bisweilen in Teil 4 des Bow T er-Manuseripts. In unserer Handschrift 
wird sie aber noch am Ende mit einem Häkchen versehen, wie das bei der 
entsprechenden Linie in ga und sa üblich ist; siehe die zahlreichen na in 
911 2; 3. Das Häkchen findet sich auch in dem subskribierten na , z. B. 
in rasamjnä 1 R 4, aber nicht in -samjn[o] 2 b 1 , ~[sa](m)[j]n[ä]h 11 R 1 . 
In Buhlers Schrifttafeln findet sich diese Form des na nicht; sie hat, 
soweit ich sehe, auch keinen Fortsetzer und muß daher vorläufig als eine 
Eigentümlichkeit unseres Schreibers betrachtet werden. 

Beim tha ist schon in Kalp. der ursprüngliche Punkt in dem Kreis 
durch einen horizontalen Strich ersetzt. In unserer Handschrift ist aber 
weiter die Linienführung verändert. Der ganze Buchstabe wird mit einem 
einzigen Federzuge geschrieben und dabei ergibt sich in der linken Seite 
des Kreises eine Kerbe; siehe yathä 4 V 4; 5 V 2; 8 V 2; gäthä 4 R 3 usw. 
Das Zeichen findet sich in dieser Form mehr oder weniger ausgeprägt auch 
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im Bower-Manuscript, besonders im Teil 4 und 7. Es muß als jünger an¬ 
gesehen werden als das Zeichen von Kalp., doch ist zu beachten, daß sich 
in unserer Handschrift auch noch das ältere tha in (a)rtkavyakt(y)- 8E3 
und, mit schräg gestelltem Strich, in svastham 8 R 2 findet. 

Bas ya hat hier prinzipiell noch dieselbe Eorm wie in Kalp.; von der 
späteren Verschleifung der linken Kurve mit der Mittellinie, die schon im 
Bower-Manuscript in Teil 1—3 auftritt, ist nichts zu bemerken. Die Grund¬ 
linie ist hier aber nicht gerade wie in Kalp., sondern mehr oder weniger 
in der Mitte nach oben gezogen 1 ). Man wird darin eine durch die Änderung 
des Duktus hervorgerufene Neuerung sehen müssen. Sie findet sich im 
Bower-Manuscript in allen Teilen wieder. 

In tu wird das Zeichen des Vokals in unserer Handschrift nicht wie 
in Kalp. am Ende der Horizontale, sondern weiter nach oben angesetzt; 
siehe puruso 4 R 3, -püru[sa](h) 10 V 3 2 ). Wie ich Brachst, d. Kalp. S.7f. 
bemerkt habe, ist diese Art der Anfügung in einigen Inschriften aus dem 
Grenzgebiet zwischen nördlicher und südlicher Schrift ebenso wie in Teil 
5—-7 des Bo wer-Manns cripts auf den Einfluß der südlichen Schreibweise 
zurückzuführen. Diese Erklärung kommt für unsere Handschrift nicht in 
Betracht, da sich in ihr sonst nirgends Spuren der südlichen Schrift zeigen. 
Die abweichende Schreibung des ru muß entweder, wie in der Inschrift von 
Tusäm, als ein Überbleibsel aus der vor der Gupta-Zeit herrschenden Schrift 
erklärt werden, oder sie ist erfunden, um die sonst sehr naheliegende Ver¬ 
wechslung des ru mit dem U zu vermeiden. 

BeimH wird in Kalp. die kleine Horizontale, die die Länge bezeichnet, 
im allgemeinen noch in der älteren Weise ein wenig unterhalb der Mitte 
der Vertikale angesetzt, ein paarmal aber auch unmittelbar am Euß der 
Vertikale, und einmal zeigt sich hier auch schon eine leichte Krümmung. 
In unserer Handschrift ist in ä 8 V 2, [ä](r)[s](e) 10 V 2 ein Häkchen am 
Ende der Vertikale angesetzt, in ärsa 4 R 2 aber erheblich höher, ungefähr 
an derselben Stelle, wo das Strichelchen in der häufigeren Form von Kalp. 
erscheint. Man mag aus der Umgestaltung des Strichelchens zum Häkchen 

folgern, daß unsere Handschrift etwas jünger ist als Kalp., aber von großer 

* * 

Bedeutung ist die Änderung nicht. Von der Kurve, die in allen Teilen des 
Bower-Manuscripts und in den epigraphischen Denkmälern beim A er¬ 
scheint, ist das Längezeichen hier noch weit entfernt. 

Ähnlich liegt die Sache beim U. Die horizontale Grundlinie des Zeichens 
von Kalp. erscheint hier verkürzt und ist hakenförmig gestaltet; siehe u 

1 ) In näyakah 4 V 2, [sam]j(n)ayor 5 R 4 ist die Grundlinie fast noch gerade, 
in akaranlyam 4 R 3, pratyayah 8 V 4, anderseits stark gekerbt. Formen wie die 
letzteren dürften der Ausgangspunkt für das ya der nordturkestanischen Schrift sein, 
wie es in den oben S.664 besprochenen Handschriften, Du, dem Schenkungsforrnular 
Nr. I und Nr. XI, Bl. A V und C—F V 5, auftritt. 

2 ) In dem rü von uktarüpo 8 V 3 ist das «-Zeichen begreiflicherweise, da noch 
ein zweites darübersteht, etwas weiter nach unten gerückt. 
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usnam 8 V 2, usträ 8 R 1. Eine Krümmung der Horizontale findet sich 
aber, wie a. a. 0. S.14 bemerkt, schon in der Kusana-Zeit, und sie kommt 
gelegentlich, auch in Kalp. vor; siehe das U in ucitam 232 V 4. Man braucht 
unser IJ nur mit den im Bower-Manuscript und in den Inschriften auftre¬ 
tenden Zeichen mit ihren großen Kurven zu vergleichen, um zu erkennen, 
daß es von diesen durch einen erheblichen Zeitraum geschieden sein muß, 
das U in ünatam 5 V 1 zeigt übrigens noch ganz dieselbe Form wie in Kalp. 

In mä wird die Länge in Kalp. durch einen Haken bezeichnet, der auf 
dem linken oberen Ende des Buchstabens aufgesetzt wird; steht aber noch 
ein Anusvära über dem mä , so dient ein an die rechte Vertikale gefügter 
horizontaler Strich als Längezeichen. Die letztere Form des mä ist in unserer 
Handschrift verallgemeinert; das Längezeichen ist aber außerdem noch 
umgebogen und hängt nach unten herab 1 ). Ebenso wie in unserer Hand¬ 
schrift wird die Länge in mä im. allgemeinen in den Inschriften in östlicher 
Schrift ausgedrückt; eine Ausnahme macht die Inschrift auf der Eisensäule 
von Meharauli (Gl. 32), die für das ä den aufwärts gerichteten Strich zeigt. 
Unter den Inschriften in westlicher Schrift liefert die Udayagiri-Inschrift 
von 425 (GL 61) wohl das früheste Beispiel für das mä mit dem an die 

Vertikale gefügten Strich. Genau in der Form unserer Handschrift tritt 
_ * * 

das mä zuerst in der Mathurä-Inschrift von 454 (Gl. 63) auf. Ubergangs¬ 
formen zeigt die Inschrift von Indor von 465 (Gl. 16); hier findet sich 
einmal, in -yojyam ätma- (Z. 7) sogar noch der links angesetzte, nach oben 
gerichtete ä- Strich, an dem auch die Eran-Inschriften aus dem Ende des 
5. Jahrhunderts (Gl. 19. 36) festhalten, während sonst in dieser Zeit das 
mä in der Form unserer Handschrift überall durch gedrungen ist. Die 
Buchschrift ist der epigraphischen wie gewöhnlich vorausgeeilt. In dem 
Bower-Manuscript wird das mä in allen Teilen genau so geschrieben wie 
in unserer Handschrift. 

Der e-Strich wird bisweilen ohne ersichtlichen Grund nicht am rechten, 
sondern am linken Ende der oberen Decklinie, und zwar in ziemlich waage¬ 
rechter Richtung angefügt; siehe sve 1 V 3, -ty evam - 1 R 4, castve 1 R 4, 
ne 4 V 3, te 4 V 3, värse 4 V 4, -[pa■Jdyate. 5 V 2, anarse 6 R 2, ämantrite 
8 R 2, pürvena 9 V 2. Gelegentlich findet sich diese Art des Ansatzes 
schon in Kalp, in me und se , auch in sai , doch ist hier der e-Strich zu einer 
Kurve umgebildet. 

Eine ganz besondere Eigenart des Schreibers unserer Handschrift ist 
es, daß er den Haken, der das i ausdrückt, um das Zusammenfließen mit 
einem Zeichen der darüberstehenden Zeile zu vermeiden, anstatt nach 
links, nach rechts kehrt; siehe iti 4 V 3, vidhau 4 R 2, ity itra 4 R 3, iti 
.5 R 3. viharisyati 6 R 3, -ti 8 V 3, ämantrite 8 R 2, bhavati 9 V 2, binduh 


: ) Eine Ausnahme würde das mä in I V 2 bilden, wenn hier vajram äpa(dyate) 
zu lesen ist; der ä -Strich ist hier nach oben gerichtet. Die Lesung kann daher nicht 
als sicher bezeichnet werden. 
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9 V 3, Im übrigen ist die Bezeichnung der mittleren Vokale genau die 
gleiche wie in Kalp. 

Aus der vorstehenden Untersuchung ergibt sich, daß unsere Hand¬ 
schrift zeitlich zwischen die Handschrift der Kalpanämanditikä und das 
Bower-Manuscript einzuordnen ist; sie ist aber von dem letzteren weiter 
entfernt als von Kalp. Ist die Kalpanämanditikä um 300 geschrieben, 
das Bo wer-Manuskript im dritten Viertel des 4. Jahrhunderts, so muß 
unsere Handschrift etwa um 325 entstanden sein. 

Ich gebe zunächst den Text der Bruchstücke.* 


I 1 . 

V i. u . y . d . 

s . ddhr . 

ä 

2 . . ,[r] . . . [t]y' atr . [h] . pta iti tatra [va]jra[m]-ä[pa] 2 . , 

. [tra]nod[dh] , tah . [au] . , 

3 . itfy] = anen-ottar ... [n] ... i(ra)no[d](dh) . tah sve pur-ity- 


atra . 

4 .. i . 

R i . dhr . y ... o[p]y . [c] . . y 



2 Jctam'anukramäd'iti 
ve(ditavyam) . . . . 


yat' pi[n]da[y](i)tv' (o)ktam tad' anukramad 


\ 


3 na varlitavyam bha[va](ti) [i ooo ;||y 3 Kaumäraläte sandhau pra[tha] 

.|[ phünäm pa[s]c . . . 

4 ty' evamädipafpa](rya)ntam tatra rasamjhä veditavyä rasamj[n] . 

. d[v /e 4 cast[v]e ya . . 

1 Linkes Endstück und ein kleines Mittelstück. Das letztere ist hierhergestellt, 
weil es das Wort tranoddh . tah enthält, das auch in dem größeren Bruchstück erscheint. 
Der Abstand zwischen den beiden Bruchstücken bleibt unsicher, ebenso die Schei¬ 
dung von Vorder- und Rückseite, da die Blattzahl, die wir auf der Vorderseite er¬ 
warten müßten, nicht erhalten ist. Es ist aber nicht anzunehmen, daß sie auf der 
hier als R bezeichneten Seite gestanden hat, da auf dieser Seite die Schrift sonst gut 
erhalten ist. Anderseits kann sie sehr wohl auf der als V bezeichneten Seite gestanden 
haben, auf der, besonders nach dem linken Rande zu, die Schrift fast völlig abge¬ 
rieben ist. 

2 Vielleicht ist vajrapäpa zu lesen; der Ansatz des ü-Zeichens ist für mä un¬ 
gewöhnlich. 

3 Spuren von dem Kreis und dem Doppelstrich haben sich über dem ntam 

der nächsten Zeile erhalten. 4 Auch die Lesung ddhe ist möglich. 

2 4 

a . . [m]ä . . 

b i . . . . [ma]samjn[o] veditavya .... 

2 . . . . [kt[yantam pada .... 

1 Mittelstück. Vorderseite und Rückseite lassen sich nicht bestimmen. Ganz 
schwache Spuren von Schrift lassen es als möglich erscheinen, daß auf Seite a doch 
mehr als nur eine Zeile stand. 
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V 1 
2 


3 1 . 


y 


su nipatyate v[i] . [najdvamdvasamuccayesu vä [i] 


. . [dat](ta)[4]' (ca) [d]eva[da]t(t)o 
(dh)o vä soni(y)ah — pi .... 


s[o]m(y)ah b[u]d 


4 

m i 

2 


. .... y .... v .... [v] 


ram * iti — avasistä nipätä . . 


3 . . , . [dvitjiya . ä . [rajlatasya 


O O 
ooo 



vi[sa]yi . . . 


1 Zwei Mittelstücke, die durch Maserung und Inhalt als zusammengehörig er¬ 
wiesen werden. Ihr Abstand läßt sich nicht bestimmen. Die Scheidung von Vorder¬ 
seite und Rückseite kann nur wahrscheinlich genannt werden. 

4 1 . 

V i..... [t] . [ägajcch . [v] . [n] . [m] 



2 


. . . [t] . (ne) [a](na)[m] (na)yanam — n[ai] akah näyakah po 
anam — pavanam — pau akah pävaka iti n * ätra — 


3 


. . [tra] 
n' ätra - 


ko atra kontra 


atr=äha 


— padäd'iti kasmät ne anam po ana iti 

te ity' atra — te[t] . 

. . . . [kä]ram viddh'iti — ]| v'ärse — (ä)r(s)e (v)i(dh)au (v)i(bh)ä- 
[say]ä (ed)o(dbhy)äm parasya akärasya lug*[bhjavati yathä pan , i 


* # * ■ 


R 


» M ■ # 


. . [ye apramat]ta[s]'Car(i)[s]ya(ti) .......... [u]k 

[a]pramä[do] *m[r]tapadam*[i]ty*atra [i]ug-ast(i) [-— s] . 

. . pi -— ärsa eva vidhau khalu ity-asya sabdasya lakäro vibhäsayä 
lug' bhavati sathur - apy - athur - api — .... 


3 ... [i k]im[c]i[t - p]ä,pam == a kara/myam - ity * itra 2 na sathur Auptah yä 

tV'iyam gäthä häyati puruso nihi .... 

4 .. [em] . . au [yakärajvßkämu lug . p . 

[sa]b(d)o't(r)a [v]ibhä[s]äm nivartaya[t]i . 

1 Mittelstück. Die Unterscheidung von Vorderseite und Rückseite ist durch 
den Inhalt gesichert. 2 Lies atra. 


5 1 


V i [d] . [dh] . [i]dam — [d] . 

jambü ünatam — jambünaiam — pi[tJ . bhah pi[tr] 

f/j 

B>«a -aiD#«! V D dft + d « -«- ft £ D 


m 


* « p ft # # t 


1 Linkes Endstück und drei Mittelstücke. Die Abstände des hier am weitesten 
nach rechts gestellten Bruchstückes und des linken Endstückes von den beiden 
anderen Bruchstücken lassen sich nicht feststellen. Am Rande des linken Endstückes 
finden sich auf der einen Seite Spuren von Zeichen, die Zahlzeichen gewesen sein 
können. Es ist daher wahrscheinlich, daß dies die Vorderseite war, und dafür spricht 
auch der Inhalt. 
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* Ni kimartham 


hemantadisv 


abhidheyesu antyah . sve yuge sa .. [p a ]~ 

dyate 2 yathä [h]e .... 

3 . . e .'. vam särahgapisanga- 

karka . . . . ß] ■ m . bi .. . trädisv' anusa . 

n[t]ädisu sve yu(ge sa)[p] z . 

^ - [y] ..*. 

R i.. [r] .na ikär(i)bhütah 

. [y] ■ [n] . 

2 ... rah sa khaln sapur-ikäribhavati 

yad'dh(y)'ä[ha] bhesyate vo [ma] .. [y] . 

tyäd[l]näm — ...... 

3 sapur-ir-vfo] bha . y-äha -—- kr- 

snänpdharmän *= vipr&häya suklän* [bh]ä .. tabhiksa . 

. vähinlm'iti — ta . 


* * 


4 sapur'ikäri . disab(d)ena hi dkäreti 

väceti mantreti . ty-evamäd . [sa]m~ 

j(n)ayor'ma . e .... 

2 Zwischen pa und dya ist eine Lücke gelassen, offenbar weil das in der ersten 
Zeile darüberstehende alcsara bis in die zweite Zeile hinabreichte. 

■I 

3 Wegen der Ergänzung von gesa verweise ich auf die Erläuterungen. 

4 Diese Zeile scheint erst in der Mitte des Blattes begonnen zu haben. 



V i.— aya[m h] ,. kä[n]mak . . v ..... 

2 . . . , cid'dhy-ädim-ev-äpeksa(te n)-äntam tadyathä po 

s .... T'ity-atra — etad-ev-ä . [ka]ccid-asy-a , . 

4 . ... c . it'[pjamcänäm räd[y]ä . o . ä 

R i. n . mä[n] . [v] . f t] . [s] . 

2 . . . . Ir'ärsam -aveksyat-e na hi [plu](ta)m-anärse-sti 
s ... . rmavinaye a[p](rama)tto viharisyati 
4 ... . rmä avarna i .... e ity-evamä . . 


1 Mittelstück und rechtes Endstück, 
seife ist nicht sicher. 


Die Scheidung von Vorderseite und Rück- 



a i. 

2 . . . . bhavati .... 
s . ... o ity-e .... 

4 .... y . . ä .... 
b i. 

2 ... . [a]pramat[ta] .... 

3 . . , . n^ity-atra .... 

4- * • 4 * r • t % 4*1* 

1 Mittelstück. Vorderseite und Rückseite lassen sich nicht feststellen. 
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8 1 . 


V i 


2 


3 


. [t]y . m . fr] .. 

...... n . p . t .. (ta)[d]yatkä a idrsa(m) kar(i)syas(i) — 

.. . madhu u usnam — ä idän[i]m-avaga .... 

. . n - ocyate pau pratya[yo] 2 .... ti atr - ocyate n - äsatyäm vikä 


# * 


. r[v]v[i[kärapratyaya ity-uktarüpo - tra pratya[yo ] 2 . . . 

. . i i[ha] suräbhän(d)as . [na ca] . . parah pratyayah svä 


[sthyam] . tat-syat- [pjäv-iti 


bahutvam * arm - - [ya] 


R 


i 4 4 


, . t , . . [a]m[l] usträ . . . ch . . t . s . . rksam-är[ o [harnt- 

[%]t[i] ta . [ya]d-apy-aukäravarjyam dvitvam tadyathä 

agn[i] .... 

. . . . male ete — ya .m dvivacanam tat-svastham bhavati — 


v * f 


ekatvam - ämantrite yatibhiksvofh] . . . . 


3 . .... ai . . m - iti 


[v] . r [tha]vyak[t] (y )apeksaya ca 


v[r]t[t ]är[sja .. [syajte kadäcid - dhi vrttam- ärsam va 


tah ya[d]-a[p] . 


1 Drei Mittelstücke, auf Grund des Inhaltes zusammengestellt. Der Abstand 
zwischen dem zweiten und dritten Stück läßt sich nicht genau bestimmen. Vorder¬ 
seite und Rückseite ergeben sich aus dem Inhalt. 

2 Es kann auch pratyaye gelesen werden, da nur der linke Teil des Vokalzeichens 
sichtbar ist. 


V 


1 


R 


i 


2 

3 


9 1 . 

. [eva] mak[ä]r(o) b(i)[n]du[m] .. v . [s] . , 

u[h] . 

. . . . gam -ity - atra makäirah saha pürvena lug-bhavati [na] hy-äha 
sästäram -i[t]i 

. . . . [gh]fh[au] ca binäuh — nakäro-ntagaiah adhy - aghy - aihäv - iti 
trayodasänäm dha[gha] 

. . . . va[s]i[s](t)am d(v)i[ka]t(r)ayam [tat](r)[a cachajyoh [sakä]- 
(ra)[h tathayopi sak]ä[ra] . . 

n — tän thakärän täms - thakärän [—■] tän tätarayati 2 täms-tära- 




[yati] 

. . n - 


jajhanesu tu n — nakara ev-äntyo jajhanesu paresu hakä 


.... [t[äh -jhasän — 
dhane.su tu [n] — 

4 . , . . na[k]ärä(n) tän(-na) 


tän hakärä[n] 


tah - [h[akaran - iti 


da 


1 Rechtes Endstück. Vorderseite und Rückseite ergeben sich aus dem Inhalt. 

2 Lies tärayati. 
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IO 1 . 


V 


2 . 


. . (v)' ärse 
[ b]i[nd ] . . 


vibhäsayä [ä](r)[s](e) vidhau e[sa] . [pa[rau 


3 . 


. . [pra]h[a]syate — sa vai tätamapüru[sa](h) .... tra lug - bhavatfi ] 


* ■ * * 


4 . ... [sa] gac[ch]a — bha[v]-a[gaccha v]a — a[r] . ä [iti] 


rba[m ] 


. o 


R 


* • • py*[ä]ha 
[k]rt . 

2 . . ( [ [) (ooo j 

M K o o J 


nag[e]su gosu turag[e]su .... [ca] 


r . 


padavad' anv ' ä sv * a[bhy] = adhy = a[t]y = apy = ap - [o](pa 


pa)[ri pjrati ca karma 

3 . . . . caniyä iti ve[d]i[tav](y)ä yat - karma[p]ra(vacanä)yä iti . . . . 

4 . i . i . i . . . . 

1 Zwei Mittelstücke, auf Grund des Inhalts der Rückseite zusammengestellt. 
Vorderseite und Rückseite scheinen durch den Inhalt bestimmt zu sein. 


II 1 . 


V 


2 . mupräkä .... 

3 .... [su] parivyaktam .... 

4 . iyasamj[n]ä .... 

R i ........ [sa](m)[jjn[ä]h ta[tra] .... 

2 . ... iti — parä ü[y] 'a .... 

3 . [y] . srotadi .... 

4 . [i] . ä .... 

1 Mittelstück. Die Scheidung von Vorder- und Rückseite ist sehr unsicher. 


a i 
2 
3 


b 2 1 
2 


li 1 . 

■ ■ (n)ß]hsrtah niräsrava .. 

. . k . ama iti — dwr = ity - a,ya(m) kutsä[d] 


isu vitäsravah vita . . . . 



o . , 


e .... 


. CI ■ Ch . 

. . . [a]pasabdam-äha — apadese . . . . 
. . . praiyägatah putram ... au . 


1 Mittelstück. Vorderseite und Rückseite sind nicht zu bestimmen. 

2 Auf dieser Seite waren nur drei Zeilen. 

13 1 . 

a i. y . 

*. fuß ■ ■ m yena .... 

bi. 

2 ... . [samj](n)ä (v)e(d)i(tavyä) .... 

1 Mittelstück. Vorderseite und Rückseite sind nicht zu bestimmen 


6402 Liiders, Kleine Schriften 
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Katantra und Kaumaralata 


Ich brauche kaum zu sagen, daß es nicht ganz leicht ist, zum Ver¬ 
ständnis der des Zusammenhanges entbehrenden Bruchstücke eines un¬ 
bekannten grammatischen Textes durchzudringen. Ich. kann daher die 
folgenden Erläuterungen nur als einen Versuch der Deutung bezeichnen. 
Manches ist mir dunkel geblieben, und ich kann nur hoffen, daß Gelehrte, 
die das Vyäkarana zu ihrem Spezialstudium gemacht haben, weiteres zur 
Aufhellung der Reste dieses sicherlich nicht unwichtigen Werkes beitragen 
werden. 

1. Für die Deutung des Textes der Vorderseite, deren Schrift größten¬ 
teils abgerieben ist, vermag ich nichts Sicheres beizubringen. In Zeile 2 
kann man schwanken, ob man vajrapäpa oder vajramäpa lesen soll. Die 
Reste, die sich von der mätrlcä erhalten haben, sehen mehr wie ma aus; 
anderseits ist der Ansatz des Längezeichens, wie oben bemerkt 1 ), nicht 
der bei mä übliche. Vajrapäpa ist eine an und für sich recht unwahrschein¬ 
liche Lesung. Liest man mä> so könnte man die Worte zu pta iti tatra 
vajram äpa(dyate) ergänzen und in vajra eine Bezeichnung des Jihvämüliya 
sehen, der im Kommentar zu Hem. 1, 1, 16, in Durgasimhas Kommentar 
zu Kät. 1, 1, 17 2 ) und bei Vopadeva, Mugdhab. 1, 18 vajräkrtir varnah 
genannt wird. Die Erklärung würde sich also auf ein Sütra beziehen, das 

*9 ■ 

den Übergang des Visarjanlya in den Jihvämüliya lehrte. Das . . tranoddh . 
tah 3 ) sve pur ity atra bleibt mir völlig unklar; es scheint, daß es aus der 
Erklärung eines Sütra stammt, von dem. sich auf dem kleinen Bruchstück 
. . tranoddh . tah . au erhalten hat. Über die samjnäs sva und pu siehe die 
Bemerkungen auf S. 697ff. 

Aus den Buchstabenresten der ersten Zeile der Rückseite läßt sich 
kaum etwas entnehmen. In der zweiten Zeile ist yat pinday(i)tv(o)idam 
tad anukramäd ve(ditavyam) die Erklärung des davorstehenden Sütra, das 
danach etwa als (pindayitvo)ktam anukramäd iti ergänzt werden kann. 

Das ist offenbar eine Paribhäsä: "Was als zu einem Ganzen verbunden 

* 

gelehrt ist, das ist (als) der Reihe nach (gelehrt anzusehen).’ Auch die 
Worte . . na vartitavyam bhava(ti ) in Zeile 3 gehören wohl noch zu dem 
Kommentar dieses Sütra. 

Es folgt in Zeile 3 ein Kolophon; Kaumära,täte sandhau pratha . . _ 
Unmittelbar vor Kaumäraläte war das Schnurloch; links davon ist ein un¬ 
gefähr I % crn langes Stück des Blattes weggebrochen. Trotzdem läßt, 
sich mit Sicherheit behaupten, daß vor Kaumäraläte kein iti gestanden 
hat, da sich Spuren von dem unteren Teil der Buchstaben auf dem Blatt 
finden müßten. Offenbar war es in den ersten Jahrhunderten nach dem 
Beginn unserer Zeitrechnung noch nicht üblich, den Kolophon mit iti ein- 


p Siehe S. 684. 

2 ) Wahrscheinlich auch in 
( vajräkrti) r jihvämüliya (h) ergänzen 

3 ) Man kann -oddhrtah oder 


turkestanischen Kommentar So 6a 1, wo Sieg 
will. 

-oddhaiah lesen. 


h 
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zuleiten. Noch in der Handschrift des Säriputrapraldärana lautet der 
Kolophon: Säriputraprakarane navamohkah 9 1 ). In der alten Handschrift 
der Kalpanämanditikä beginnt der Kolophon auf BL 308: bhiksos Täksa- 
silakasya ärya . .; auf Bl. 111 und Bl. 192 habe ich den Anfang des Kolo¬ 
phons zu ity ärya-Kaumäralätäyäm ergänzt; es zeigt sich jetzt, daß das 
falsch war und daß das ity zu streichen ist. Die Ergänzung von pratha ist 
schwierig. Über dem tha ist ein horizontaler Strich, sichtbar, der nicht zu 
dem tha gehören, sondern nur der Rest eines e-Zeiehens oder der linken 
Hälfte eines o -Zeichens sein kann, die über dem verlorengegangenen m 
gestanden haben müssen. Es ist also pratharm oder prathamo zu lesen. 
Man könnte vielleicht annehmen, daß Kaumäraläte sandhau pratha(me 
prakarane) .... dagestanden hätte: r im Kaurnäraläta, in dem ersten Buch 
Sandhi . . . /, aber eine solche Ausdruckswnise ist w r enig wahrscheinlich; 
man sollte dafür eher etwas wie sandhyäfohye pratharm prakarane erwarten. 
Näher liegt es anzunehmen, daß Sandhi der Name des Buches war und daß 
auf sandhau die Angabe des Kapitels, also etwa prathamo(dhyäyah) folgte. 
Ähnlich lauten die Unterschriften in Durgasimhas Kommentar zum ersten 
Buch des Kätantra; z. B. Ui Daurgasimhyäm vrttau sandhau prathamah 
pädah samäptah. Unsicher bleibt die Ergänzung des pratha aber auf jeden 

Fall. 

Das auf dem kleinen Bruchstück erhaltene phünäm pasc . . ist, wie der 
da vorstehende Doppelstrich zeigt, der Anfang eines Sütra. Ist die An¬ 
ordnung der beiden Bruchstücke richtig, so war es das erste Sütra des 
neuen Abschnittes. In dem Falle müßten die Worte in Zeile 4 (i)ty eva- 
mädipapa(rya)ntam tatra rasamjnä veditavyä , w r o die Ergänzung der Silbe 
rya w r ohl sicher ist, aus dem Kommentar zu diesem Sütra stammen. In 
dem Sütra w r urde also der Terminus ra für eine Gruppe von Lauten, deren 
letzter pa war, vorgeschrieben. Wie das durch phünäm pasc . . . ausgedrückt 
sein sollte, w T eiß ich allerdings nicht zu erklären. 

Die auf dem kleinen Bruchstück in Zeile 4 erhaltenen Silben dve (oder 
ddhe) castve ya scheinen aus einem anderen Sütra zu stammen. 

2. Aus dem kleinen Bruchstück geht nicht viel mehr hervor, als daß 
auf diesem Blatt technische Ausdrücke gelehrt wurden. 

3. Das Beispiel in Zeile 3 der Vorderseite som(y)ah bud(dh)o vä som~ 
(y)ah , wo das allerdings teilweise auf Ergänzung beruhende somyah augen¬ 
scheinlich im Sinne von sammyah steht, läßt im Verein mit dem vä i (ü) 
in Zeile 2 darauf schließen, daß es sich in dem Kommentar um die Er¬ 
klärung der Partikel vä handelte. Dazu stimmt das vor vä i(ti) stehende 
. . nadvamdvasamuccayesu ; es ist der Schluß eines Kompositums, in dem 
wahrscheinlich die Bedeutungen von ca aufgezählt werden. Amarak. 3, 
3, 240 lehrt cänväcayasamähäretaretarasamuccaye; was unter den vier 
Ausdrücken zu verstehen ist, zeigen die Beispiele im Kommentar des Ma- 

ß Siehe oben S. 195. 
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hesvara: bhiksäm ata gäm cänaya für anväcaya , samjnä ca paribhäsä ca 
samjhäparibhäsam für samähära, dhavas ca khadiras ca dhava kha dir au für 
itaretarayoga, isvaram gurum ca bhajasva für samuccaya. Es ist wohl denk¬ 
bar, daß in unserem Kommentar samähära und itaretarayoga als dvandva 
zusammengefaßt waren. Wenn die Erklärungen des Kommentars ca und 
vä betreffen, wird es sich in dem dazugehörigen Sütra um die nipätas ge¬ 
handelt haben, die Pan, 1, 4, 57 cädayo ' sattve gelehrt werden. Der Gana 
cädayadi beginnt ca vä ha aha eva ; genau so beginnt die Aufzählung der 
nipätas in der oben S. 660 angeführten Liste aus dem Kät antra. Das aus 
dem Kommentar stammende . . su nipätyate vi . . auf dem zweiten Bruch¬ 
stück laßt sich zwar, da der Zusammenhang fehlt, nicht erklären, wider¬ 
spricht aber jedenfalls der Vermutung, daß es sich auf der Vorderseite 
dieses Blattes um die nipätas handelte, nicht. Das darunterstehende 
. . dat(ta)s (ca) devadat(t)o ist wiederum der Rest eines Beispieles. 

Auf der Rückseite scheint . . ram iti in Zeile 2 der Schluß eines Sütra 
zu sein. Der Anfang der Erklärung avasistä nipätä . . zeigt, daß sich auch 
dies Sütra noch auf die nipätas bezog. 

Auf das . . ralätasya in dem Kolophon in Zeile 3 des rechten Bruch¬ 
stückes werde ich später eingehen. Von den auf dem linken Bruchstück 
davor stehenden aksaras [ dvit ]iya . ä . kann nur das nicht Eingeklammerte 
als sicher gelten. Da der Rest des Buchstabens vor dvi sich als der rechte 
Teil eines au auffassen läßt, glaubte ich zuerst (sandh)au dvitiya(p)ä(dah) 
lesen und ergänzen zu dürfen, allein was von dem Buchstaben hinter 
dvitiya sichtbar ist, weist eher auf ein sa mit einem untergeschriebenen 
Zeichen und dem ä-Zeichen. Da außerdem auch die Einordnung des 
linken Bruchstückes nicht als sicher gelten kann, möchte ich auf die Deu¬ 
tung dieser aksaras lieber verzichten. Auch den Anfang des ersten Sütra 
des neuen Abschnittes visayi . . weiß ich nicht zu erklären. 

4 . (Ne) a(na)m (na)yanam, nai akah näyakah , po anam pavanam , 
pau akah pävaka iti in Zeile 2 der Vorderseite sind, wie das sich anschlie¬ 
ßende nätra zeigt, Gegenbeispiele. Das verlorengegangene Sütra wird 
daher inhaltlich Kät. 1, 2, 16 entsprochen haben: ayädinäm yavalopah 
padänte na vä 1 ) 'wenn (die aus e, ai, o , au vor folgendem Vokal entstan¬ 
denen) ay } äy, av, äv im Wortauslaut stehen, so kann das y oder v beliebig 
schwinden’. Pän. 8, 3, 19 lopah Säkalyasya deckt sich damit nicht ganz, 
da darunter auch Fälle wie ka äste, devä iha neben kay äste , deväy iha fallen, 
die nach 8, 2, 66; 8, 3, 17 aus kah äste , deväh iha entstanden sind. Die 
Beispiele für die Veränderung der Diphthonge im Innern des Wortes sind 
in der Käsikä zu Pän. 6, 1, 78 ganz andere als hier. Auch in Durgasimhas 
Kommentar zu Kät. 1, 2, 12—15 kehrt von den hier genannten nur näyakah 

D Die sich anschließenden Worte lope tu prakrtih 'wenn Schwund (eintritt, 
bleiben a und ä) unverändert’, bilden in den turkestanischen Handschriften ein be¬ 
sonderes Sütra. 
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wieder, doch werden als Gegenbeispiele unter 1, 2, 16 nayanam und näyakah 
angeführt. Genau dieselben Beispiele wie hier finden sich aber in dem 
turkestanischen Kommentar zu Kät. 1, 2, 12—15, und dort ist auch die 
Art der Anführung die gleiche: ne anam nay(anam), p(o) anah (pavanah), 
p(au) akah (pävakah ); nai akah näyakah ist verlorengegangen, aber mit 
Sicherheit zu ergänzen, und p(o) anah (pavanah) vielleicht nur Schreib¬ 
fehler für po anam pavanam 1 2 ). Bei der großen Ähnlichkeit der Beispiele 
in den Kommentaren des Kaumaralata und des Kätantra darf man es 
wagen, auch das stark verstümmelte Beispiel in Zeile 1 zu ergänzen. Für 
die Behandlung des auslautenden o vor folgendem Vokal außer a gibt 
Durgasimha als Beispiel pata iha , pata-v iha, der turkestanische Kommentar 
(pato uttisfdia) pata uttistha (patav uttisfha ). Es ist in Zeile 1 also offenbar 
(pa)t(a) ägacch(a) v(a)n(a)m zu lesen. 

Das folgende Sütra, das noch in Zeile 2 stand, ist verloren. Nach dem 
Beispiel in Zeile 3 ko atra kotra % ) und den Gegenbeispielen ne anam, po 
ana, die die Gültigkeit der Regel für den Wortauslaut erläutern sollen, 
kann das Sütra inhaltlich nur Kät. 1, 2, 17 edotparah padänte lopam akärah 
entsprochen haben. Pänini lehrt 6, 1, 109 enah padäntäd ati nicht Schwund 
des a nach einem im Wort auslau t stehenden e oder o, sondern Substitution 
des ersten Vokals, des e oder o, für beide Vokale, e -( - a oder o -}- a. Daß 
die Regel des Kaumäraläta nicht nur in der Auffassung des Vorgangs mit 
der des Kätantra übereinstimmte, sondern ihr auch in der Form sehr 
nahe stand, zeigt der Kommentar zu dem folgenden Sütra, wo die Be¬ 
stimmungen unserer Regel durch anuvrtti fortgelten: (ed)o(dbh)yäm pa- 
rasya akärasya lug bhavati. An Stelle des lopam des Kätantra stand im 
Kaumäraläta also offenbar luk , an Stelle des padänte , wie die Bemerkung 
des Kommentars padäd iti kasmät in Zeile 3 zeigt, padät , so daß das ganze 
Sütra im Kaumäraläta wahrscheinlich edodbhyäm padäd ato luk lautete. 
Die Beispiele bei Durgasimha und in dem turkestanischen Kommentar 
sind unter Kät. 1, 2, 17 tetra und patotra; kotra findet sich als Beispiel bei 
beiden unter 1, 5, 7, das den Übergang des Visarjanlya in u zwischen a 
und a lehrt 3 * ). Der Kommentar zu dem Sütra schließt mit einer Bemerkung 
(aträha, — te ity atra — tet . käram viddhiti), deren Sinn unklar bleibt. 

Das folgende Sütra (Z. 4) lautet värse hn der Sprache der Rsis beliebig 5 , 
d. h. nach der Erklärung des Kommentars, In dem Sprachgebrauch der 
Rsis (ärse vidhau) findet der Schwund eines a nach e und o beliebig statt 5 . 
Von dem ersten Beispiel des Kommentars hat sich nur pan . i erhalten, das 

0 Doch ist zu beachten, daß in Zeile 3 der Handschrift ne anam po ana iti steht; 
cs kann also umgekehrt po anam pavanam auch Fehler für po anah pavanah sein. 

2 ) Das vorhergehende tra laßt sich nicht mit Sicherheit ergänzen. 

3 ) Hach dem Kätantra wird kah atra nach 1, 5, 7 zunächst ka-u atra , weiter 

nach 1, 2, 3 ko atra , endlich nach 1, 2, 17 kotra. Bei Pänini treten der Reihe nach 

die Regeln 8, 2, 66 (kar atra), 6, 1, 113 (ka-u atra), 6, 1, 87 (ko atra), 6, 1, 109 (kotra) ein. 
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wohl zu einer Form von pandita ergänzt werden muß. Aber auch das . . ye 
apramattas car . sya . . in Zeile 1 der Rückseite gehört offenbar noch einem 
Beispiel für die Regel an. Die Worte stammen aus der ersten Zeile von 
Udänav. 4. 38, wo unsere Handschriften, ergänzt durch die von Levi, JA. 
X, 20, 287, veröffentlichte Handschrift, allerdings yo hy asmim dharma- 
vinaye tv apramatto bkavisyati 1 * * * ) lesen; das Divyävadäna 68 bietet aber, 
wie schon Levi bemerkt hat, die Variante apramattas carisyati , die durch 
die tibetische Übersetzung (gan . zig . chos . kdvd . hdi . la . ni . bag . dan . 
Idan . par . spyod . byed . pa) gestützt wird. Die Pali-Version (S. 1, 157; 
D. 2, 121; Therag. 257) liest vikessati, das Kharosthl-Dharmapada vikasidi . 
An das Beispiel scheint sich im Kommentar die Bemerkung geschlossen 
zu haben, daß in der angeführten Stelle der Schwund des a nicht einge¬ 
treten sei; dann wird ein Beispiel für den Schwund gegeben : apramüdomr- 
tapadam ity atra lug asi(i). Die Worte bilden den Anfang von Udänav. 4, 1, 
aber wiederum weichen alle turkes tarn sehen Handschriften ab, indem sie 
apramädo hy amrtapadam lesen, mit Erhaltung der überzähligen Silbe wie 
in Dhp. 21 appamädo amatapadam und in dem Kharosthi-Dharmapada 
apramadu amadapada. Wenn sich aber auch Verschiedenheiten in den 
Lesungen finden, so zeigen diese Beispiele doch deutlich, daß wir unter 
dem ärsa des Kaumäraläta die Sprache der buddhistischen kanonischen 
Literatur zu verstehen haben. 

Von dem nächsten Sütra ist in Zeile 2 der Rückseite nur . . pi erhalten, 
die Erklärung aber steht vollständig da: ärsa eva vidkau kkalu ity asya 
sabdasya loJcäro vibhäsayä lug hhavati sathur apy aihur api . Danach schrieb 
das Sütra vor, daß in der Sprache der Rsis das l in dem Wort kkalu beliebig 
schwinden könne, und zwar mit tku als auch ohne tku . Leider sind die 

V * ■ 

Beispiele in Zeile 3 verstümmelt, so daß man aus ihnen über die Form des 
kkalu in der Sprache des Kanons nichts entnehmen kann. 'In , . . i kimcit 
päpam akaraniyam\ heißt es, c ist — zu ergänzen ist doch wohl das l — 
nicht r satkur 5 geschwunden, was aber diese Gäthä betrifft: käyati puruso 
niki ... I Die Gäthä bot also offenbar ein Beispiel für das Gegenteil. Die 
zuerst angeführte Stelle scheint Prosa zu sein; ich vermag sie nicht nach¬ 
zuweisen. Die Gäthä ist Udänav. 25, 5, von der in unseren Handschriften 
leider auch nur der Anfang käyati puruso ni , . und der Schluß (ta)sm(ä)c 
chrestkam ikäimano bhajeta vorliegt. Im Pali findet sich die Strophe A. 1, 
126f.; Jät. 397, 7: 

nikiyaii puriso nikinasevi na ca käyetka kadäci tulyasevl 

seitkam upanamam udeti kkippam tasmä attano uttarim bkajetka. 

In der Sanskrit-Fassung wich aber die Strophe von dem Pali-Text im zweiten 
und dritten Päda noch weiter ab als im ersten und letzten, wie die tibe¬ 
tische Übersetzung zeigt: 

1 Die Pariser Handschrift liest asmin ; tv apramatto fehlt in unseren Hand¬ 

schriften. 
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dman . pa . bsten . pas , mi . dag . nams . hgyur . zu I. 
thad . &ar . feafe . pa . festen . pas . so . na . gnas 
grteo . bo . festen . pas . dam . pa . thob . hgyur . ha. 
de . phyir . bdag . pas . t/teor . gyur . festen- . par . bya. 

Ich wage es nicht, den Sanskrit-Text der Strophe nach dem Tibetischen 
wiederherzustellen. Keinesfalls aber gibt das Tibetische Anlaß zu der An- 

ft * 

nähme, daß der Übersetzer irgendwo in der Strophe ein Wort wie khalu 
gelesen hätte. 

Versagen die Beispiele, so müssen wir versuchen, die im Kanon ge¬ 
brauchten Formen aus dem Sütra selbst zu erschließen. Khalu erscheint 
im Pali als kho, selten als khalu , in AMg. als khalu, khu , hu. Als Formen 
ohne l kommen für das ärsa nur kho und khu in Betracht. Wenn in ihnen 

m 

nach der Auffassung Kumäralätas das l einmal mit, einmal ohne thu ge¬ 
schwunden ist, so kann das eigentlich kaum anders verstanden werden, 
als daß in khu das l samt dem vorhergehenden a geschwinden ist, in kho 
ohne das vorhergehende a; aus kha-u wurde nach der gewöhnlichen Regel 
kho. Wir kommen so zu dem Schluß, daß thu im Kaumäraläta die sarnjhä 
für den vorhergehenden Laut war. 

Die letzte Zeile der Rückseite bietet Bruchstücke aus der Erklärung 
des folgenden Sütra. Die Lesung der Zeile wird dadurch sehr erschwert, 
daß der untere Teil der Buchstaben teils weggebrochen, teils völlig ver¬ 
löscht ist. Sicherlich handelt es sich um den Schwund eines y und v (ya- 
käravakärau lug), aber die Bedingungen, unter denen er eintreten soll, 
bleiben unklar. Hinzugefügt ist die Bemerkung, daß ein bestimmtes, in 
dem Sütra enthaltenes Wort, das ich leider nicht zu entziffern vermag, 
die fakultative Geltung der Regel, mit anderen Worten, das Fortgelten 
des vä des vorigen Sütra, aufhebt: . . p . sab(d)ot(r)a 1 ) vibhäsäm nivartayati. 

5. Jambü ünatam — jambünatam in Zeile 1 der Vorderseite ist na¬ 
türlich ein Beispiel des Kommentars. Die Bedeutung von ünatam bleibt 
mir unklar. Vielleicht ist jambünatam, eine der im buddhistischen Sanskrit- 
häufigen falschen Sanskritisierungen und geht auf p. jambonadam , jambü- 
nadam zurück, das in dieser seltsamen Weise etymologisiert wurde. Aber 
v r ie dem auch sein mag, jedenfalls sollte das Beispiel das Sütra illustrieren, 
das den beim Zusammentreffen von zwei einfachen homogenen Vokalen 
sich ergebenden Sandhi lehrte. Pänini 6, 1, 101 (akah savarne dirghah) 
lehrt, daß in diesem Fall für beide Vokale die entsprechende Länge allein 
substituiert w r ird 2 ); nach Kät. 1, 2, 1 (samänah savarne dirghibhavati paras 
ca lopam) tritt für den ersten Vokal die Länge ein und der folgende schwindet. 
Das Beispiel für den Zusammenstoß von i und i ist in der Käsikä dadhin - 
droh, in dem türkestanisdien Kommentar des Kätantra und bei Durga- 
simha dadhidam; wir können danach das Beispiel in Zeile 1 des kleinen 

1 ) Wahrscheinlich hat unter dem pa noch ein subskribierter Buchstabe gestanden. 

2 ) Pän. 6, 1, 84 ekah pürvaparayoh gilt fort. 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0709 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 







696 


Kätantra und Kaumäraläta 


Bruchstückes mit Sicherheit als d(a)dh(i) idam — d(adhidam) wieder¬ 
herstellen. Die Buchstabenreste, die sich von dem auf jamhünatam fol¬ 
genden Beispiel erhalten haben, weisen auf pit(r rsa)bhah — pitf(sabhah ); 
pitfsabhah ist auch bei Durgasimha das Beispiel — in dem turkestanischen 
Kommentar hat sich nur pitr erhalten —, während die Käsikä hotfsyah 
bietet. Die Worte (i)ti kimartham in Zeile 2 gehören offenbar noch zu dem 
Kommentar dieses Sütra; in welchem Zusammenhang sie stehen, läßt sich 
nicht feststellen. 

Von dem Kommentar zu dem folgenden Sütra hat sich in Zeile 2 
hemantädisv abhidheyesu antyah hier im Auslaut stehende in den Wörtern 
hemanta usw/ erhalten. Da es einen Stamm heman gibt und Pan. 4, 3, 22 
Abfall des ta von hemanta lehrt, um haimana zu bilden, könnte man daran 
denken, daß es sich hier etwa um den Abfall des auslautenden a samt den 
vorhergehenden Konsonanten handle. Allein das ist unmöglich, da der 
Gana hemantädayah offenbar in Zeile 3 aufgezählt wird und danach Wörter 
wie säranga , pisahga einschloß, für die Abfall des ga nicht in Betracht 
kommen kann. Das Sütra, um das es sich handelt, entspricht vielmehr 
Värttika 4 zu Pän. 6, 1, 94. In dieser Regel (eni pararüpam) lehrt Pänini, 
daß in dem Pall, daß das auslautende a oder ä eines upasarga mit dem e 
oder o einer Wurzel zusammentrifft, für beide Vokale der zweite allein 
substituiert wird. Kätyäyana fügt in dem Värttika ( sakandhvädisu ca) 
hinzu, daß die gleiche Substitution in sakandhu usw. eintrete. Patanjali 
erläutert das: saka andhuh wird sakandhuh , kula ata wird kulatä , sima 

4 * r i «. J 

antah wird simantah , aber nur wenn es 'Scheite? (kesesu) bezeichnet, denn 

das Ende der Grenze (simno 'ntah) heißt slmäntah. Candragomin hat die 

Angaben des Mahäbhäsya in 5, 1, 98 (sakandhvädayah) reproduziert. Vo- 

padeva gibt in seinem Mugdhabodha die entsprechende Regel in 2, 13, 

aber der Gana heißt hier manlsäh und weicht von dem des Mahäbhäsya ab : 

* * » * 

manlsädyä nipätyante \ manisä I halisä I lähqalisä \ sakandhuh I kulatä 

m i/ jL j • | p | 1/ ■ [ * J ■ 

simantah , patahjalih \ särangah. Spätere wie Bhattojidiksita geben dieselbe 
Liste für sakandhvädayah und fügen noch karkandhuh hinzu, das nach 
Ujjvaladatta zu Unädis. 1, 28 x ) dasselbe Wort andhu 'Brunnen 5 enthält, 
das nach Kaiyyata zu der Mahäbhäsya-Stelle in sakandhuh steckt 1 2 ). Von 
Vopadevas und Bhattojidiksitas Liste kehrt zunächst säranga in unserem 
Text wieder. Die Vermutung liegt sehr nahe, daß Kurnäraläta pisahga 
dem säranga analog erklärte und weiter auch hemanta der Bildung nach 


1 ) Andhuh küpah \ pumsy evändhuprahl küpa ity Amarah \ karkandhur nastaküpah 
syäd iti Subhütih. 

ä ) Sakandhur iti I and,hur udapänam. Übrigens gibt auch die Laghuvrtti zu 
Kät. 1, 2, 1 das Värttika: sakandhvädayah, und Durgasimha führt unter 1, 2, 2 hallsä, 
längalisä , manisä an. Nach Hemacandxa sind die Wörter von Wurzeln mit Suffixen 
gebildet; er nennt in seinem Unädiganasütra sakandhü (848), karkandhü (849), 
kulatä (143). simanta (222), hemanta (222), säranga (99), pisanga (101). 
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mit slmanta auf eine Stufe stellte. Daß sein Gana hemantädayah tatsächlich 
dem sakandhvädayah des Värttika entsprach, wird dadurch bewiesen, daß 
sich die beiden stark verstümmelten Wörter, die auf särahgapisanga folgen, 
auf Grund der Angaben Patanjalis und Bhattojidlksitas mit völliger Sicher¬ 
heit als karka(ndhuku)l(a)t(a) hersteilen lassen 1 ); nur das letzte Wort 
j . . . tra bleibt unklar. 

Da der Inhalt des Sütra jetzt feststeht, darf man den Anfang der Er¬ 
klärung in Zeile 2 wohl zu hemantädisv abhidheyesu antyah (akärah) 2 ) sve 
yuge sa . . ergänzen. Vorausgesetzt, daß das kleine, am rechten Ende 
hierher gestellte Bruchstück wirklich zu dem Blatt gehört, darf man weiter 
sagen, daß die Erklärung mit (ä)padyate schloß, worauf dann das Beispiel 
yathä he(ma aniah — hemantah) folgte, und daß in dem Kommentar in 
Zeile 3 wahrscheinlich das Sütra selbst, (hema)ntädisu sve yu(ge sa)p . . 3 ), 
noch einmal wiederholt war; aus welchem Grunde das geschah, läßt sich 
nicht erkennen. Die Regel steht sicherlich mit der vorhergehenden in Zu¬ 
sammenhang, und ich möchte es als wahrscheinlich ansehen, daß in jener, 
ähnlich wie bei Pänini, das Eintreten der Länge, sei es des auslautenden 
oder des anlautenden Vokals, in dieser das Eintreten der Kürze des aus¬ 
lautenden oder des anlautenden Vokals 4 ) für den auslautenden Vokal samt 
dem folgenden Vokal gelehrt war, Kun w r erden wir sehen, daß 'samt dem 
folgenden Laute 5 in den nächsten beiden Sütras aller Wahrscheinlichkeit 
nach durch sapuh ausgedrückt war. Vielleicht dürfen wir daher in der an¬ 
geführten Erklärung des Kommentars den Schluß noch weiter zu antyah 
(akärah) sve yuge sapuh ergänzen. Hemantädisu sve yuge sapuh wird dann 
aber auch das Sütra in Zeile 3 gelautet haben. Im Text steht sve yu p ., 
aber zwischen yu und p . ist ein dünner Strich sichtbar, der wahrscheinlich 
die Einschubstelle für ein oder mehrere aus Versehen fortgelassene aksaras 
bezeichnet; diese könnten gesa gewesen sein. Selbstverständlich können 
diese Ergänzungen und Deutungen der Buchstabenreste nicht auf völlige 
Sicherheit Anspruch machen. Besser steht es mit der Deutung von sve . 
Durch sve yuge müssen die Bedingungen ausgedrückt sein, unter denen 
für den auslautenden Vokal samt dem folgenden die Kürze des auslautenden 
Vokals eintritt. Da es sich hier nach dem Gana, sow r eit es sich ermitteln 
läßt, stets um das Zusammentreffen von zwei a -Lauten handelt, so ist zu 
vermuten, daß das sve soviel bedeutet w r ie c vor einem homogenen Laut 3 . 
Tatsächlich brauchen Säkatüyana und Hemacandra sva als samjhä für 


r ) Auch die an sich nicht deutbaren Buchstabenreste stimmen dazu. Statt 
kulata muß aber kulata dagestanden haben, da das Längezeichen sichtbar sein müßte. 
Das mask. kulata bezeichnet nach Wilson jeden nicht selbst erzeugten Sohn, 

2 ) Von dem a hat sich eine Spur des Vertikalstriches erhalten. 

3 ) Auf die Ergänzung werde ich noch zurüekkominen. 

4 ) Praktisch macht es natürlich keinen Unterschied, ob pararüpa , wie im Mahä- 

bhäsya, oder pürvarüpa substituiert wird. 
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homogen. Der Regel Pan. 1,1,9 tulyäsyaprayatnam savarnam entspricht 
bei Säk. 1, 1. 6 uv ah sthänäsyaikye , Hem. 1, 1, 17 tu 1 yas ihänäsy apra yat n ah 
svah . Es zeigt sich, daß die samjnä sva schon viele Jahrhunderte vor 
Säkatäyana von Kumäraläta gebraucht und wahrscheinlich auch ge¬ 
schaffen ist. Schwerer ist es, den Sinn von yuga festzustellen. Ich kann 
vorläufig nur die Vermutung äußern, daß im Kaumaraläta yuga der Aus¬ 
druck für Kompositum war, bin aber keineswegs sicher, damit das Richtige 
getroffen zu haben. 

Um zum. Verständnis des Textes der Rückseite zu gelangen, müssen 
wir von dem in Zeile 3 angeführten Beispiel ausgehen: krsnän äliarmän 
viprahäya suiclän bhä . . ta bhiksa . . Es ist die erste Zeile von IJdänav. 16, 
14, die in der Schreibung; unserer turkestani sehen Handschriften krsmim 

J *__J ■ ■ V D 

dharmäm viprahäya sukläm bhävayala bhikmvah lautet, während die Pali- 
Version, Dhp, 87, kanham dhammam vippahäya sukkam bhävetha pandito 
liest. Die Sanskrit-Fassung wird durch die tibetische Übersetzung bestätigt: 
dge . sloh . dkar . po . bsgom . gyis . la . nag . pjohi . chos . x ) ni . rnam . par . 
spons . Das Metrum verlangt aber im. Sanskrit eine dreisilbige Form an¬ 
statt bhävayala. und. so ist das Beispiel sicherlich zu krsnän dharmän vipra¬ 
häya suklän bhä(ve)ta bhiksa(vah) herzusteilen. Die Form, um derent¬ 
willen die Zeile angeführt wird, ist offenbar bhäveta. Das wird durch die 
Bemerkung in Zeile 4, die sich leicht zu (ä)disab(djena hi dhäreti väceii 

mantreti . ty-evamädßnäm) ergänzen läßt, völlig sichergestellt. Das 

Sütra wird also den Eintritt von e für aya in bhävayati usw. värse , d. h. 
fakultativ für die Sprache des Kanons, gelehrt haben. Vorausgesetzt, daß 
die Einordnung des kleinen Bruchstückes am rechten Blattende richtig ist, 
dürfen wir daher annehrnen, daß . . y . tyädinäm — in Zeile 2 zu bhävayaty- 
ädinäm — herzustellen ist und daß dies der Schluß des Sütra selbst ist. 
An das Sütra schloß sich die Erklärung an, von der sich in Zeile 3 sapur 
ir vo bha . . erhalten hat. Darauf folgten als Beispiele die oben angeführte 
Zeile von Udänav. 16, 14 und eine zweite Stelle, von der nur der Schluß 
vähimm Ui vorliegt, eingeleitet durch (yad dh)y äha "denn wenn man sagt 5 , 
und abgeschlossen durch einen Nachsatz, von dem nur die Silben erhalten 

sind; ta . sapur ikäri . . ‘‘(so ist hier) .... sapuh zu i (geworden)'. Den 

Schluß der Erklärung bildet die schon angeführte Bemerkung, daß wegen 
des Wortes ädi , "und so weiter', (in dem Sütra) die Regel auch für dhäreti 
usw. gelte. 

* ■ 

Wenn der Übergang von bhävayati zu bhäveti technisch so zustande 
kommt, daß ein gewisser Laut in bhävayati mit pu zu i wird, so liegen zwei 
Möglichkeiten vor: entweder wird das a mit dem vorhergehenden y oder 
das y mit dem folgenden a zu i. In beiden Fällen ergibt sich bhäva-iti, das 
nach den gewöhnlichen Sandhi-Regeln zu bhäveti werden muß. In dem ersten 
Fall müßte sapuh r samt dem vorhergehenden Laute' bedeuten. Dagegen 

x ) So ist mit K anstatt phyogs der Ausgabe zu lesen. 
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spricht, daß, wie oben gezeigt, die samjnä für den vorhergehenden Laut 
wahrscheinlich thu war. Es scheint also, daß das Sütra besagte, daß in 
bhävayati usw. ärse das y beliebig samt dem folgenden Laute zu i wurde. 
Dann würde pu die samjnä für den folgenden Laut sein. 

Bei dieser Auffassung von pu dürften auch die in Zeile 1 und 2 er¬ 
haltenen Reste aus dem Kommentar zu dem vorhergehenden Sütra ver¬ 
ständlich werden. In Zeile 2 steht: . . roh sa khalu sapur ikäribhavati yad 
dh(y) äha bhesyate vo ma . . r (der Laut) wird sapuh zu i ; denn wenn man 
sagt: bhesyate vo ma . Um was es sich handelt, zeigt das Beispiel deutlich 
genug. Bhesyate entspricht dem gewöhnlichen bhavisyati. Der auffallende 
Gebrauch der medialen Form beruht offenbar darauf, daß die Worte aus 
dem Anfang des zweiten oder vierten Päda eines Sloka stammen, wo für 
die dritte Silbe eine Länge erforderlich war; der Päda kann etwa bhesyate 

vo mahäphalam (oder mahad bhayam) 1 ) gelautet haben. Das Sütra lehrte 

• * 

also den fakultativen Übergang von avi zu e in der Sprache des Kanons 


für bhavisyati. Technisch kam dieser Übergang sicherlich in derselben 
Weise zustande wie der von aya zu e. Es liegt daher nahe, in Zeile 2 rah 
zu (vakä)rah zu ergänzen; dann würde, wenn sapuh 'samt dem folgenden 
Laute’ bedeutet, der Sinn des Satzes sein: "Das v (von bhavisyati) wird (in 
der Sprache der Rsis beliebig) samt dem folgenden Laute zu i? Eine ge¬ 
wisse Stütze erhält diese Deutung durch das . . na ikäribhütah in Zeile 1, 


das doch wohl aus dem Kommentar zu demselben Sütra stammt. Vor dem 
na ist der untere Teil eines ra sichtbar. Dadurch wird wenigstens die Er¬ 
gänzung zu (saha pürve)na ausgeschlossen und die Ergänzung zu (saha 
parejna nicht unwahrscheinlich 2 ). Schließlich läßt sich so aber auch die 
dritte Zeile auf dem kleinen Bruchstück vom linken Ende: sapur ir vo 
bha . . befriedigend erklären. Es wird das Sütra über die Verwandlung von 
bhavisyati in bhesyati sein, das im Kommentar zu der nächsten analogen 
Regel zitiert war und das vollständig etwa lautete: (värse) sapur ir vo 
bha(visyateh) 3 ) 'in der Sprache der Rsis wird das v von bhavisyati beliebig 
samt dem folgenden Laute zu i\ Das nächste Sütra lautete dann wahr¬ 
scheinlich: (yo bhäva)y(a)tyädinäm , ? (in der Sprache der Rsis wird) das y 
von bhävayati usw. (beliebig samt dem folgenden Laute zu iy. 

Die letzten Worte in Zeile 4, die wohl zu . . samj(n)ayor ma(ddhy)e 
zu ergänzen sind, stammen aus dem Kommentar zu dem Sütra, das auf 
(yo bhäva)y(a)tyädinäm folgte. 

6. Alles auf diesem Blatt Erhaltene gehört offenbar dem Kommentar 
an. Den dürftigen Resten der ersten Zeile der Vorderseite läßt sich kaum 


1) Vgl. z. B. Mahäv. 7, 8 na ca hessati vo bhayam. 

2 ) Es könnte aber natürlich auch saha ikärena oder ähnliches dagestanden haben. 

3 ) Möglicherweise ist das Zitat aber doch eine etwas vervollständigte Fassung 
des Sütra. Man sollte annehmen, daß sapuh durch Anuvrtti aus den vorhergehenden 
Sütra® zu ergänzen war. 
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ein Sinn abgewinnen. .Die Worte in Zeile 2 (kva)cid dhy ädim eväpeksa(te n)- 
äntam tad.yathä po . . sind an und für sich verständlich: f Denn bisweilen 
berücksichtigt er nur den Anlaut, nicht den Auslaut, wie z. B. in po . /; 
ich vermag aber nicht zu sagen, worauf sie sich beziehen. In Zeile 3 ist 
kaccid asy a . . offenbar der Anfang eines Beispiels. Es liegt nahe, auch in 
Zeile 4 (ka)c(c)it pamcänäm rädyä . . zu lesen und darin den Anfang eines 
zweiten Beispiels zu sehen, aber ich weiß das hinter pamcänäm stehende 
Wort, das bis auf das subskribierte y sicher scheint, nicht zu deuten. Viel¬ 
leicht stehen, diese Beispiele im Zusammenhang mit einer Regel über die 
Pluti, die bei Fragen und beim Anruf üblich ist. Daß hier von der Pluti 
die Rede war, geht aus der Bemerkung in Zeile 2 der Rückseite hervor: 
(a)trärsam aveksyate na hi plu(ta)m anärsesti r hier wird die Sprache der 
Rsis berücksichtigt, denn Pluta gibt es nicht außerhalb der Sprache der 
Rsish Möglicherweise ist daher auch in Zeile 1 der Rückseite män(a)v(a) 
ein Vokativ, der die Pluti illustrieren soll. In Zeile 3 wird wiederum üdänav. 
4, 38 zitiert, aber diesmal in der Form, die der Fassung im Pali-Kanon und 
im Kharosthi-Dharmapada entspricht: (yo hy asmin dha)rmavinaye 
ap(rama)ito viharisyati . Welchen Zweck das Zitat hatte, bleibt unklar. In 
Zeile 4 ist sicherlich varne in der Lücke zu ergänzen; avarna i( varne) e, 
f kurzes und langes a wird vor kurzem und langem i zu e% wird ein Sütra 
sein, das im Kommentar zitiert wird. Denselben Wortlaut hat Kät. 1, 2, 2. 

7. Aus dem kleinen Bruchstück ist nichts zu entnehmen. Apramatta 
in b 2 dürfte wieder aus Udänav. 4, 38 stammen. 

8. Aus den Beispielen in Zeile 2 der Vorderseite a idrsa(m) kar(i)- 
syas(i) Ah, so etv T as willst du tun 5 , madhu u u-snam Mer Honig, hu, ist 
heiß 5 , ä idänim avaga(cchämi) c ah, jetzt verstehe ich 5 , und aus dem davor 
erhaltenen n. p. das sicherlich zu einer Form von nipäla herzustellen 
ist, ergibt sich, daß das verlorengegangene Sütra die UnVeränderlichkeit 
(Pragrhyaschaft) eines aus einem einzigen Vokal bestehenden nipäta vor 
folgendem Vokal lehrte. In Pän. 1, 1, 14 nipäta ekäj anäh wird zugleich 
die Ausnahme für än , d. i. ä isadarthe kriyäyoge maryädäbhividhau ca, kon¬ 
statiert, während ä väkyasmaranayoh , das nicht den anubandha n hat, 
unter die Regel fällt. Kät. 1, 3, 1 (xlantä a i u ä nipätäh svare prakrtyä 
bezieht auch die auf o auslautenden nipätas ein, die bei Pänini in dem 
nächsten Sütra, 1, 1, 15 ot , behandelt werden. Wie weit sich das Sütra 
hier an die Fassung Päninis oder die des Kätantra anschloß, läßt sich nicht 
feststellen; nur das ergibt sich aus der Reihenfolge der Beispiele, daß die 
nipätas auf o hier nicht an erster Stelle genannt w T aren. 

Den leider sehr lückenhaften Text von Zeile 3 und 4 bis lat syät päv 
iti verstehe ich nicht. Es scheint, daß es sich um die Pragrhyaschaft eines 
keiner Veränderung unterworfenen Suffixes ( (ni Jrvvikärapratyaya ity 
uklarüpotra pratyayo . .) vor pu handelt. Pau pratyayo scheint der Anfang 
des Sütra selbst zu sein. In 5 R 2ff. ist pu offenbar die samghä für den 
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folgenden Laut. Las wird es auch hier sein; ich weiß aber trotzdem nicht 
zu sagen, worauf sich die Regel bezieht. Auch das Beispiel hilft nicht weiter. 
Es wird zu i iha suräbkändas (tisthati) % hier steht ein Topf Branntwein’, 
zu ergänzen sein; da aber hier doch von einem Suffix überhaupt keine 
Rede sein kann, so dürfte es nur als Gegenbeispiel in der Auseinander¬ 
setzung des Kommentars gedient haben. 

Bahutvam aml in Zeile 4 ist der Text des Sütra, das die Unveränder¬ 
lichkeit des Auslautes in dem Plural aml vor folgendem Vokal lehrte. Im 
Kätantra entspricht 1, 3, 3 bahuvacanam aml. Von dem Kommentar haben 
sich in Zeile 1 der Rückseite Reste der Beispiele erhalten, die sich mit 
Sicherheit als aml usträ (gac)ch(an)t(i aml rk)s(ä v)rksam ärohantlti wieder¬ 
herstellen lassen. Die Beispiele in der Käsikä und bei Durgasimha lauten 
ganz anders. 

Das folgende Sütra, das die Unveränderlichkeit des auslautenden l, ü, 
e einer Dualform lehrte, ist verloren. Pänini gibt die Regel in 1, 1, 11 Id 
wd ed dvivacanam pragrhyam , das Kätantra in 1, 3, 2 dvivacanam anau. 
Der hier zu dem Sütra gehörige Kommentar besagte etwa: "Auch was eine 
Dualform ist, mit Ausnahme (einer auf) au (auslautenden), wie zum Bei¬ 
spiel agnl .. male eie 1 ), was (eine auf l , ü) oder (e auslautende) Dual¬ 

form ist, die bleibt unverändert. 5 Der Ausdruck aukäravarjyam dvitvam 
in dem Kommentar macht es sehr wahrscheinlich, daß das Sütra ähnlich 
wie im Kätantra dvitvam anau lautete. Die im Kommentar angeführten 
Beispiele sind denen des Durgasimha (agnl etau, patü imau, säle eie , 'tnäle 
ime) ähnlicher als denen der Käsikä ( agnl iti , väyü iti, male HA , pacete iti, 
paceihe iti). Auffallend ist, daß Beispiele für verbale Dualformen auf e 
hier ebenso zu fehlen scheinen wie bei Durgasimha. Durgasimha hat sie 
offenbar absichtlich fortgelassen. Sie würden gar nicht unter die Regel 
fallen, da im Kätantra für die "mittleren 3 Personalendungen nicht wie in 
Pän. 1, 4, 102 die samjnä dvivacana oder dvitva gelehrt wird; vgl. Kät. 3, 
1, 6. Eine Regel über die UnVeränderlichkeit der dualen Verbalformen 
gibt es im Kätantra überhaupt nicht, und Durgasimha sucht sie daher 
künstlich aus dem Wortlaut des Sütra 3, 6, 63 äte äthe iti ca herauszudeuten. 
Wie das Kaumaraläta verfuhr, läßt sich leider nicht feststellen. 

Das folgende Sütra ist in Zeile 2 fast vollständig erhalten: ekalvam 
ämxmtrite yatibhiksvo(h), "eine Singular (form) im Vokativ (bleibt unver¬ 
ändert) bei yati und bhiksu\ Die Pragrhyaschaft von yate und bkikso wird 
sonst, soviel ich weiß, nirgends gelehrt. Von dem Kommentar zu dem 
Sütra hat sich leider so gut wie nichts erhalten. 

Der Text des nächsten Sütra in Zeile 3 ist verstümmelt. Mit Hilfe der 
Reste der Erklärung vritärsa . . und kadäcid dhi vrttam ärsam vä läßt er 

J ) Sicherlich war auch ein Beispiel für einen Dual auf ü gegeben. Ob Doppel- 
beispiele gegeben waren wie etwa agnl imau, agnl etau, male ime, male ete läßt sich 
nicht feststeilen. 
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sich mit ziemlicher Sicherheit zu vfrüärsayor vä)rthavyakt(y)apeksayä ca 
herstelien: r In metrischen Texten, in der Sprache der Rsis und mit Rück¬ 
sicht auf die Deutlichkeit des Sinnes (bleibt ein auslautender Vokal) be¬ 
liebig (unverändert)/ 

Die Buchstabenreste der vierten Zeile sind zu gering, als daß man 
ihnen einen Sinn abgewinnen könnte. 

_ _ 4 4 

9. Die erste Zeile der Vorderseite handelt von dem Übergang eines 

auslautenden m in den Anusvära. Die erhaltenen Worte eva makär(o) 

_ # *• 

bfijndum stammen offenbar aus der Erklärung des Sütra, das den Über¬ 
gang lehrte. Der Ausdruck bindu für den Anusvära findet sich in Zeile 3 
in dem Sütra-Text selbst. Spätere Grammatiker wie Vopadeva zu Mug- 
dhab. 1, 17, Durgasimha. zu Kät. 1, 1, 19 bezeichnen den Anusvära als 
bindumätro varnah ; von dem (upari)städ binduh wird auch in der Erklärung 
von 1, .1, 19 in dem turkestanisehen Kommentar, So 6b 4, gesprochen. 

Das folgende Sütra ist verlorengegangen. Von dem dazugehörigen 
Kommentar hat sich in Zeile 2 ein Stück erhalten: . . gam ity atra makärah 
saha pürvena lug bhavati na hy äha sästär am iti, "in .... gam fällt das m 
samt dem vorhergehenden (Vokal) ab, denn man sagt nicht sästäramh Das 
Sütra wird sich also auf Fälle bezogen haben, wo ein auslautendes m samt 
dem vorhergehenden Vokal vor folgendem Vokal ausgestoßen wurde, was 
natürlich nur in metrischen Stücken des Kanons Vorkommen konnte. 
Analog ist die Behandlung des niggahUa in Stellen wie Therig. 170: sak- 
kaccam paripucch 5 aham (für paripucchim aham). Vielfach schwindet aber 
im Pali auch nur das niggahUa und der da vorstehende Vokal wird mit dem 
folgenden kontrahiert, und wenn in. vedisehen Texten ein auslautendes m 
vor Vokal schwindet, bleibt der vorhergehende Vokal wohl immer erhalten 
und geht mit dem folgenden Vokal Sandhi ein. Man sollte annehmen, daß 
auch dieser Sandhi gelegentlich ärse eintrat, und es ist ganz wohl möglich, 
daß das Sütra den Schwund des m sowohl samt dem vorhergehenden 
Vokal als auch ohne diesen lehrte. 

Die Worte -qhthau ca binduh in Zeile 3 sind der Schluß eines Sütra. 

* * 

Aus dem Anfang der Erklärung geht hervor, daß sich die Regel auf ein 

auslautendes n (nakärontagatah) bezog. Das Schlußwort des Sütra, binduh , 

_ * ■» 

zeigt weiter, daß es sich um den Übergang eines auslautenden n in den 

„ . 1 4 a 

Anusvära handelte. Für diesen Übergang scheint im. Kommentar zunächst 
eine Ausnahme konstatiert zu werden: adhy aghy athäv iti trayodasänäm 
dhagha 1 ) .... Darauf weist das trayodasänäm ; jedenfalls sind es dreizehn 
Laute der vargas , nämlich k, kh , g, gh, ü, d, dh , n , p, ph, 6, bk, m, vor denen 
ein auslautendes n keine Veränderung erleidet. Die Nichtgültigkeit der 
Regel vor diesen Lauten dürfte im Kommentar durch adhy aghy athäv iti 
ausgedrückt sein, das sicherlich eine Auflösung des im Sütra selbst ge¬ 
brauchten Ausdruckes ist, von dem sich . . ghthau 1 ) erhalten hat. Für ihm 


- 1 ) Das gha ist aber keineswegs sicher. 


2 


) Das au ist teilweise ergänzt. 
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hat sich uns aus 4 R 2 die Bedeutung Mer vorhergehende Laut’ ergeben. 
Dieses thu kann hier aber unmöglich gemeint sein. Vielleicht liegt hier 
der Lokativ von thi vor, und adhy aghy athau bedeutet: r nicht vor dh, nicht 
vor gh , nicht vor thi\ Es hat aber kaum einen Zweck, weitere Vermutungen 
über die Bedeutung dieser samjnäs zu äußern, da der Textzusammenhang 
hier doch allzu fraglich bleibt. 

Mit Zeile 4 kommen wir auf etwas festeren Boden. Mit dem (a)vasi- 

s(t)am dvikatrayam, Mie übrigen drei Paare 5 , sind, w T ie aus dem folgenden 

erhellt, die Laute c, ch, t, th, t, th gemeint. Die nächsten Worte, die sich 

leicht zu tat(r)a cachayoh sakä(ra)h tathayoh sakärafh tathayoh sakärah) 

vervollständigen lassen, im Verein mit den Beispielen tän thakärän täms 

thakärän , tän tärayati täms tärayati lassen keinen Zweifel, daß es sich in 

* * 

der Kommentarsfelle um den Übergang eines auslautenden n vor c, ch , 

t, th , t, th in ms bzw. ms und ms handelt. Es fragt sich nur, in welcher Form 

* * ... 

dieser Übergang in dem Sütra gelehrt war. Das Kätantra lehrt 1, 4, 8—10 

* p _ ^ _ 

den Übergang des n in den Zischlaut mit vorhergehendem Anusvära: no 
’ntas cachayoh sakäram anusvärapürvam, tathayoh sakäram , tathayoh sa- 
käram. Auch Pänini, Candragomin und Hemacandra stellen den lautlichen 
Vorgang als einen Wandel des 7&in den Zischlaut dar 1 ). Die Annahme liegt 
sehr nahe, daß die Sandhiregel hier ebenso gefaßt war. Allein in dem Fall 
bleibt es gänzlich unklar, was in dem -ghthau ca binduh schließenden Sütra 
positiv gelehrt gewesen sein sollte. So bleibt es schließlich doch das Wahr- 

p p 

scheinlichere, daß in dem genannten Sütra zunächst der Übergang des n 
in den Anusvära vor den vargas mit Ausnahme der oben aufgezählten 
dreizehn Laute gelehrt war, und daß dann in einem anderen Sütra, zu dem 
der Kommentar von (a)vasis(t)am in V 4 bis zu -n in R 1 gehört, die Hin¬ 
zufügung eines Zischlautes vor ca, cha, ta , fha, ta, tha vorgeschrieben war. 
Die Hinzufügung des Zischlautes findet sich auch bei Säkatäyana. Er lehrt 
in 1, 1, 150 die Ersetzung des n durch sl, d. i. durch ein s , das nach 1, 1, 
108 die Nasalierung des vorhergehenden Vokals hervorruft oder den An¬ 
tritt (ägama) eines s ( sak ) an das n, das dann nach 1,1, 110 zu Anusvära wird, 
während das s vor c , ch nach 1, 1, 137 zu 6 : , vor t, th nach 1, 1, 138 zu s wird. 


J ) .Bei Pänini kommt der Sandln auf ziemlich umständliche Weise zustande. 
Nach 8, 3, 7 wird für das auslautende n zunächst das ru genannte r substituiert, das 
nach 8, 3, 2 und 4 Nasalierung des vorhergehenden Vokals oder Antritt {ägama) eines 
Anusvära an den vorhergehenden Vokal bewirkt. Nach 8, 3, 15 wird das r zu Visar- 
janlya, für das nach 8, 3, 34 s substituiert wird. Dies s wandelt sich dann weiter 
nach 8, 4, 40 vor c, ch zu s, nach 8, 4, 41 vor t, th zu s. Candragomin lehrt 6, 4, 3 
die Substituierung eines s für das n und dann in 6, 4, 6 und 7 die Nasalierung des 
vorhergehenden Vokals oder den Antritt (ägama) eines Anusvära an den vorher¬ 
gehenden Vokal; das s wird nach 6, 4, 136 vor den Palatalen palatal, vor den Zere¬ 
bralen zerebral. Nach Hemacandra 1, 3, 8 wird das n vor c, t, t samt ihren Aspiraten 
der Reihe nach zu s, s, s; dem vorhergehenden Vokal wird der Anusvära hinzugefügt 
oder es wird der Anunäsika für ihn substituiert. 
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Kätantra und Kaumaraläta 


Die Beispiele des Kommentars weichen von den üblichen ab. Für den 
Sandhi von -n -(- t- lautet das Beispiel sonst meist (Käsikä zu Pän. 8, 3, 7; 
Candravrtti 6, 4. 3; Cintämani zu Säk. 1, 1, 150; Durgasimha und turk. 
Kommentar zu Kat. 1, 4, 10) bhaväms tarati 1 ); den Sandhi von -n -f- th- 
illustrieren Durgasimha und der turkestanische Kommentar zu Kät. 1, 4, 9 

durch bhaväms ihakärena. 

# * -•* ■■ 

Das Sütra in Zeile 2 der Rückseite jajhanesu tu n lehrt den Übergang 
eines auslautenden n in h vor j, jh, n. Von dem Kommentar haben sich 
der Anfang der Erklärung nakära eväntyo jajhanesu paresu nakä . . und die 
Beispiele (tän jhasän —) tän jhasän — iän nakärän — tän nakärän erhalten. 

* t 

In Kät. 1, 4, 12 wird, der Übergang des n in den Palatal vor folgendem i 
in die Regel hineinbezogen: jajhanasakäresu hakäram 2 ). Die den hier ge¬ 
gebenen Beispielen entsprechenden Beispiele lauten bei Durgasimha 
bhavän jhäsayati, bhavän nakärena ; für das letzte bietet der turkestanische 
Kommentar bhavän natva 3 ). 

Das folgende Sütra in Zeile 3 schreibt den Übergang eines auslautenden 
n vor d, äh. n in n vor: dadhanesu tu n. Von dem Kommentar ist nur das 

* J ' m ■ <4 * 

Beispiel (tän) nakärä(n) tän (nakärän) erhalten. Der Regel entspricht im 
Kätantra 1, 4. 14 dadhanaparas tu nakäram 4 ). Das Beispiel für den Sandhi 
von -n n- ist bei Durgasimha bhavän nakärena , in dem turkestanisehen 

I 4 -Q_J * Bf 9 * 

Kommentar bhavän natva . 

« » 

10 . Bei der Erklärung der Vorderseite des Blattes wird es gut sein, von 

dem kleinen Bruchstück zunächst einmal abzusehen. Wir finden in Zeile 2 

. ärse, den Rest eines Sütras, dem die Erklärung folgt: vibhäsayä ä(r)s(e) 

vidhau esa ^beliebig in dem Sprachgebrauch der Rsis esa\ Das Sütra läßt 

sich also mit Sicherheit zu värse ergänzen. Das esa läßt darauf schließen. 

* * * 

daß das Sütra den fakultativen Abfall des Visarjamya von esah vor Kon¬ 
sonanten für die Sprache der kanonischen Texte lehrte. In der folgenden 
Zeile finden wir ein Beispiel aus dem Kanon zitiert: sa vai uttamapürusa(h). 
Es ist der vierte Päda von Udänav. 29, 33, wo unsere turkestanischen 
Handschriften allerdings sa vai tvitamapürusah lesen; selbstverständlich 
ist aber das tu erst später eingeschoben, um den Hiatus zu vermeiden. 
Berücksichtigt man das, was sich aus dem Kommentar in der zweiten Zeile 
ergibt, so kann das Beispiel wohl nur den Zweck haben, den Abfall des 
Visarjamya in sah zu illustrieren. Das Sütra lehrte also, wie von vorn¬ 
herein zu erwarten, den Abfall gleichzeitig für esah und sah. Daß der 
Schluß richtig ist, zeigt das vorhergehende Beispiel, von dem sich nur 
prahäsyate erhalten hat. Offenbar war der dritte Päda von Udänav. 3, 2 
zitiert, der in den jüngeren turkestanischen Handschriften trsnä hy ena(m) 


p Die Laghuvrtti zu Hern. 1, 3, 8 hat bhaväms tanuh. 

* i» 

a ) Bei Pänini ergibt sich der Übergang aus der weiter gefaßten Regel 8, 4, 40. 

3 ) Erhalten ist -vän . . tva. 

4 ) Die bei Pänini entsprechende Regel 8, 4, 41 ist wiederum weiter gefaßt. 
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pra(häsyate) , in einer älteren aber trsnä hy esa prahasyate 1 ) lautet. In der 
entsprechenden Strophe des Dhammapada 350 weicht der dritte Päda ganz 

i m 

ab: esa kho vyantikähiti ; die tibetische Übersetzung hat de . yis . sred . pa . 
rab . tu . spans , pa . yis, was auf eine Lesung trsnäm esa prahäsyate schließen 
läßt, aus der das seltsame trsnä hy esa prahäsyate w T ohl durch Kontami¬ 
nation mit der Lesung trsnä hy enam prahäsyate entstanden ist. Wie dem 
aber auch sein mag, jedenfalls ist in dem Kommentar esa vor prahäsyate 
zu ergänzen, und wir haben hier das zu erwartende Beispiel für den Abfall 
des Visarjaniya von esah. Dazu stimmen vortrefflich die auf dem kleinen 
Bruchstück in Zeile 3 erhaltenen Worte, die sich leicht zu (ity a)tra lug 
bhavatÄ , f in diesen Bällen tritt Schwund ein 5 , ergänzen lassen. Schwieriger 
ist die Ergänzung der zweiten Zeile des kleinen Bruchstückes. Das Kätantra 
lehrt in 1, 5, 15 den Abfall des Visarjaniya in der Form: esasaparo vyahjane 
lopyah , was Durgasimha in seinem Kommentar durch esasäbhyäm pjaro 
visarjaniyo lopyo bhavati vyahjane pare umschreibt. Da in der Lücke 
zwischen den beiden Bruchstücken zwei oder drei aksaras gestanden haben 
müssen, liegt es nahe, auch hier esasäbhyäm parau zu lesen. Auffallend ist 
aber der Dual. Das Wort hinter parau ist zwar etwas verwischt, kann aber 
nicht anders als bind . gelesen werden. Es kann nur eine Form von bindu 
sein, das, wie oben gezeigt, Kumäraläta als samjhä für den Anusvära ge¬ 
braucht, aber von dem Anusvära kann in diesem Zusammenhang doch 
unmöglich die Rede gewesen sein. Zu erwarten wäre vielmehr ein Ausdruck 
für den Visarjaniya. Nun haben wir gesehen, daß Vopadeva im Kommentar 
zu 1, 17 den Anusvära bindumätro varnah nennt, während Kumäraläta die 
kürzere Form binduh gebraucht. An derselben Stelle bezeichnet Vopadeva 
den Visarjaniya als dvibindumätro varnah 2 * * ), und ich halte es daher für 
völlig sicher, daß im Kaumäraläta, so seltsam es auch auf den ersten Blick 
erscheinen mag, der Dual bindü die samjhä für den Visarjaniya war. Der 
Anfang der Erklärung des Sütra lautete also vibhäsayä ä(r)s(e) vidhau 
esa(säbhyäm) parau bindü ; es folgte vielleicht lug bhavato vyahjane pare , 
doch ist das nicht sicher, da wir die samjhä , die im Kaumäraläta für Kon¬ 
sonant gebraucht war, nicht kennen. Das Sütra selbst wird nur aus den 
Worten värse bestanden haben, da der Abfall des Visarjaniya hinter esa 
und sa allgemein sicherlich in dem vorhergehenden Sütra gelehrt war und 
die näheren Bestimmungen dieses Sütra für das nächste durch anuvrtti 
Geltung hatten. 

Die Buchstaben der folgenden Zeile 4 sind zum Teil abgerieben; nur 
die nicht in eckige Klammern gesetzten aksaras können als sicher gelten. 


1 ) prahasyate fehlt in dieser Handschrift, ist aber durch andere ältere Hand¬ 
schriften gesichert. 

2 ) Durgasimha nennt den Visarjaniya zu Kät. 1, 1, 16 poetischer kumärlstana - 

yugäkrtir varnah. 

6402 Luders, Kleine Schriften 45 
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Katantra und K an mar a] ata 


Ich vermag der Zeile keinen Sinn abzugewinnen. Bei der Unsicherheit der 
Lesung verlohnt es sich kaum. Vermutungen zu äußern. 

Vor den Worten nägesu gosu turagesu in Zeile 1 der Rückseite steht 
der Horizontalstrich mit darauf folgendem Doppelstrich, der sonst stets 
den Schluß der Erklärung eines Sütra im Kommentar bezeichnet. Danach 
müßte nägesu gosu turagesu der Anfang eines Sütra sein. Das davorstehende 
. . py äha könnte zu einer einleitenden Bemerkung des Kommentars ge¬ 
hört haben, die etwa (iäsmad a)py äha , f daher sagt er auch 5 , lautete. Aller¬ 
dings scheint dies Sütra nach Inhalt und Form stark von den übrigen ab¬ 
zuweichen. Es ist schwer, einzusehen, wie eine Sandhiregel mit den Worten 
c bei Elefanten, Kühen und Pferden 3 beginnen konnte. Außerdem scheinen 
die Worte aus einem Verse zu stammen; nägesu gosu turagesu klingt jeden¬ 
falls wie der Anfang einer Vasantatilakä-Strophe. Vielleicht erklärt sich 
der eigentümliche Charakter des Sütra daraus, daß es den Schluß des 
Kapitels über den Sand hi bildete. Daß in der nächsten Zeile ein größerer 
Abschnitt endete, geht mit Sicherheit aus dem von Doppelstrichen ein¬ 
gerahmten Kreise hervor, der sich am Anfang des Bruchstückes erhalten 
hat; dies Zeichen findet sich sonst nur am Schluß eines Kapitels. 

Mit padavad in Zeile 2 begann das erste Sütra eines neuen Abschnittes, 
und es kann wohl als sicher gelten, daß in diesem die Karmapravacaniyas 
gelehrt wurden. Nach Pän. 1, 4, 83ff. sind die Karmapravacaniyas ati 9 
adhi , anu, apa , api, abhi , ä , upa, pari , prati , su. Man sollte also auch hier 
als Text des Sütra erwarten: padavad anv ä sv abhy adhy aty apy apo(pa 
pa)ri prati ca karma(pravacaniyäh). Die Lesung po ist aber unsicher, da 
das o -Zeichen auf dem rechten Aufstrich des pa aufgesetzt sein müßte; das 
aksara sieht wie ein verstümmeltes ghe oder gho aus. Padavad bedeutet 
offenbar, daß die angeführten Wörter als Karmapravacaniyas wie selb¬ 
ständige Wörter gebraucht werden. Zeile 3 gehört dem Kommentar zu 
dem Sütra an und läßt sich zu (karmaprava)caniyä iti veditav(y)ä yat 
karmapra(vacani)yä iti vervollständigen. 

11 und 12. Die beiden letzten Bruchstücke scheinen sich inhaltlich 
nahezustehen, wenn sie auch, nach dem Äußeren zu urteilen, kaum zu einem 
Blatt gehören können. Über die Vorderseite von Bl. 11 läßt sich nicht viel 
sagen; die Ergänzung von . . . iyasamjhä zu (karmapravacan)iyasamjhä 
ist natürlich ganz unsicher. Mit Zeile 1 der Rückseite von Bl. 11 beginnt 
offenbar eine Auseinandersetzung des Kommentars über die Bedeutung 
der upasargas unter Anführung von Beispielen. In BL 11 R 2 finden wir 
parä; wahrscheinlich stand parä ity a(yam) da und es folgte die Angabe 
der Bedeutung von parä. In BL 12a 1 sind (n)ihsrtah niräsrava(h) Bei¬ 
spiele für nis. Mit dur ity ayam kutsäd ... in BL 12a 2 wird offenbar die 
Bedeutung von dus angegeben; im Mahäbhäsya unter Pän. 2, 2, 18 Värtt. 4 
findet sich dur nindäyäm , was sich inhaltlich mit einem duh kutsäyäm deckt. 
In BL 12a 3 sind vitäsravah vita . . sicherlich Beispiele für vi; ob bhävädisu 
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zu den Beispielen gehört oder den Schluß der Bedeutungsangabe bildet, 
läßt sich kaum entscheiden. In Bl. 12b 2 handelt es sich um apa ; apasabdam 
aha und apadese . . werden Beispiele sein, ebenso wie die Worte pratyägatah 
putram in Bl. 12 b 3 aus den Beispielen für prati zu stammen scheinen. 

13. Aus dem kleinen Bruchstück ist nichts zu entnehmen. 

Nach dem Kolophon auf Bl. 1 R 3 hieß das Werk, das die Handschrift 
enthielt, Kaumäraläta, wahrscheinlich ein Neutrum, zu dem ein Wort wie 
vyäJcarana oder sabdänusäsana zu ergänzen ist, also f die von Kumäraläta 
verfaßte Grammatik 5 . Sicherlich ist auch das - ralätasya , das sich in dem 
Kolophon in 3 R 3 erhalten hat, zu dem Namen, sei es des Werkes, sei es 
des Verfassers, zu ergänzen; das wahrscheinlichste ist es mir, daß etwas 
wie hrtau Kumäralätasya dagestanden hat 1 ). Es läßt sich durch äußere 
Zeugnisse nicht beweisen, aber es ist bei der Ungewöhnlichkeit des Namens 
doch kaum zu bezweifeln, daß dieser Kumäraläta mit dem Verfasser der 
Kalpanämanditikä 2 ) identisch ist, die in dem Kolophon ebenfalls Äryahau- 
märalätä genannt und als das Werk des aus Taksasilä stammenden Mönches, 
des ehrwürdigen Kumäraläta, bezeichnet wird. Kumäraläta, der völliger 
Vergessenheit anheim gefallen zu sein schien, tritt uns jetzt also nicht nur 
als Dichter, sondern auch als Grammatiker entgegen. 

Das Kaumäraläta war eine in Sütras abgefaßte Sanskrit-Grammatik 
und bestand aus mehreren Büchern, von denen eines Sandhi hieß (1 R 3), 
Aus dem Bruchstück 1 ergibt sich, daß in diesem Buch auch die für das 
ganze Werk gültigen paribhäsäs gelehrt, und da solche Regeln naturgemäß 
im Anfang des Werkes gegeben werden, so kann es als sicher gelten, daß 
Sandhi das erste Buch der Grammatik war. Das Buch enthielt die Inter¬ 
pretationsregeln (paribhäsä) und lehrte die technischen Ausdrücke (samjnä) 
und die Sandhiregeln. Ob die Regeln über die Karmapravacaniyas und 
Upasargas (11, 12) ebenfalls diesem Buch angehörten oder aus den nächsten 
stammen, laßt sich nicht entscheiden. Es ist daher möglich, daß uns über¬ 
haupt nur Bruchstücke aus dem ersten Buch der Grammatik erhalten sind. 
Das Buch zerfiel in mehrere Kapitel, deren Bezeichnung sich leider nicht 
feststellen läßt 3 ). Ein kurzer Kommentar, der in unserer Handschrift den 
Sütras beigegeben ist, rührt vermutlich von Kumäraläta selbst her. 

1 ) Der Ausdruck Jcrti ist in den Unterschriften in der älteren Zeit beliebt. In 
dem Kolophon des Säriputraprakarana heißt es (oben S. 195): ciryya - Suva/rnn ä- 
Jcsiputrasyäryy-Asvaghosasya krtis Saradvatlputrapprakaranam samäptam. In einer 
Palmblatthandschrift unserer Sammlung schließt ein lyrisches Gedicht: hrtir bhadanta 

.. sya. Auch am Schluß des Saundarananda steht: ärya - Suv arnä Je s vpu tra s y a 

Säketalcasya bhiksor äcärya-bhadant-Asvaghosasya mahäkaver mahävädinah hrtir iyam, 

2 ) Weder die Ausführungen Levis, JA. CCXI, S.Öoff., noch die Nobels, GN. 
1928, S.295ff., können mich veranlassen, meine Ansicht über den Verfasser und den 
Titel dieses Werkes zu ändern. Vielleicht wird sich später eine Gelegenheit finden, 
auf die Sache zurückzukommen. 

3 ) Siehe die Bemerkungen S. 690f. 

45* 
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Kat antra und Kaumaraläta 


Das Kaumaraläta ist ein formell und inhaltlich durchaus selbständiges 
Werk. Was die Terminologie betrifft, so müssen wir natürlich zwischen 
der in den Sütras verwendeten und der des Kommentars unterscheiden; 
im Kommentar werden öfter die im Sütra gebrauchten Ausdrücke durch 
die allgemein bekannten ersetzt. Technische Ausdrücke, die wir mit 
Sicherheit oder großer Wahrscheinlichkeit für den Text des Sütras fest¬ 
stellen können, sind die folgenden. 

pada , Wort, in 4 V 3 padäd iti Jcasmät, wo padät offenbar aus dem 
Sütra stammt. Hier ist pada im Sinne des Pänineisehen suptihantam 
pado/m (1, 4, 14) gebraucht, ebenso wohl in padavat im Sütra 10 R 2. Im 
Kommentar findet sich pada noch 2 R 2. 

pratyaya, Suffix (?), in 8 V 3f. im Sütra: pau pratyayo .... ti und im 
Kommentar: . . rvvikämpratyaya ity uktarüpotra pratyayo . . und na ca . . 
parah pratyayah sväsihyam. 

karma(pravacaniya) in 10 R 2 im Sütra, in 10 R 3 im Kommentar. 
yuga, Kompositum {?), in 5 V 2, 3 im Kommentar, aber im Zitat aus 
dem Sütra. 

ekatva, Singular, in 8 R 2 im Sütra. 
bahutva, Plural, in 8 Y r 4 im Sütra. 

dvitva , Dual, in 8 R 1 nur im Kommentar, aber aus dem Sütra über¬ 
nommen. Daneben ward im Kommentar in 8 R 2 das gewöhnliche dvivacana 
gebraucht. 

ämantrita , Vokativ, in 8 R 2 im Sütra. 

bindu , Anusvära, in 9 V 3 im Sütra, in 9 V 1 im Kommentar. 
bindü , Visarjamya, in 10 V 2 im Kommentar, aber höchst wahrschein¬ 
lich aus dem Sütra übernommen. 

vajra , Jihvämüliya, in 1 V 2 im Kommentar, aber, wenn überhaupt 
richtig, wahrscheinlich aus dem Sütra übernommen. 

sva, homogen (. savarna ), in 1 V 2 : sve pur iti, das Sütrazitat des Kommen¬ 
tars ist, und in 5 V 2, 3 im Kommentar: sve yuge , das sicherlich aus dem 
Sütra stammt. 

varna, Laut, zur zusammenfassenden Bezeichnung des kurzen und 
des langen Vokals dienend, in 6 R 4 im Sütrazitat: avarna i(varne) e. 

vä, beliebig, die fakultative Gültigkeit einer Regel ausdrückend, in 
4 V 4; 10 V 2 im Sütra: värse . Im Kommentar wird es durch vibhäsayä 
umschrieben in 4 V 4; 4 R 2; 10 V 2; vgl. auch 4 R 4 im Kommentar . . p . 
sab(dJot(r)a vibhäsäm nivartayati. 

Nur aus dem Kommentar nachweisbar sind die folgenden Ausdrücke. 

sabda , Wort, in 4 R 2 khalu ity asya sabdasya , 4 R 4 . . p . sab(d)ot(r)a 

vibhäsäm nivartayati . 

* ■ *_/ 

abhidheya , Substantiv, in 5 V 2: hemantädisv abhidheyesu. 

nipäia , Partikel, in 3 R 2. 

plu(ta), Vokal von drei Moren, in 6 R 2. 
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svastha, unverändert (pragrhya), in 8R 2; svästhya in 8 V 4. 

ädi , Wortanlaut, in 6 V 2. 

anta, Wortauslaut, in 6 V 2; antya , im Wortauslaut stehend, in 5 V 2, 
9 R 2; antagata , dasselbe, in 9 V 3. 

para, folgend, in 4 V 4: (ed)o(dbhy)äm parasya akärasya. 10 V 2: esa- 
(säbhyäm) parau bind(ü). 

pürva, vorausgehend, in 9 V 2: makärah saha pürvena. 

samjnä. technische Bezeichnung, in 1R4; 2Rl; 5 R 4; 11V4; 
11 R 1; 13b 2, 

Von den willkürlich gebildeten Termini darf man annehmen, daß sie 
sämtlich aus der Sprache des Sütratextes stammen, auch wenn sie nur 
im Kommentar erhalten sind. Das gilt z. B. von luk, das den Schwund 
eines Lautes bezeichnet und sechsmal im Kommentar vorkommt. Das, 
wofür luk substituiert wird, steht entweder im Genitiv, wie in 4 V 4: 
(ed)o(dbhy)äm parasya akärasya lug bhavati ; oder im Nominativ, wie in 
4 R 2: khalu ity asya sabdasya lahäro vibhäsayä lug bhavati ; 4 R 4 yakärava- 
kärau lug . . x ); 9 V 2 makärah saha pürvena lug bhavati ; siehe ferner 4 R 1 
ity atra lug ast(i); 10 V 3 (ity a)tra lug bhavati . Im Kommentar wird in 
4 R 3 auch lupta gebraucht. Die übrigen derartigen Termini sind leider 
zum Teil ganz unverständlich. In 1 R 4 wird die samjnä ra, wie es scheint, 
für eine Reihe von Lauten gelehrt; bei der Lückenhaftigkeit des Textes 
läßt sich aber nicht sagen, welche Laute gemeint sind. Völlig dunkel sind 
die Sütrabruchstücke phünäm pasc ... in 1 R 3 und dve castve ya ... in 
1 R 4. Ebenso unklar ist es, wie das . . ghthau in 9 V 3 zu verstehen ist, 
obwohl es im Kommentar durch adhy aghy athäv iti umschrieben wird. 
Für das thu, das 4 R 2f. im Kommentar in sathur apy athur api , na sathur 
erscheint, läßt sich die Bedeutung r der vorhergehende Laut 3 wahr- 



O v 

scheinlich machen. Das Gegenstück, Tier folgende Laut 3 , scheint durch pu 
bezeichnet zu werden. Diese Bedeutung würde jedenfalls in 5 R 2 sa khalu 
sapur ikäribhavati ; 5 R 3 sapur ir vo bha(visyateh) ; 5 R 4 sapur ikäri . . 
passen und dürfte auch in 1 V 3 sve pur iti; 8 V 3f. pau pratyayo .... ti, 
tat syät päv iti vorliegen. 

Konsonanten werden in den Sütras mit dem a- Vokal oder ohne ihn 
angeführt; so in 5 R 3 vo bha . .; 9 R 2 jajhanesu tu n; 9 R 3 dadhanesu tu n. 
Im Kommentar wird n in 9R2 durch nakä(ra) erklärt. Diese Art der 
Bezeichnung von Konsonanten ist im Kommentar die gewöhnliche; so 
nakära 9 V 3; 9 R 2, makära 9 V 1; 9 V 2, yakära 4 R 4, lakära 4 R 2, vakära 
4 R 4, sakä(ra) 9 V 4, sakära 9 V 4. Doch finden sich im Kommentar auch 
die durch Anfügung von a gebildeten Bezeichnungen; so in 9 R 2, in An¬ 
lehnung an das Sütra, jajhanesu , ferner in 9 V 4 cachayoh , tathayoh , 9 V 3 
dha (?), 1 R 4 pa (?). 

1 ) Die naheliegende Ergänzung bhavatah läßt sich mit den erhaltenen Buch¬ 
stabenresten nicht recht vereinigen. 
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Die Vokale wurden in den Sütras zum Teil jedenfalls ohne jeden Zusatz 
angeführt. Ein sicheres Beispiel ist e in dem Sütra avarna i(varne) e in 
6 R 4; ein anderes vielleicht o in 7 a 3. Flektiert erscheint i als ih in 5 R 3 

7 * 

in sapu/r ir vo bha . das wahrscheinlich ein Zitat aus dem Sütra ist. Als 
et, ot erscheinen e, o im Kommentar in 4 V 4: (ed)o(dbhy)äm, das allerdings 
zum Teil ergänzt ist, aber als sicher gelten kann. Im allgemeinen werden 
aber im Kommentar auch die Kamen der Vokale durch Anfügung von 
hära gebildet: akära 4 V 4; ikär(i)bhütah SRI; ikäribhavati 5 R 2; ikäri . . 
5 R 4; aukära 8 R 1. 

Für die Bezeichnung der Konsonanten und Vokale, wie sie in den 
Sütras des Kaumaraläta zutage tritt, lassen sich auch aus Päninis Sütras 
Belege anführen. Wie Kumäraiäta verwendet auch Pänini häufig das vä, 
um die fakultative Gültigkeit einer Regel auszudrücken. Sicherlich war 
auch der Gebrauch der Kasus in der technischen Sprache der Sütras im 
Kaumaraläta der gleiche wie bei Pänini. Nach der Regel tasminn iti nir- 
diste pürvasya (P. 1,1, 66) steht der Lokativ z. B. in den Sütras jajhauest/, 
tu n (9 R 2), dadhanesu tu n (9 R 3), nach der Regel tasmäd ity uttarasya 
(P. 1,1, 67) der Ablativ in dem aus dem Sütra stammenden padät in 4 V 3. 
Für die Verwendung des Genitivs nach der Regel sasthl sthäneyogä (P. 1, 
1. 49) fehlt ein Beispiel aus dem Sütra-Text; aus dem Kommentar läßt 
sich die Stelle (ed)o(dbhyjäm parasya akärasya lug bhavati in 4 V 4 an¬ 
führen. Eine Paribhäsä aber wie (pindayitvo)ktam anukramäi in 1 R 2 
kennt Pänini nicht, und auch sonst besteht in der Terminologie zwischen 
dem Kaumaraläta und der Astädhyäyi nur geringe Übereinstimmung. 
Von den aus den Sütras nachweisbaren Ausdrücken finden sich pada, 
karmapravacaniya . varna, pratyaya, ämantrita und luk bei Pänini wieder, 
aber nur die ersten drei werden, soweit sich erkennen läßt, in beiden Werken 

J * / 

in demselben Sinne gebraucht. Für pratyaya läßt sich das nicht behaupten, 
solange die Stelle, in der es im Kaumaraläta erscheint, nicht gedeutet ist. 
In dem Sütra ekatvam ämantrite uaiibhiksvoh in 8 R 2 würde Pänini ver- 

t/ * # ■ 

mutlich sambuddhau anstatt d/maniriie oder gar anstatt ekatvam ämantrite 
gebraucht haben, da er in 2, 3, 49 für den Vokativ des Singulars ausdrücklich 
die samjnä sambuddhi vorschreibt. Sicherlich wird luk hier in umfassen¬ 
derer Bedeutung gebraucht als bei Pänini. Dort wird luk auf das Nicht¬ 
erscheinen eines Suffixes beschränkt (1, 1 , 60: adarsanam lopah ; 1 , 1, 61: 
pratyayasya lukslulupah) ; im Kaumaraläta wird es von dem Schwund des 
l in khalu, dem Schwund eines anlautenden a nach e und o usw. gebraucht. 
Von den übrigen willkürlich gebildeten samjnäs läßt sich bei Pänini keine 
nachweisen 1 ). Ebensowenig kannte Pänini den Ausdruck yuga. Für 
ekatva , dvitva, bahutva braucht er ekavacana , dvivacana, bahuvacana % ) , für 


x ) Pu kommt allerdings bei Pänini vor, bezeichnet dort aber die Labiale, was 
für das Kaumaraläta nicht in Betracht kommt. 

2 ) Im Mahäbhäsva kommen ekatva usw. oft genug vor, aber sie sind nicht 
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bindu anusvara , für bindü visarjamya, für vajra (?) hha (8, 3, 37), für sva 

savarna. Unverkennbar hat sich Kumäraläta bei der Wahl seiner Termini 
* 

genau so wie die späteren Grammatiker von dem Bestreben leiten lassen, 
Pänini an Kürze des Ausdruckes zu übertreffen. Abgesehen von dem un¬ 
sicheren vajra haben in allen Fällen seine samjnäs zwei oder drei Silben 
weniger als die Panineischen, Von Interesse ist es auch, daß drei der 
samjnäs , bindu , bindü und vajra (?), mit Rücksichtnahme auf die Schrift 
gebildet sind. Kumäraläta scheint überhaupt sein Werk mehr für das 
Lesen als für den mündlichen Yortrag bestimmt zu haben; eine Verbindung 
ghth, wie sie in dem Schluß des Sütra . . ghthau ca binduh in 9 Y 3 vorliegt, 
läßt sich doch eigentlich nicht sprechen, sondern ist nur für das Auge er¬ 
faßbar. 

Auch inhaltlich deckt sich Kumäralätas Werk keineswegs mit dem 
Paninis. Bedenkt man die Beschränktheit des zur Vergleichung stehenden 
Materials und berücksichtigt man, daß sich bei der Lückenhaftigkeit des 
Textes höchstens feststellen läßt, was Kumäraläta etwa geändert oder 
hinzugefügt, nicht aber, was er fortgelassen hat, so ist die Zahl der Ver¬ 
schiedenheiten sogar erheblich. Pänini 6, 1, 109 faßt den zwischen aus¬ 
lautendem e und o und anlautendem a eintretenden Sandhi als die Sub¬ 
stitution des ersten Vokals für die beiden zusammenstoßenden Vokale auf; 
ebenso Candra o, 1, 115; Säkatäyana 1, 1, 94. Nach Kumäraläta kommt 
der Sandhi, wie aus 4 V 4 deutlich hervorgeht, durch Schwund des an¬ 
lautenden a zustande 1 ). Kumäraläta lehrt in 5 V 2ff., daß Wörter wie 
hemanta usw. aus hema und anta entstanden seien, wahrscheinlich in der 
Weise, daß die beiden zusammenstoßenden a durch die Kürze eines der 
beiden Vokale ersetzt werden. Pänini kennt eine solche Regel überhaupt 
noch nicht; sie ist erst von Kätyäyana auf gestellt worden, aber die Ganas 
im Mahäbhäsya und im Kaumäraläta sind, wie oben gezeigt, verschieden. 
Den anderen Grammatiken völlig unbekannt ist, soweit ich sehe, Kumära¬ 
lätas Regel in 8 R 2, daß das auslautende e und o im Vokativ von yati und 
bhiksu stets unverändert bleibe 2 ). Wenn Kumäraläta in 8 R 3 das Unter¬ 
bleiben des vokaiischen Sandhi nicht nur für metrische und kanonische 

Texte, sondern auch mit Rücksicht auf die Deutlichkeit des Sinnes ge- 

* 

Synonyma, wie eine Stelle wie 1, 229, 15 zeigt: tasyaikatväd elcavacanam eva präpnoti. 
In der Käsikä zu Pan. 1, 2, 51 aber heißt es vacanam ekatvadvitvabahutväni, und 
Amarakosa 2, 9, 83f. werden elcatva usw. ebenfalls im grammatischen Sinne gebraucht: 

vimsatyädyäh sadailcatve sarväh sanikhyeiiasam Ichy a yoh \ 
samkhyärthe dvibahutve stets täsu cänavateh striyah || 

T Hernaca.ndra hat das aufgegriffen. Er lehrt 1, 2, 27 edotah padänte ’sya luk, 
wo luk in demselben Sinne gebraucht ist wie im Kaumäraläta. 

2 ) Man könnte annehmen, daß diese Regel 'arm gelte. Da diese Bestimmung 
nicht aus dem vorhergehenden Sütra fortgelten kann, müßte das Sütra dann yati - 
bhiksvor ärse schließen. Die Reste des Zeichens, das hinter yatibhiksvo stand, lassen 
aber erkennen, daß es ein Visarjaniya war. 


UNIVERSITÄTS. 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0725 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






712 


Kätantra und Kaumäraläta 


stattet, so formuliert er damit in einer Regel etwas, was im praktischen 
Gebrauch der Sprache wohl zu allen Zeiten üblich war, aber von den Gram¬ 
matikern sonst nicht anerkannt wird 3 * ). 

Die wichtigsten Zusätze sind natürlich, die Regeln, die durch die Be¬ 
rücksichtigung der Sprache des buddhistischen Sanskrit-Kanons bedingt 
sind. Es handelt sich meist um Regeln, die ärse fakultative Gültigkeit 
haben. So kann "in der Sprache der Rsis 5 der Schwund eines a hinter e 
und o unterbleiben (4 V 4), das l in Jchalu samt dem vorhergehenden Vokal 
oder ohne ihn schwinden (4 R 2), bhavisyati zu bhesyati (5 R 1 f.), bhävayati 
usw. zu bhäveti usw. werden (5 R 2 ff.), das auslautende m unter gewissen 
Bedingungen samt dem vorhergehenden Vokal schwinden (9 V 2) * 2 ), der 
Schwund des Visarjanlya von es ah und sah auch vor anderen Lauten als 
dem kurzen a unterbleiben (10 V 2). Allgemein wird, wie schon bemerkt, 
die Nicht Veränderung eines Vokals vor folgendem Vokal in der Sprache 
der Rsis und in metrischen Texten gelehrt (8 R 3). Auch die verloren¬ 
gegangenen Regeln über die Plutierung sind, wie der Kommentar angibt, 
mit Rücksicht auf die Sprache der Rsis gegeben, "denn es gibt kein Pinta 
außerhalb des Arsa’ (6 R 2). 

Diese Regeln über das Arsa und die im Kommentar dazu angeführten 

ö * o 

Beispiele sind für die Beurteilung des Textes des Sanskrit-Kanons nicht 
ohne Wert. Auch die wenigen Stellen, die vorläufig in unseren turkesta- 
nischen Handschriften nachweisbar sind, lassen erkennen, daß der Text 
zu Kumäralätas Zeit nicht überall genau mit dem in unseren Handschriften 
erhaltenen übereinstimmt. Der Schluß der ersten Halbstrophe von Uda- 
nav. 4, 38 wird in 4R 1 als . . ye apramattas car(i)sya(ti), in 6R3 als 
. . rmavinaye ap(rama)tto viharisyati zitiert. Wie oben gezeigt, lautet die 
Zeile in unseren Handschriften yo hy asmim dharmavinaye tv apramatto 

bhavisyati , aber carisyati wird durch das Divyävadäna und die tibetische 

■ ■ 

Übersetzung, viharisyati durch den Pali-Kanon und das Kharosthi Dharma- 
pada gestützt. Nach der Grammatik 4 R 1 lautete der Anfang von Ud. 4, 1 
apramädomrtapadam , aber in unseren Handschriften steht apramädo hy 
amrtapadam, in genauerer Übereinstimmung mit Dhp, 21 appamädo 
amatapadam und Dharmapada apramadu amadapada. Ud. 16, 14 wird im 
Kommentar in 5R3 als krsnän dharmän viprahäya suklän bhä(ve)ta bhi- 


Böhtlingk, Bull. Acad. Imp. St-Petersbourg, Classe des Sciences Historiques 
III, 123 führt allerdings eine Kärikä an: 

samhitaikapade nityä nityä dhätüpasargayoh j 
nityä saynäse väkye tu sä vivaksäm apeksale |[ 
die etwas abweichend auch in Bharatamallikas Mugdhabodhinl zu Bhattik. 10, 19 
zitiert wird: 

sandhir ekapade nityo niiyo dhätüpasargayoh 
sütresv api tathä nityah saivänyatra vibhäsitä } 

2 ) In diesem und den beiden vorhergehenden Fällen ist das värse im Text nicht 

erhalten, aber mit Sicherheit zu ergänzen. 
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ksa(vah) zitiert; in den Handschriften steht krsnäm äharmäm viprahäya 
sukläm bhävayata bhiksavah. Ud. 29, 33 schloß nach 10 V 3 sa vai uttama- 
pürusa(h) , in den Handschriften sa vai tüttamapürusah . Im ganzen scheint 
der Text, der Kumäräläta vorlag, prakritischer gefärbt gewesen zu sein 
als der uns in den späteren Handschriften erhaltene. Erst in diesen ist 
ohne Rücksicht auf das Metrum bhävefa durch die richtige Sanskrit-Form 
bhävayata ersetzt worden, und. um den im Sanskrit nicht geduldeten Hiatus 
zu tilgen, zwischen dharmavinaye und apramattah und zwischen vai und 
uttamapürusah ein sinnloses tu eingeschoben worden. Anderseits ist apra- 
mädomrtapadam die tadellose Sanskritisierung des alten Textes, während 
sich in den Handschriften noch der unregelmäßige Sandhi zeigt, der offenbar 
erst nachträglich durch den Einschub des hi beseitigt ist. Das Zitat von 
Ud. 16, 14 ist auch deswegen von Interesse, weil es zeigt, daß die in den 
gewöhnlichen türkestanischen Handschriften übliche Ersetzung des aus- 
lautenden n durch den Anusvara keineswegs eine Eigentümlichkeit des 
Sanskrits des buddhistischen Kanons ist, sondern den türkest anischen 
Schreibern zur Last fällt. 

Schließlich ist aber mit allen diesen Einzelheiten die Bedeutung, die 


die Wieder auf findung des Kaumaraläta für uns hat, nicht erschöpft. Diese 
Grammatik wirft ein helles Streiflicht auf die ganze Strömung des in¬ 
dischen Geisteslebens in den ersten Jahrhunderten n. Chr. Schon in vor¬ 


christlicher Zeit war der alte Kanon ins 


Sanskrit übertragen worden. Man 


war sich in den buddhistischen Kreisen offenbar darüber klar geworden, 
daß man die Brahmanen, die Träger der Bildung, nicht für die Lehre des 
Meisters gewinnen könnte, wenn man ihnen die heiligen Schriften nicht 
in Sanskrit, in der Sprache der sista. entgegenbrächte. Man war aber der 


™ _ , _ m _ 

Schwierigkeiten der Übertragung nicht Herr geworden. Insbesondere hatte 

man in den Übersetzungen der alten Dichtungen, die in Magadha in der 
Volkssprache entstanden und in den Kanon aufgenommen waren, unter dem 
Zwang des Metrums in zahlreichen Fällen die prä-kritischen Formen des 
Originals beibehalten müssen. Man wird das zunächst als einen Mangel emp¬ 
funden haben, aber als einen unvermeidlichen, mit dem man sich abfinden 

J / 


mußte. Durch die Annahme des Sanskrits als der Kirchensprache hatte jeden¬ 
falls der Buddhismus dem Brahmanentum gegenüber seinen Anspruch auf 
Gleichberechtigung zum Ausdruck gebracht, und man schritt auf dem 
eingeschlagenen Wege weiter. In dem Kävya, dessen Anfänge in die vor¬ 
christliche Zeit zurückgehen, hatte der Brahmanismus eine schöne Lite¬ 
ratur geschaffen; mit dem zweiten Jahrhundert n. Chr, setzt das Streben 
ein, dieser Literatur eine Dichtung gegenüberzustellen, die die buddhistische 
Gedankenwelt in der Form und der Sprache des brahmanischen Kävya 
verkündete. Zahlreiche Proben dieser buddhistischen Lyrik, Didaktik und 
Epik der älteren Zeit sind uns in Bruchstücken in Palmblatthandschriften 
erhalten, die aus dem Sande Ostturkestans geborgen sind, aber auch in den 
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Bibliotheken Nepals sind umfangreiche Reste zutage gekommen. Mehr 
und mehr sind im Laufe der letzten Jahrzehnte aus dem Dunkel, das über 
der Überlieferung lag, drei Namen von Männern ans Licht getreten, in denen 
wir die Begründer des buddhistischen Kävya erblicken dürfen: Mätrceta, 
Asvaghosa und Kumäraläta. Mätrceta wurde durch seine Buddhastotras 
der Vater der buddhistischen Hymnenpoesie; Asvaghosa schuf in seinem 
Saundarananda und seinem als Gegenstück zum Rämäyana gedachten 
Ruddhacarita die buddhistische Epik, in seinem. Säradvatlputraprakarana 
und wahrscheinlich noch anderen Schauspielen das buddhistische Drama; 
Kumäraläta bildete das alte volkstümliche Äkhyäna zu der eleganten, aus 
Prosa und Vers gemischten buddhistischen Erzählung um. Kumäraläta 
aber hat sich nicht nur als Dichter betätigt; er war, wie wir jetzt sehen, 
bemüht, seinen Glaubensgenossen auch das sprachliche Verständnis ihrer 
heiligen Schriften und der neuen Kävyaliteratur zu erschließen. Für eine 
^buddhistische 5 Sanskritgrammatik lag vermutlich ein starkes Bedürfnis 
vor. Den Buddhisten, die den Veda ablehnten, wird der Zutritt zu den 
Schulen der brahmanischen Lehrer kaum offengestanden haben; in den 
buddhistischen Klöstern aber wird man nicht gern Päninis Werk mit 
seinen zahlreichen Hinweisen auf die vedische Sprache benutzt haben. 
Selbstverständlich hat Kumäraläta die Regeln Päninis über den vedischen 
Sprachgebrauch fortgelassen. Anstatt dessen hat er Regeln über die 
Sprache des buddhistischen Sanskritkanons hinzugefügt. Das zeigt, daß 
zu seiner Zeit der Kanon bereits von dem Schimmer ehrwürdigen Alters 
umflossen war. Man sah in den zahllosen Prakritismen, die er enthielt, 
nicht mehr Verstöße gegen die Reinheit der Sprache, sondern Altertüm¬ 
lichkeiten. Die Ersetzung des chan&as des Pänini durch, das ärsa läßt das 

o 

Machtbewußtsein erkennen, das die buddhistische Kirche in jener Zeit 
erfüllte. Dem Veda wird das Wort des Meisters und. seiner Jünger ent¬ 
gegengestellt, und es wird für dieses dieselbe Autorität beansprucht wie für 
den Veda. Rsis waren es, die den Veda geschaut hatten; Rsis waren es 
aber auch gewesen, die die alten Texte des Kanons verkündet hatten 1 ). 

Die Bruchstücke bereichern schließlich unsere Kenntnis der indischen 
Wissenschaft nicht nur durch die Kunde, die sie uns von einer alten, völlig 
verschollenen Grammatik des Sanskrit geben, sie liefern auch einen Beitrag 
zur Entstehungsgeschichte gerade des Werkes, das diese Grammatik, wie 
es scheint, später völlig verdrängte, des Kätantra. Ich habe bereits in den 
Erläuterungen zu dem Text gelegentlich auf Übereinstimmungen zwischen 
dem Kaumaraläta und dem Kätantra hingewiesen. Das erste Buch des 
Kaumaraläta heißt Sandhi; denselben Namen trägt das erste Buch des 
Kätantra. Der beim Zusammenstoß eines auslautenden e und o mit einem 
anlautenden a entstehende Sandhi wird im Kaumaraläta wie im Kätantra 


1 ) In späterer Zeit haben bekanntlich auch die Jainas die Sprache ihrer Sütras 
ärsa genannt; siehe Pischel, Grammatik der Prakrit-Sprachen § 16. 
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als Schwund des a aufgefaßt, während Pänini (6, 1, 109) und seine Nach¬ 
folger die Substitution des ersten Vokals für beide Vokale lehren. Das 
Sütra selbst hat sich in den Bruchstücken nicht erhalten, läßt sich aber 
nach dem Kommentar in 4 V 3f. mit großer Wahrscheinlichkeit als edod- 
bhyäm padäd ato luk rekonstruieren. Im Kätantra (1, 2, 17) lautet das 
Sütra edotparah padänte lopam akärah. Im Kommentar in 6 R 4 wird ein 
Sütra zitiert, das sich mit Sicherheit zu avarna i(varne) e ergänzen läßt. 
Genau so lautet im Kätantra Sütra 1, 2, 2. Wenn das Kaumäraläta eine 
besondere Regel über das Zusammentreffen des a -Vokals mit dem i- Vokal 
hatte, so können wir sicher sein, daß es auch wenigstens das Zusammen¬ 
treffen des a-Vokals mit dem u- und r-Vokal in besonderen Regeln behan¬ 
delte, genau wie das Kätantra (1, 2, 3; 4). Aus dem Wortlaut des Sütra 
ergibt sich weiter, daß im Kaumäraläta ebenso wie im Kätantra die Sub¬ 
stitution des e, o und ar für den a-Vokal und der Schwund des folgenden 
Lautes gelehrt war. Pänini lehrt 6, 1, 87 (äd gunah) die Substitution von 
Guna (e, o, a) für den vorhergehenden und den folgenden Laut; aus 1, 1, 51 
(ur an raparah) ergibt sich, daß dem für den r- Vokal substituierten a ein r 
folgen muß. Das Sütra über die UnVeränderlichkeit des % des Nom. Plur. 
Mask. arm ist im Kaumäraläta bahutvam aml 8 V 4, im Kätantra 1, 3, 3 
bahuvacanam arm. Päninis Regel 1, 1, 12 a-daso mät ist umfassender. Die 
Pragrhyaschaft des l, ü, e einer Dualform war im Kaumäraläta sicherlich 
in der Form gelehrt, daß die Unveränderlichkeit (des Auslauts) eines Duals 
mit Ausnahme eines (auf) au auslautenden bestimmt war (8 R 1), Das 
Sütra lautete wahrscheinlich dvitvam anau; im Kätantra 1, 3, 2 ist es 

dvivacanam anau. Bei Pänini 1, 1, 11 ist die Regel positiv gefaßt: Id üd cd 

_ _ * + _ _ _ 

dvivacanam pragrhyam. Engste Übereinstimmung im Wortlaut tritt auch 

in den Regeln über die Veränderungen des auslautenden n zutage. Den 
Sütras jajhanesu tu n , dadhanesu tu n (9 R 2f.) des Kaumäraläta ent¬ 
sprechen im Kätantra 1, 4, 12; 14: jajhahasakäresu nakäram , dadhanaparas 
tu nakäram . Päninis Regeln (8, 4, 40; 41) sind umfassender und weichen 
auch in der Form stark ab: stoh scunä s&iih ; stunä stuh . Auch die Beispiele 

> » / f i * * * JL 

im Kommentar des Kaumäraläta kehren zum Teil im Kommentar des 
Kätantra wieder. Die Reihe ne anam nayanam nai akah näyakah po anam 
pavanam pau akah pävakah (4 V 2) steht ebenso in dem turkestanischen 
Kommentar zu Kat. 1, 2, 12—-15 x ); dadhi idam dadhidam und pitr rsabhah 
pitfsabhah (5 V 1) finden sich in dem turkestanischen Kommentar und 
bei Durgasimha zu Kät. 1, 2, 1. 

Da für die Vergleichung alle Regeln des Kaumäraläta, die sich auf die 
Sprache des Kanons beziehen, von vornherein wegfallen und eine Reihe 
anderer, die vorläufig nicht oder nicht hinreichend gedeutet sind, ebenfalls 
beiseite bleiben müssen, das Material also sehr beschränkt ist, muß die Zahl der 

Übereinstimmungen zwischen Kaumäraläta und Kätantra als Verhältnis- 

9 9 _ 

x ) Uber die Variante po anah pavanah siehe die Bemerkung S. 693. 
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mäßig groß bezeichnet werden, und es erscheint mir ausgeschlossen, daß 
sie auf Zufall beruhen sollten. Das eine Werk muß vielmehr von dem 
anderen abhängig sein. In allen Fällen, wo sieh ein Unterschied in der 
Sprache der Sütras zeigt, verwendet das Kätantra anstatt der kurzen 
Ausdrücke des Kaumäraläta, ohne Rücksicht auf Silbenersparnis, die ge¬ 
wöhnlichen, ohne weiteres verständlichen Ausdrücke; so steht in den an¬ 
geführten Sütras padänte anstatt padät , lopam anstatt luk , bahuvacanam 
anstatt bahutvam, dvivacanam anstatt dvitvam , nakäram anstatt n, dadha- 
nUparah anstatt dadhanesu , nakäram anstatt n. Der gleiche Unterschied 

* . 1 . * * * , * J , • O 

tritt an anderen Stellen zutage; anstatt bindu gebraucht das Kätantra 
anusvära (1, 1, 19; 1, 4, 15), anstatt bindü visarjamya (1, 1, 16; 1, 5, 1), 
anstatt vajra 1 ) jihvämüUya (1, 1, 17; 1, 5, 4), anstatt soa savarna (1, 2, 1; 8). 
Samjnäs wie pu und thu kennt das Kätantra nicht; es sagt dafür para 
(1, 2, 1; 8) und pürva (1, 4, 4). Die Verschiedenheit in der Terminologie 
der beiden Werke kann indessen die Frage der Priorität so wenig ent¬ 
scheiden wie die Verschiedenheit ihres Ges amt Charakters. Fs ist an und 
für sich sehr wohl denkbar, daß Kumäraläta ein Elementar buch wie das 
Kätantra zu einer vollständigen c buddhistischem Grammatik erweiterte 
und dabei nach dem Muster Päninis, aber vielfach über ihn hinausgehend, 
eine neue Terminologie schuf; ebensogut könnte aber auch das Kätantra 
ein Auszug aus dem Kaumäraläta sein, unter Weglassung der zu speziellen, 
besonders aller auf die Sprache des buddhistischen Kanons bezüglichen 
Regeln und unter Vereinfachung der technischen Sprache. Auffällig ist 
es allerdings, daß im Kätantra, das 1, 3, 2 und 3 für Dual und Plural die 
samjnäs dvivacana und bahuvacana gebraucht, im weiteren Verlauf des 
Werkes die im Kaumäraläta erscheinenden Ausdrücke dvitva und bahutva 
verwendet (2, 1, 19; 3, 42; 4, 5; 3, 5, 19; 6, 33). Aus Panini kann Sarva- 
varman sie nicht genommen haben, da dieser nur dvivacana und bahuvacana 
gebraucht. Daß er sie selbst geschaffen haben sollte, ist unwahrscheinlich, 
da ihm sonst nichts an Kürzung des Ausdruckes gelegen ist. So liegt die 
Annahme am nächsten, daß er sie aus seiner Quelle übernahm, die dann 
das Kaumäraläta gewesen sein müßte. Das ist eine Einzelheit, der man 
vielleicht nicht allzuviel Gewicht beilegen darf. Es kommt aber etwas 
anderes hinzu, was meiner Ansicht nach entschieden für die Abhängigkeit 
des Kätantra vom Kaumäraläta spricht. 

Das Kätantra geht bekanntlich noch unter zwei anderen Kamen, 
Kaläpa und Kaumära. Der Kommentar des Susena Kaviräja nennt sich 
Kaläpacandra, der Kommentar des Raghunandana Kaläpatättvärnava. 
Im Eingangsvers des von Rämacandra Cakravartin verfaßten Parisistapra- 
bodha wird die Grammatik Kaläpatantra genannt. Kanthahärakavi, der 
Verfasser des Carkaritarahasya, nennt sich selbst Kaläpädhyäpanäratah 


d Siehe aber S. 690. 
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und spricht von Kaläpacandraviduro Durgasimhah 1 ). Bhattojidiksita 
zitiert die Kaläpänusärinah 2 ). Auch in dem Nepälamähätmya 28, 22 3 ) 
heißt es: 

iti tasya vacah srutvä Kumäro ’ mitavikramali 

Ks * ■ 

KaläpäJchyam iryäkaranam dadau krtvä dvijanmane | 

Ebenso ist Kaläpa die gewöhnliche Bezeichnung des Werkes in den 

■ m 

tibetischen Übersetzungen. Schief ner, Bull. Ac. St-Petersbourg, CI. des 
Sciences Hist. IV, 295ff. führt die folgenden Titel auf: 3612 Ka , lä . 
pahi. mdo = Kaläpasütra; 3613 Cha . bsags . kyi. mdohi. hgrel . pa = 
Kaläpasütravrtti (des Durgasimha); 3614 Iva . lä . pahi . hgrel. pa . nun . 
hu . la . slob . ma . la . phan . pa = Kaläpalaghuvrtti Sisyahitä; 3723 Ka . 
lä . pahi . byins . kyi. mdo = Kaläpadhätusütra; 3725 Ka . lä . pahi. ’u . 
na . la . sogs . pahi. mdo = Kaläpa-Unädisütra; Liebich GN. 1895, S. 277 fügt 
noch hinzu 3722 a Ka . lä . pahi . mdohi. hgrel. pa . slob . ma . la . phan.. 
pa — Kaläpasütravrtti Sisyahitä. Der Name Käläpaka findet sich, soweit 
ich sehe, nur Kat häsarit sägara 7, 13, wo er durch das Metrum gesichert ist 4 ). 
Dort sagt Kärttikeya zu Sarvavarman, daß die neue Grammatik, wenn 
er ihm nicht in die Rede gefallen wäre, die Panineische verdrängt hätte; 

adhunä svalpatantratvät Kätanträkhyam bhavisyati 
madvähanakalapasya näm/tiä Käläpakam tathä [| 

Daß das Kätantra seinen Namen deswegen führte, weil es ein kurzes 
Lehrbuch war, mag richtig sein; die Angabe, daß das Werk nach dem 
Schweif des Reittieres des Kumära, des Pfaus, Käläpaka genannt sei, wird 
wohl niemand ernst nehmen. Liebich, Einführung I, S. 6, meint, der Name 

jT £ 

weise darauf hin, daß Sarvavarman der von Kaläpin gestifteten Säkhä des 
schwarzen Yajurveda angehörte. Allein diese Vermutung schwebt völlig 
in der Luft. Angenommen selbst, daß Sarvavarman ein Käläpa war, so 
würde seine Grammatik Käläpaka doch nur dann genannt sein, wenn sie 
in der Schule der Käläpas gebraucht wurde. Das Kätantra macht aber 
doch wirklich nicht den Eindruck, das Lehrbuch einer vedischen Schule 
zu sein, und außerdem läßt sich auch die kaum später, aber entschieden 
besser bezeugte Namensform Kaläpa mit dieser Erklärung nicht ver¬ 
einigen. Ich möchte eine ganz andere Deutung vorschlagen. Nach Sähitya- 
darpana 558 ist kaläpaka eine Gruppe von vier Strophen, die inhaltlich 
einen Satz bilden; ein Beispiel mit der Unterschrift caturbhih kaläpakam 
findet sich z. B. Prabhävakacaritra 12, 107—110 5 ). Sollte man nicht auch 

d Siehe Eggeling, Catalogue of the Sk. MSS. in the Library of the India Office, 

Part II, Nos. 750, 759, 767, 783. 2 ) Aufrecht, Cat, Ox. 162b. 

3 ) Lacöte, Essai sur Gunädhya et la Brhatkathä, S.297. 

4 ) In der Brhatkathämanjari 1, 3, 48 fehlt der Name; hier heißt es kurz nur: 

pratijnäyeti tapasä vilokya varadam Ouham \ 
sa Kätantrena nrpa tim mäsais cakre bahusrutam j 

5 ) Denkschriften der Wiener Akad, der Wiss. Phil.-Hist. Kl. 37, 1, 232 f. 
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ein größeres literarisches Werk, das ans vier Büchern besteht. kaläpaka 

oder kaläpa genannt haben ? Eine solche Bezeichnung würde für das 

Kätantra, für das, wie oben gezeigt, die Vierteilung charakteristisch ist, 

vortrefflich passen. Etwas Ähnliches hat offenbar auch Täranätha in dem 

Namen gesucht. Von Somadevas Käläpaka, dessen Richtigkeit mir sehr 

zweifelhaft ist, und seiner Erklärung weiß er nichts; er sagt 1 ): c Erüher 

wurde in den in Tibet bekannten Geschichten erzählt, daß Sanmukha- 

^ * 

kumära vom Kaläpa die vier ersten Kapitel diktiert habe und Kaläpa 
als Zusammenfügung der Teile zu fassen sei, so wie in den Pfauenschweif- 
federn die verschiedenfarbigen Teile zusammengefügt werden. Allein es 
verhält sich nicht so; Kaläpa ist von Saptavarman selbst verfaßt, und die 
Bedeutung Zusammenfassung der Teile ist die, daß alle nötigen Teile zu¬ 
sammengefaßt sind/ 

Der Name Kaläpa kann uns meines Erachtens über die Entstehung 
des Kätantra nichts sagen; anders verhält es sich mit dem dritten Namen 
des Werkes, Kaumära. Im Parisistaprabodha des Gopihätha Tarkäcärya 
findet sich die Bemerkung: Kätantrasabdo loke Kaumäravyäkarane rüdha 
iti na Jayadeväditantram pratiyata iti Candrah . Rämacandra Cakravartin 
spricht in der Einleitung zu seinem Parisistaprabodha von seiner Absicht, 
ein Supplement zu der Kaumäragrammatik Kätantra zu geben: Kätan- 
trasya Kaumär avyäkaranasya parisistam vaksyamänatvena, und Kantha- 

t/ * %/ X ■ * * * r_y » ^ »4 

härakavi nennt das Kätantra in seinem Carkarltarahasya geradezu nikhi- 
lavyäkaranasamvädi-Kaumäravyäkaranam 2 ). Ais Kaumär äh werden die 
Anhänger des Kätantra von Bhattojidiksita und Madhusüdana erwähnt 3 ). 
Wahrscheinlich ist auch mit der Kaumära-Grammatik, die in kanaresischen 
Inschriften des 12. Jahrhunderts genannt wird, das Kätantra gemeint. In 
einer Inschrift zu Managoli aus dem Jahr 1161 4 ) werden fünf matiar Land 
für die Lehrer, die das Kaumära in dem. malha erklären, bestimmt: matha- 
dalu Kaumäramam vakkhänisuv upädhyäyargge matiar aydu. Und in einer 
Inschrift zu Balagämi aus dem Jahr 1162 5 ) wird das Ködiyamatha ge¬ 
nannt : Kaumära-Päninlya-Säkatäyana-sabdänusäsanädihyäkaranabyäkhyä- 
nasfhünamum, 'ein Ort, wo Kommentare zu den Grammatiken der Kau¬ 
mära-, Päniniya-, Säkatäyana-Grammatik und anderen verfaßt werden/ 

Man hat die Bezeichnung Kaumära auf Grund der bekannten Ge¬ 
schichte erklärt, wonach das Kätantra dem Sarvavarman von dem Kriegs¬ 
gott Kärttikeya oder Kumära offenbart wurde. Allein jene Geschichte ist- 
umgekehrt doch offenbar erst erfunden worden, um den Namen Kaumära 
zu erklären. Wenn nun die Grammatik Candragomins Cändra, die des 
Hemacandra Haima genannt wird, wenn Kramadisvaras Samksiptasära 


r ) Schiefner, Taranäthas Geschichte des Buddhismus, 8.7 5 f. 

2 ) Eggeling a. a. O. Nr. 763, 767, 783. 

p Aufrecht, Cat. Ox. 162b; Cat. Cat. 

^ D= , = = „ b i 

5 ) Ep. Ind. V, 222: Tn der Übersetzung 


1, 131. 4 ) Ep. Ind. V, 18. 

der Stelle weiche ich etwas von Eleet ab 
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nach Jumaranandin, dem Revisor der Vrtti, Jaumara heißt, wenn Cändräh 
und Jaumaräh auch als Kamen der Schulen erscheinen 1 ), so wird man zu¬ 
geben müssen, daß Kaumära auch als der abgekürzte Karne von Kumä- 
ralätas Grammatik und Schule betrachtet werden darf. Ganz ausgeschlossen 
ist es nicht, daß unter dem Kaumära der oben angeführten Inschriften 
nicht das Katantra, sondern die Grammatik des Kumäraläta zu verstehen 
ist ; daß in den mathas Südindiens im 12. Jahrhundert jedenfalls noch ein 
gewisses Interesse für den Buddhismus bestand, zeigt die weitere Angabe 
der zweiten Inschrift, daß das Kodiyamatha nyäyavaisesikarmmämsäsäm- 
khyabaudhdhädisadudarsanabyäkhyänasthänamum gewiesen sei. Wenn nun 
aber das Katantra, das zweifellos inhaltlich Berührungen mit dem Kau¬ 
märaläta aufweist, Kaumära genannt wird und seine Anhänger Kaumäräh, 
so wird man doch geradezu gedrängt zu dem Schlüsse, daß in diesem Kamen 
die Erinnerung daran fort lebt, daß das Katantra eine Bearbeitung des 
Werkes des Kumäraläta ist oder wenigstens aus seiner Schule hervorging 2 ). 
Ich kann jedenfalls nicht glauben, daß alle Übereinstimmungen im Inhalt 
und im Kamen nur durch ein Spiel des Zufalls zustande gekommen wären, 
und man darf gegen die Zurückführung des Katantra auf das Kaumäraläta 
auch nicht einwenden, daß es im zweiten und dritten Buche an vielen 
Stellen doch auch Ähnlichkeit mit Pänini zeigt. Wir dürfen nicht ver¬ 
gessen, daß wir die Regeln des Kaumäraläta über näman und ähhyäta nicht 
kennen, und es ist an und für sich ganz wohl möglich, daß sich Kumäraläta 
in diesen Abschnitten enger an Pänini anschloß als in dem Sandhi-Buche 
und jene Ähnlichkeit zwischen Kätantra und Pänini über das Kaumäraläta 
hinüber entstanden ist 3 ). 

Mit der traditionellen Geschichte der Entstehung des Kätantra stimmt 
das Ergebnis unserer Untersuchung allerdings nicht überein. Kumäraläta 
kann auf Grund des Alters der Handschriften, in denen seine Werke über¬ 
liefert sind, spätestens dem Ende des 3. Jahrhunderts zugewiesen werden. 
Die älteste Handschrift des Kätantra muß ungefähr um 400 n. Chr, ent¬ 
standen sein. Die Abfassung des Kätantra müßte danach im 4. Jahrhundert 
erfolgt sein. Kach Täranätha verfaßte der Brahmane Saptavarman — die 


1 ) Vgl. Aufrecht, Cat. Ox, 162b, 175a; Zaehariae, BB. 5, 23; 43; Siddh. Kaum, 
zu Pän. 3, 2, 26. 

2 ) Baß die Anhänger der Kätantra-Grammatik später auch Käläpäh genannt 
wurden, spricht natürlich nicht dagegen. Belege für Käläpäh bei Zaehariae a. a. O. 
S.43; vgl. auch Einleitungsvers zum Kaläpacandra: ästOmi Kaläpacanäro ’yarii Kalä- 
pänäm manomude (Eggeling a. a. O. Nr. 751). Auch Kätanträh kommt vor, Aufrecht, 
Cat. Ox. 175a. 

3 ) Nach Täranätha, S.54, behaupten die Panditas, daß das ins Tibetische über¬ 
setzte Candravyäkarana mit Pänini, das Kalapavyäkarana mit dem Indra vyäkarana 
überemstimme. Was die Panditas unter dem Indravyäkarana verstanden, mag dahin¬ 
gestellt sein, jedenfalls scheint ihnen aber doch eine Verschiedenheit zwischen Kätantra 
■und Pänini aufgefallen zu sein. 
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Namensform Sarvavarman und ihre Erklärung durch Isvaravarman wird 
ausdrücklich abgelehnt — seine Grammatik für Udayana, einen König des 
Südens, und zwar im Wettstreit mit Vararuci, der, nachdem er sich erst 
bei dem König Säntivähana und dann bei dem König Bhlmasukla von 
Väränasi auf gehalten hatte, der Purohita des Udayana geworden war. 
Von Vararuci wird uns erzählt, daß er ein Freund des Nägärjuna war und 
daß er, als er noch in Väränasi lebte, auf verschmitzte Weise die Tochter 
des Königs mit Kälidäsa verheiratete. Saptavarman, Vararuci, Nägärjuna 
und Kälidäsa waren also nach Täranätha Zeitgenossen, was an Glaub¬ 
würdigkeit gewinnt, wenn wir erfahren, daß Udayana 150 Jahre, Nägä¬ 
rjuna gar 529 oder nach anderen 571 Jahre alt wurde. Daß diese wirre 
Geschichtsklitterung keine Grundlage für chronologische Schlüsse bieten 
kann, liegt auf der Hand. Nicht viel anders aber steht es mit dem Kathä- 
pitha der Brhatkathämanjari und des Kathäsaritsägara. Hier ist Sarva¬ 
varman Minister des Königs Sätavähanain Pratisthäna oder Supratisthita 1 ) 
an der Godävari. Er verfaßt das Kätantra, um seinem König in sechs 
Monaten das Sanskrit beizubringen. Auch hier hat er einen Rivalen, den 
er übertrumpft; es ist aber nicht Vararuci, sondern Gunädhya, der Ver¬ 
fasser der Brhatkathä. Vararuci ist aber doch auch hier ein Zeitgenosse des 
Sarvavarman, denn er und Gunädhya, ursprünglich Ganas des Siva, sind 
durch einen Fluch der Gaurl gleichzeitig auf Erden wiedergeboren, der eine 
in Kausämbi, der andere in Pratisthäna. Von. Vararuci wird hier berichtet, 
daß er der Minister der beiden letzten Nandas w T ar und noch den Untergang 
der Dynastie durch Cänakya und die Thronbesteigung des Candragupta 
erlebte. König Sätavähana müßte danach zur Zeit des Candragupta ge¬ 
herrscht haben. Allein es hieße den Charakter eines Werkes wie des Ka- 
thäpitha gänzlich verkennen, wollte man solche Schlüsse ziehen. Der Ver¬ 
fasser hatte doch nicht die Absicht, eine wissenschaftliche Literaturge¬ 
schichte zu schreiben. Es kam ihm nur darauf an, die mannigfachsten 
literarischen Anekdoten kunstvoll zu verflechten; ob dabei geschichtliche 

' o 

Verhältnisse, wofern sie ihm überhaupt bekannt waren, auf den Kopf ge¬ 
stellt wurden, war ihm sicherlich völlig gleichgültig. Die Geschichte von 
dem dummen Pänini, der schließlich seinen Lehrer Vararuci in der Dispu¬ 
tation besiegte, wird wohl niemand für geschichtlich halten; ebensowenig 
vermag ich aber in den Erzählungen von dem Bade des Königs, das den 
Anlaß zur Entstehung des Kätantra gibt, oder von der Wette Gunädhyas 
und Sarvavarmans, die den Gebrauch der Paisäci für die Brhatkathä be- 

Z a 

gründet, mehr als amüsante Geschichtchen zu sehen. Was insbesondere 
den König Sätavähana betrifft, so ist zunächst darauf hinzuweisen, daß 
er nui' in den kasmirischen Quellen erscheint 2 ). Täranätha nennt, wie 


*) Kath. 6, 8 Supratisthita in Pratisthäna. 

2 ) Dahin gehören außer den genannten der Haracaritacintämani des Räjänaka 
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bemerkt, anstatt seiner einen König des Südens, Udayana; im Nepäla- 
mähätmya 1 ), dessen Verfasser aus derselben Quelle geschöpft haben muß 
wie Ksemendra und Somadeva, sind Gunädhya und Sarvavarman die 
Panditas des Königs Madana von Ujjayani (27, 52). Ich will indessen 
keineswegs behaupten, daß dies die ursprüngliche Darstellung sei, viel 
wichtiger ist es, daß Lacöte, Essai S. 26f. gezeigt hat, daß mit dem Pra- 
tisthäna-Supratisthita wahrscheinlich ursprünglich gar nicht die Stadt im 
Dekkan gemeint war, sondern eine Stadt in der Nähe von Kausämbü 
Dann wird es aber weiter wahrscheinlich, daß der König Sätavähana über¬ 
haupt erst durch die Verwechslung jener Stadt bei Kausämbi mit dem 
Pratisthäna an der Godävarl in die Erzählung hineingekommen ist; wer 
anders sollte denn in der berühmten alten Residenz der Ändhra-Dynastie 
geherrscht haben als ein Sätavähana ? Daß man nicht noch weiter gehen 
und jenen schon an und für sich gänzlich unsicheren Sätavähana ohne alle 
zwingenden Gründe mit Häla identifizieren darf, um daraus ein Datum 
für Gunädhya und Sarvavarman zu gewinnen, braucht eigentlich kaum 
gesagt zu werden. Ich stimme völlig der Ansicht von Winternitz 2 ) zu, daß 
die sogenannte kasmirische Tradition in diesem Fall ohne jeden Wert ist; 
durch sie kann das oben gewonnene Ergebnis nicht entkräftet werden. 


Das Zeichen für 70 in den Inschriften von Mathura 

r 

aus der Paka- und Kusana-Zeit. 

* 

In einem Aufsatz in der Epigraphia Indica Vol. IX, p. 241 ff., hatte 
ich den Nachweis zu führen gesucht, daß ein gewisses, einem Andreas- 
Kreuz ähnliches Zahlzeichen in den Mathurä-Inschriften der Kusana-Zeit, 
das Buhler in seiner indischen Paläographie bald als 40, bald als 70 auf- 
gefaßt hatte, ausschließlich 70 bedeute. Die Frage ist für die indische 
Geschichte nicht unwichtig, da das betreffende Zeichen in dem Datum 
einer in die Regierungs zeit des mahäksatrapa Sodäsa fallenden Inschrift 
(Nr. 59) 3 ) vorkommt; je nachdem man den Zahl wert des Zeichens ansetzt, 

Jayaratha, wo die Geschichte in Kap. 27 im Anschluß an Somadeva erzählt wird, 
und die Kätantrakaumudi, die nach Bühler, Detailed Report, S.74, beginnt: 

naumi tarn Sarvavarmänmn yah samäröxlhya Pävakim ! 

Sätavähanaräjärtham sabdasästram subham vyadhät |J 
Auch die Erzählung Al-Berünis (I, 136 der Sachauschen Übersetzung) geht, wie der 
Zusammenhang, in dem sie erscheint, deutlich verrät, auf eine kasmirische Quelle 
zurück. Al-Eerünl erwähnt den Sätavähana, nennt aber den Mahädeva als Offen¬ 
barer des Werkes, mit dem nach seiner Darstellung das Studium der Grammatik 
überhaupt erst begann. 

G Lacöte, Essai sur Gunädhya et la Brhatkathä, S. 291 ff. 

2 ) Geschichte der indischen Literatur 3, 313f.; 397. 

3 ) Die Nummern der Inschriften beziehen sich hier und im folgenden auf meine 
List of Brahmi Inscriptions. 

6402 Lüders, Kleine Schriften 46 
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würde für iSodäsa das Jahr 42 oder 72, gleichviel welcher Ära, gesichert 
sein. Während Konow und andere meine Deutung des Zeichens ange¬ 
nommen haben, hat Rapson an seiner Ansicht, daß es 40 zu lesen sei, fest- 
gehalten, und neuerdings hat er in den Indian Studies in honor of Charles 
Rockwell Lanman, p.49ff., eine ausführliche Begründung seiner Meinung 
gegeben. Um nicht die Vorstellung auf kommen zu lassen, daß ich, durch 
die Gründe meines verehrten Kollegen überzeugt, meine Deutung auf- 
gegeben hätte, dann aber auch, weil ich einiges neues und, wie mir scheint, 
entscheidendes Material beibringen kann, habe ich mich entschlossen, 
noch einmal auf die Drage einzugehen. 

Ich hatte in dem erwähnten Aufsatz auf die Tatsache hingewiesen, 
daß in den Mathurä-Inschriften zwei Zahlzeichen verwendet würden, von 
denen das eine einem pta ähnelt, das andere die Dorm eines Andreas-Kreuzes 
hat, und ich hatte geschlossen, daß das eine von diesen 40, das andere 70 
sein müsse, da der Wert aller übrigen Zahlzeichen feststeht. Rapson er¬ 
klärt, daß er diesen Schluß nicht anerkennen könne, da es wenigstens mög¬ 
lich sei, daß das Andreas-Kreuz nur eine kursive Dorm des pta-Ze ichens 
sei. Ich halte diese Annahme für ganz unwahrscheinlich, da meines Er¬ 
achtens die beiden Zeichen recht verschieden aussehen. Nur wenn ihre 


Ähnlichkeit ohne weiteres in die Augen fiele, 


würde man doch diesem Mo 


ment ein Gewicht für die Ermittlung des Zahlwertes einräumen können. 

Ich muß es ferner von vornherein für unzulässig erklären, bei der Be¬ 
stimmung der Zeichen für 40 und 70 in den Mathurä-Inschriften von den 
entsprechenden Zahlzeichen in den Münzlegenden der westlichen Ksatrapas 
auszugehen, wie Rapson es tut. Daß sich die Brähmi-Zahlzeichen in Surästra 
und Mälwa anders entwickelt haben als in Mathura, zeigt schon das Zeichen 
für 40, das nach Rapsons eigenen Angaben auf den Münzen wesentlich anders 
aussieht als in den Inschriften von Mathura. Das Andreas-Kreuz kommt 
aber, wie Rapson versichert, auf den Münzen überhaupt niemals vor; es 
wird also auch für seine Deutung aus den Münzlegenden nichts zu ent¬ 
nehmen sein. 

Ich war bei der Bestimmung des Zahlwertes des Andreas-Kreuzes von 
der Mathurä-Inschrift Nr. 60 ausgegangen, w t o das Zeichen in dem Jahres¬ 
datum erscheint. Die Inschrift stammt aus der Regierungszeit eines Königs, 
dessen Name mit Väsu beginnt, also so gut wie sicher des Väsudeva. Das 
Andreas-Kreuz kann in diesem Dali nicht 40 bedeuten, da in den vierziger 
Jahren nicht Väsudeva, sondern Huviska herrschte. Der Stein, der die In¬ 
schrift trägt, ist verlorengegangen; wdr besitzen von ihr nur einen ziemlich 
schlechten Abdruck. Trotzdem ist das Andreas-Kreuz hier deutlich genug. 
Unglücklicherweise läuft links davon ein Riß durch den Stein, und in den 
dadurch in dem Abdruck entstandenen w T eißen Dleek hat jemand später 
mit Bleistift einen Haken gezeichnet und ihn mit dem Andreas-Kreuz ver¬ 
bunden, so daß ein Zeichen entstanden ist, wie es überhaupt sonst nirgends 
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vor kommt. Rapson meint, daß der Haken zu einer Schleife vervollständigt 
werden müßte; dann hätte man ein Zeichen, das mit dem verschleiften 
Zeichen in der Mathurä-Inschrift Nr. 47 und im wesentlichen auch mit dem 
Zeichen für 70 in den Münzlegenden identisch sei. Ich möchte demgegen¬ 
über betonen, daß, selbst wenn die vorgeschlagene Ergänzung des Zeichens, 
die mir in keiner Weise gerechtfertigt erscheint, richtig sein sollte, das Zu¬ 
sammentreffen mit dem Zeichen für 70 auf den Münzen aus den oben an¬ 
geführten Gründen nichts beweisen würde. Was das Zeichen in Nr. 47 be¬ 
trifft, so hatte ich aus dem Inhalt der Inschrift gewisse Angaben angeführt, 
die für die Lesung 40 sprechen; Rapson geht auf sie nicht ein. Ich bin 
auch jetzt noch überzeugt, daß dem Zeichen in Nr. 47 der Zahlwert 40 
zukommt; die verschleifte Form, die übrigens in Mathurä ganz allein steht 1 ), 
läßt sich ohne weiteres als eine Abart des gewöhnlichen pto-Zeichens er¬ 
klären . 


Den Grund, den Rapson gegen die Deutung des Andreas-Kreuzes als 
70 in Nr. 62 anführt, kann ich nicht anerkennen. Ich sehe nicht ein, warum 
ein Mönch nicht ebensogut im Jahre 77 wie im Jahre 47 in dem vihära 
des Huviska eine Säulenbasis gestiftet haben sollte. 

Weitere Anhaltspunkte für die Bestimmung des Zahlwertes des Andreas- 
Kreuzes liefern die Inschriften nicht. Will man nicht anerkennen, daß die 
Inschrift Nr. 60 das Zeichen enthält, so hängt alles von der Frage ab, ob 
man annehmen will, daß in Mathurä zwei verschiedene Zeichen für 40 ge¬ 
braucht wurden, oder nicht. Da die beiden Zeichen, wie es in der Natur der 
Sache liegt, in den Inschriften niemals auf demselben Stein erscheinen, 
so könnte, wer das Andreas-Kreuz als 40 lesen will, vielleicht behaupten, 
daß die Verwendung der beiden Zeichen individuell verschieden gewesen 
sei; von den Schreibern, die den Steinmetzen die Vorlagen lieferten, schrieben 
die einen das pta , die anderen das angeblich kursive Andreas-Kreuz. Der 
Annahme, daß das pta und das Andreas-Kreuz zur Bezeichnung der gleichen 
Zahl gebraucht wurden, würde aber doch der Boden entzogen sein, wenn 
sich nachweisen ließe, daß ein und derselbe Schreiber beide Zeichen ver¬ 
wendete. Und das ist tatsächlich der Fall. 

Unter den aus Ostturkestan in die Sammlung der Berliner Akademie 
gelangten Handschriften befindet sich eine stattliche Anzahl von Bruch¬ 
stücken einer Palmblatthandschrift, die aus der Grabung in Qyzil stammen. 
Die Bruchstücke zeigen die in Indien während der Kusana-Zeit gebräuch¬ 
liche Schrift. Die Handschrift, der sie angehören, ist sicherlich im nord¬ 
westlichen Indien entstanden und von dort nach Ostturkestan gebracht 
worden. Als meine Frau die Bruchstücke zusammenzusetzen und abzu- 


p Ich hatte nach der Reproduktion in der Ep. Ind. es früher für möglich ge¬ 
halten, daß eine Form des Zeichens mit kleinerer Schleife in Nr. 44 vorliege. Das ist 
aber, wie jetzt ein guter Abklatsch der Inschrift zeigt, nicht der Fall; das Zeichen 
hat die gewöhnliche Form der Mathurä-Inschriften, 

46* 
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schreiben begann, stellte es sieb bald heraus, daß sie nicht von einer ein¬ 
zigen, sondern von zwei verschiedenen Handschriften herrührten, die hier 
als A und B unterschieden sein mögen. Die Blätter von A sind breiter ge¬ 
wesen und haben 4—6 Zeilen auf der Seite, während in B nur 2—3 Zeilen 
auf der Seite stehen. An und für sich würde das noch nicht beweisen, daß 
wir Reste von zwei verschiedenen Handschriften vor uns haben. Ich habe 
in meiner Ausgabe der Kalpanämanditikä gezeigt, daß in den ersten nach¬ 
christlichen Jahrhunderten die einzelnen Blätter der Palmblatthandschriften 
oft sehr verschiedene Breite hatten, und daß man dann die Blätter so an¬ 
zuordnen pflegte, daß man die schmälsten an den Anfang und an das 
Ende, die breitesten in die Mitte legte. Allein in diesem Fall kommen in¬ 
haltliche Verschiedenheiten hinzu. Die beiden Handschriften enthalten 
zwei Werke der AbhidharmärLiteratur, die einander sehr nahe stehen; 
es lassen sich aber doch in der Phraseologie und in der Einteilung schon 
jetzt Unterschiede erkennen. So werden in A Zitate stets mit atrocyate 
■eingeleitet, in B mit aträha. A ist in Skandhakas geteilt, die wiederum in 
Asväsakas zerfallen, und es haben sich eine ganze Reihe von Kolophons 
erhalten, in denen freilich der Gesamtname des Werkes niemals genannt 
wird. Innerhalb der Asväsakas werden die einzelnen Paragraphen durch¬ 
gezählt. Eine solche Paragraphenzählung findet sich auch in B, aber hier 
fehlen alle Kolophons; der Schluß eines Kapitels wird hier nur durch einen 
Kreis bezeichnet, wie ich ihn Kalpanämanditikä, S. 16 beschrieben habe. 
Wenn wir somit jene Bruchst ücke auch zwei Handschriften mit. verschiedenem 
Text zuweisen müssen, so sieht sich die Schrift in beiden doch so gleich, 
daß es bei manchen Bruchstücken, die sich nicht durch Format oder Inhalt 
als zu der einen oder der anderen Handschrift gehörig erweisen, vorläufig 
zweifelhaft bleibt, wohin sie zu stellen sind. Wir dürfen unter diesen Um¬ 
ständen wohl mit Sicherheit annehmen, daß beide Handschriften von dem¬ 
selben Schreiber geschrieben sind. 

Xun erscheint in B das pta -Zeichen wiederholt in der Paragraphierung. 
Sehr deutlich ist es auf den Bruchstücken I und II, wo die Zeichen 
für 3 bzw. 4 und 7 und die Doppel.vertikale folgen. Wie ähnlich das Zahlen¬ 
zeichen der Ligatur pta ist, zeigt der Vergleich mit dem in I zufällig in der 
zweiten Zeile stehenden pta von saptamä. Ganz genau das gleiche Zeichen 
begegnet in der Paragraphierung auf einem anderen größeren Bruchstück, 
der Reihe nach vor den Zeichen für 2, 3, 5 und 6; und auf einem vierten 
Bruchstück vor den Zeichen für 4 und 5. Der Zahlwert des Zeichens er¬ 
gibt sich aus III. Hier findet es sich, leider mit Verlust der oberen linken 
Vertikale, aber mit völliger Sicherheit zu erkennen, am Anfang der dritten 
Zeile vor der Doppel vertikale. In der Zeile darüber stehen, im Original 
wiederum völlig deutlich, die Zeichen für 30 und 9 vor der Doppel vertikale. 
Der vierzigste Paragraph füllte also das Ende der zweiten und den gänzlich 
verlorengegangenen Anfang der dritten Zeile; das pta -Zeichen am Schluß 
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drückt also 40 aus. Genau die gleichen Zeichen für 39 und 40 folgen sich 
als Paragraphenzahlen noch auf einem anderen Blatt, dessen Schrift leider 
etwas abgerieben ist. Bas Blatt ist daher hier nicht reproduziert; im 
Original sind die Zeichen mühelos erkennbar. Das Zeichen für 70 kommt 
in B nicht vor; die Paragraphenzahlen gehen nicht über 47 hinaus und auch 
in den Blattzahlen hat sich eine 70 nicht erhalten. 

In A sind die Paragraphenzahlen im allgemeinen viel niedriger als in 
B; die höchste Zahl, die sich erhalten hat, ist 24. Unter den Blattzahlen, 
die bis 187 gehen, kommt keine, die das Zeichen für 40 enthielt, vor, wohl 
aber auf dem unter IV teilweise reproduzierten Bruchstück das Zehner¬ 
zeichen in der Form des Andreas-Kreuzes. Am unteren Ende des von links 
nach rechts verlaufenden Querstriches zeigt sich eine schwache Gabelung, 
die dadurch entstanden zu sein scheint, daß der Schreiber die Linie zuerst 
von links nach rechts und dann noch einmal von rechts nach links zurück¬ 
zog. Praktisch ist das von keiner Bedeutung; das Zeichen ist zweifellos 
mit dem in den Mathurä-Inschriften erscheinenden Andreas-Kreuz iden¬ 
tisch. Es kann sich also nur um die Frage handeln, ob es 40 oder 70 zu 
lesen ist. Wenn nun der Schreiber, wie oben gezeigt, in der Paragraphierung 
für 40 konsequent das p£a-Zeichen verwendet, so wird man ihm doch kaum 
Zutrauen können, daß er in der Blattzählung dieselbe Zahl durch ein Zeichen 
ausdrückte, das mit dem Zeichen für 40, wie er es schreibt, auch nicht die 

■ m __ _ T » 

geringste Ähnlichkeit besitzt. Die Blattzahl kann daher meiner Überzeugung 
nach nur 176 gelesen werden. 

Immerhin könnte jemand auf die Behauptung verfallen, daß das alles 
schließlich doch nichts beweise, da ja die Zeichen für 40 und 70 in zwei 
verschiedenen Handschriften vorliegen, und selbst wenn ich recht haben 
sollte, daß sie von demselben Schreiber geschrieben sind, dieser Schreiber 
ja im Laufe der Zeit seine Praxis geändert haben könnte : als er die Hand¬ 
schrift B schrieb, bediente er sich des pta-Ze ichens, später, als er A schrieb, 
gebrauchte er das 'kursive 1 Andreas-Kreuz. Dieser Einwand wird, wie mir 
scheint, durch die Bruchstücke einer anderen Palmblatt-Handschrift unserer 
Sammlung, die ebenfalls aus Qyzil stammt, widerlegt. Die Handschrift, 
die von Anfang bis zu Ende von derselben Hand geschrieben ist, enthält 
einen philosophischen Text. Die Schrift gehört der Kusana-Zeit an, weicht 
aber im Duktus etw-as von der Schrift der vorher besprochenen Hand¬ 
schriften ab. Unter den Bruchstücken finden sich zahlreiche linke End¬ 
stücke, auf denen die Blatt zahlen erhalten sind. Unter den Zehnerzeichen 
kommt wiederholt sowohl das pta-Zeichen als auch das Andreas-Kreuz vor. 
Als Beispiele sind hier die unter V und VI abgebildeten Stücke gewählt. 
Der Zahlwert des pta-Zeichens steht fest; die Blattzahl von V ist 343. 
Ebensowenig kann über die Lesung der Zeichen für 10, 20, 30, 50, 60, 80, 
90 ein Zweifel bestehen. Die Blattzahl von VI kann daher nur 278 sein. 
Kiemand wird doch behaupten wollen, daß derselbe Schreiber in derselben 
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Handschrift dieselbe Zahl bald durch das pta-Zeichen, bald durch das 
Andreas-Kreuz ausdrückte. 

Rapson ist, wie oben bemerkt, der Ansicht, daß auch die äußere Ge¬ 
stalt des Andreas-Kreuzes dafür spreche, daß ihm der Zahlwert 40 zu¬ 
komme, da es sich leicht als eine Kursivform des pta-Zeichens auffassen 
lasse. Ich habe schon gesagt, daß ich dem nicht zustimmen kann. In den 
Inschriften besteht jedenfalls der Kopf des pta -Zeichens stets aus einem 
der Oberlinie entbehrenden Quadrat. Die Ecken sind bisweilen etwas ab¬ 
gerundet, aber niemals nimmt der Kopf die Form eines rechten oder gar 
spitzen Winkels an, wie er im oberen Teile des Andreas-Kreuzes erscheint . 
Meiner Ansicht nach hat sich die Form, des Andreas-Kreuzes auf ganz 
andere Weise entwickelt. Wir können immer wieder beobachten, wde das 
Zeichen für 70 durch einen Zusatz zu dem Zeichen für 60 gebildet ward, 
genau so wie das Zeichen für 90 aus dem Zeichen für 80 umgestaltet wird. 
Deutlich ist das bei den Zeichen für 70 der Fall, die Buhler in seiner Schrift¬ 
tafel aus den Handschriften reproduziert. Koch klarer zeigt sich das bei den 
Zeichen für 70 in der in frühen Gupta-Charakteren geschriebenen Hand¬ 
schrift der Kalpanämanditikä; siehe die Schrifttafel in meiner Ausgabe. 
Auch die Form des Zeichens für 70 auf den von Rapson in seinem Catalogue 
of the Coins of the Andhra Dynasty &c. beschriebenen Münzen 1 ) erklärt 
sich ohne weiteres aus der Hinzufügung eines Striches am unteren Ende der 
Vertikale des Zeichens für 60. Dieser Zusatzstrich wird dann weiter verschleift 
und der Haken, der in 60 in der Mitte der Vertikale angesetzt ward, wird höher 
hinauf gerückt, so daß sich eine Ähnlichkeit mit dem Zeichen für 40 in der 
Mat hur ä-Inschrift Kr. 47 ergibt, wo aber die Schleife aus dem ursprünglich 
nach rechts gewendeten Haken am unteren Ende der Vertikale entstanden ist. 

Wir sollten also theoretisch für 60 in der Schrift der Kusana-Zeit ein 

* * 

Zeichen erwarten, das etw r a die Form Y zeigt; durch Anfügung eines Seiten¬ 
striches nach rechts wurde daraus das Zeichen des Andreas-Kreuzes mit 
dem Zahlwert 70 entstanden sein. Tatsächlich hat nun das Zeichen für 60 
diese Form in den Blatt zahlen der dritten der oben erwähnten Hand¬ 
schriften; unter VII ist ein Bruchstück mit der Blattzahl 269 wie der gegeben. 
Fast die gleiche Form findet sich in der Mathurä-Inschrift Kr. 57, von der 
wdr allerdings nur ein Faksimile im Arch. Surv. Rep. Vol. XX, Plate V, 6 
besitzen. In den beiden Mathurä-Inschriften Kr. 56 und 58 erscheint das 
Zeichen leicht verändert, indem die Linie, die den spitzen Winkel nach 
unten verlängert, hier weggelassen ist; siehe die Phototypien zu Ep. Ind. 
Vol. I, p.386, Kr.8; Vol. II, p.204, Kr. 19. Ich glaube also, daß sich auch 
von seiten der Form nichts gegen die Auffassung des Andreas-Kreuz es als 
des Zeichens für 70 einw r enden läßt. Auf die chronologischen Fragen, die 
sich ergeben, wenn der mahäksatrapa Sodasa in das Jahr 72 zu versetzen ist, 
möchte ich an diesem Orte nicht näher eingehen.* 

!) Siehe die Übersichtstafel auf S. CCWII. 
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Zur Geschichte des Ostasiatischen Tierkreises. 

Der Ursprung und die Verbreitung des sogenannten bst asiatischen 
Tierkreises ist in vieler Hinsicht noch so ungeklärt, daß der Hinweis auf 
einige neue oder meines Wissens bisher nicht eingehender behandelte 
Quellen in Prakrit, in Sanskrit und in der Sprache von Kuci nicht ohne 
Interesse sein dürfte, zumal da sie, wie mir scheint, auch zur Aufhellung 
gewisser Namen des Tierkreises in sogdischer und sakischer Sprache bei¬ 
tragen. 

Unter den von Sir Aurel Stein in der Niya- Gegend in Ostturkestan, 
auf der Stätte des alten Cadoda, ausgegrabenen Dokumenten findet sich 
ein oblonges Holztäfelchen, das von den Herausgebern der Kharosthi 
Inscriptions unter Nr. 565 veröffentlicht ist. Eine Reproduktion der Rück¬ 
seite ist in Sir Aurel Steins Serindia Bd. IV, Tafel XXVI, enthalten. Das 
Täfelchen enthält Aufzeichnungen astrologischen Inhalts in dem indischen 
Dialekt, der in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten in dem Reiche 
von Krorain die Umgangssprache war. Ich gebe zunächst den kurzen Text 
in der Umschrift der Ausgabe, aber mit Ersetzung der Ligaturen nsa und 
ch'a durch die, wie Rapson und Noble selbst bemerken, richtigeren Um¬ 
schreibungen spa und ksa 1 ). 

Rückseite. 

Kolumne A. 

1 prathanyana 2 ) nahm muska namma tasya dhivasa sarva karyäna karet 

sidham ca bhavati 
■ 

2 gava niksatrami sirsa lohidavya khatva pitva gamdarvcna ramidavya 

3 vyagra naksatrami yodha arabhtidavya 

4 sa-saka naksatrami palayidavya yo ca nasyati durläpa 

5 näga naksatrami trihsa sarva karya sahidavya 

Kolumne B. 

1 jamdunamca 3 ) sarva karyena varidavya 

2 aspa niksatrami purva pacima desami pamda gamdavo 

3 pasu niksatrami sirsa lohidavya 

4 kukud'a niksatrami pravarana vastarna chinidavya sividavya 

6 makad’a ca sava karyäna lahu 

V orderseite. 

1 svana niksatram ca sigra gata ägamana 

2 sugara nihsatra krisa vävana masu sad'a uhsivana sidhi vardhi bhavisyati 

Das Verständnis des Textes wird nicht nur durch das Vorkommen 
einiger unbekannter Wörter, sondern auch durch die Nachlässigkeit und 

L ) Nach den Herausgebern findet sich eine Anzahl von Punkten über den Text 
verstreut, sie scheinen aber keine Bedeutung zu haben. 

2 ) ~[nä]. 3 ) -nam ca. 


UNIVERSITÄTS¬ 

BIBLIOTHEK 

HEIDELBERG 



http://digi.ub.uni-heidelberg.de/digtit/luedersl940/0743 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






728 


Zur Geschichte des Ostasiatischen Tierkreises 


Ungenauigkeit der Schreibung erschwert. So sind z. B. ganze Silben fort¬ 
gelassen wie in nahm RAl. In R A 3 steht arabhtidavya offenbar für arabhi - 
davya , in RA 1, B 5 karyäna für karyäni. Unter diesen Umständen kann 
die im folgenden gegebene Übersetzung nur als eine vorläufige bezeichnet 
werden. 

1. Das erste Sternbild (führt) den Namen Ratte (oder Maus). An 
dessen Tage soll man alle Geschäfte verrichten und es gellt glücklich von¬ 
statten. 


2. Unter dem Sternbild Rind soll man den Kopf reinigen (und), nach¬ 
dem man gegessen und getrunken, sich mit Musik vergnügen. 

3. Unter dem Sternbild Tiger soll man einen Kampf beginnen. 

4. Unter dem Sternbild Hase soll man auf der Hut sein, und was 
verloren geht, ist schwer (wieder)zubekommeif> 

5. Unter dem Sternbild Schlange soll man jedes Geschäft ........ 

zustande bringen. 


6. (Unter dem Sternbild) Gewürm soll man sich von jedem Geschäft 
fernhalten. 


7. Unter dem Sternbild Pferd soll man eine Reise ins östliche (und) 
westliche Land machen. 


8. Unter dem Sternbild Ziege ( oder Schaf) soll man den Kopf reinigen. 

9. Unter dem Sternbild Hahn soll man Kleid (und) Decke zuschneiden 
und nähen. 

10. Und (unter dem Sternbild) Affe sind alle Geschäfte leicht. 

11. Und (unter dem) Sternbild Hund (findet) schnelle Wiederkehr 
eines Gegangenen (statt). 

12. (Unter dem) Sternbild Schwein (soll) Pflügen, Säen (und) Auf¬ 
richten von Weingehegen (stattfinden). Es wird Gelingen und Wachstum 
sein. 


Zu der Übersetzung bemerke ich im einzelnen: 

Zu 1. prathanyana nahm scheint eine allerdings sehr auffällige Ver¬ 
schreibung für praihama naksatra zu sein. 

Zu 2. Der Ausdruck sirsa lohidavya kehrt in R B 3 wieder. Ich stelle 
lohidavya zu pr. luha'i, das Hemacandra 4, 105 als Substitut für rnajjai lehrt. 

Zu 4. durläpa vertritt offenbar sk. durlabham. 

Zu 5. sahidavya gehört wohl zu sk. sadhayati. Unklar bleibt triksa . 
Kann es sk. dräksä, Weinstock, Weintraube, sein? Vgl. timpura 77, drim - 
pura 721 für sk. tämbüla und die Bemerkungen zu 12. Der Doppelstrich 
über dem zweiten aksara läßt eher vermuten, daß es für triksna steht.* 

Zu 6 . jamdunamca wird später besprochen werden. 

Zu 9. pravarana entspricht sk. prävarana, p. pärupana, vastarna , wie 
schon im Index verborum bemerkt ist, sk. avastarana.* 

3 a 

Zu 12 . krisa steht für krisana , masu muß ein Nahrungs- oder Genuß- 
mittel sein, das mit dem Hohlmaß (milima — 20 Jchi ) gemessen wird. 
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Auffallend ist, daß die Quantitäten, die in den Abgabelisten für masu an¬ 
geführt werden, bedeutend geringer zu sein pflegen als die für Getreide, 
Charakteristisch sind Zusammenstellungen wie masu gid'a khi 4 4 amna 
milima 3 pasu 1 (539), tarn kalammi aconammi amna nikhasta milima 1 
khi 10 masu acomenammi khi 3 nikasta (637); in 207 schließt die Aufzählung 
der Abgaben masu milima 1 khi 4 I potgohena (so zu lesen) amna milima 
10 4 go 1. Gas masu scheint also ein wertvolleres Genußmittel gewesen 
zu sein, und dazu stimmt, daß kleinere Mengen davon auf höheren Befehl 
auch als Geschenk an gewisse .Personen geliefert werden. So heißt es z. B. 
in 637; adehi kalasa padamulade anatilekha agata tasuca dhapgeyasa maste 
prahud'a presidavya khi 3 potgonena. Gas masu ist ferner trinkbar; in der 

leider verstümmelten Liste 175 steht;- na - ja masu ede jamna pivamti 

khi 3. In 272 wird der königliche Befehl erteilt: yahi eda anadilekha atra 
esati pratha cavala paruvarsi suka masu imavarsi masu sarva spara sam- 
galidavya ekadesammi nisimcidavya, 'wenn dieser Befehlsbrief dorthin ge¬ 
kommen sein wird, ... ist schleunigst das masu der vorjährigen Abgabe 
(und) das diesjährige masu alles vollständig zu sammeln (und) an einem 
Orte einzugießeir. Ger Ausdruck nisimcidavya weist deutlich auf eine 
Flüssigkeit; von festen Substanzen wird in diesem Zusammenhang nihida 
gebraucht, so z. B. ebenda: sarvatra naqaradramqesu amna samqalida 

o * o * 

nihida . In 633 wird auch von einem Krug masu gesprochen, der zerbrochen 
ist: avi pararivarsi priyavadasa vamti kalasa 1 masu asi eda kalasa bhim- 
nitaya mamtreti. Gas alles führt auf die Vermutung, daß masu AVeiiT be¬ 
deutet und für sk. madhu steht, das z, B. Kautil. 42 als r Traubensaft’ er¬ 
klärt wird: mrdvikäraso madhu. Allerdings wird in der Sprache der Ur¬ 
kunden intervokalisch.es dh gewöhnlich zu h, und wenn sich auch asimatra , 
asimatra , azimatra für sk. adhimälra findet, so liegt doch der Gedanke 
nahe, daß masu aus einer iranischen Sprache entlehnt ist. wo intervokali- 
sches d zur Spirans geworden war wie in av. maöu * Sachlich läßt sich gegen 
die üeutung von masu auf den Wein kaum etwas einwenden. Koch heute 
werden in Ostturkestan die herrlichsten Trauben gezogen. Wein wird 
heute allerdings dort nicht gekeltert; die Trauben werden nur zur Her¬ 
stellung von Rosinen benutzt (A. von Le Coq, Volkskundliches aus Ost- 
Turkistan, S. 44). Es ist aber nicht unwahrscheinlich, daß die Wein¬ 
bereitung erst mit der Einführung des Islam aufgehört hat. Anderseits 
ist in unseren Texten von getrockneten Trauben nicht die Rede; suka, suki , 
auch wohl sukha in 387, wenn die Lesung richtig ist, geht überall auch in 
Verbindung mit masu (169. 272, 431. 432) nicht etwa auf sk. suska , sondern 
auf sk. sulka zurück. Ob in 349: na sudhi (so in der Note) masu nevi sagri masu 
nikhalidavo etwa mit Ingwer (sk. sumthi) gewürzter und gezuckerter Wein 
(sagri zu sakara = sk. sarkarä in 702) gemeint ist, bleibt vorläufig unsicher. 

Für die Feststellung der Bedeutung von sad'a weist gosad’a in 157 
den Weg. Ger Satz: ninamciya (so ist zu lesen anstatt nanam ciya) opim- 
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tasa gosad'ammi go vito (so wahrscheinlich statt gosato) asti kann kaum 
etwas anderes bedeuten als "in dem Kuhgehege des in Nina wohnenden 
Opimta ist eine vito Kuh 3 . Sad'a dürfte mit säla, das im epischen und 
klassischen Sanskrit in der Bedeutung "Einfriedigung, Walt gebraucht 
wird, identisch sein, wie schon Rapson, Specimens of the Khar. Inscr. 
p. 8 bemerkt hat. Von masu sad'a ist in den Urkunden öfter die Rede. 
Nach 586 verkauft ein gewisser Dhamasa an den Schreiber Ramsotsa 
einen masu sata (so in der Note) mit samt den Bäumen: sadha vrksena. In 
655 liegt ein Kaufvertrag vor über einen misi Acker und einen masu sad'a, 
dessen Größe durch die Angabe bestimmt wird: iatra masu vuta apacira 
10 3. Vuta = sk. upta kann in diesem Dialekt sehr wohl "gepflanzt 3 be¬ 
deuten. Auch in dem nahestehenden nordwestlichen Dialekt der Asoka- 
Inschriften hat vuta diese Bedeutung. In dem Eelsenedikt II ist in dem 
Satz, der in Dhauli lautet: (osa)dhäni äni munisopagäni pasuopagäni ca 
atata naihi savata häläpitä ca lopäpitä ca, lopäpitä in Shähbäzgarh! durch 
vuta ersetzt. Auch Brhats. 74, 2 ist upta im Sinne von "gepflanzt 3 und 
"gesät 3 gebraucht: bkanktvä kändam pädapasyoptam urvyäm bljam väsyäm 
nänyatäm eti yadvak Ich möchte daher glauben, daß masu sad'a "Wein¬ 
gehege, Weingarten 3 bedeutet. Die Annahme, daß masu wie unser "Wein 3 
sowohl das Produkt wie die Pflanze bezeichne, scheint mir keine unüber¬ 
windliche Schwierigkeit zu bieten; auch im Lateinischen sagt man, neben 


vinearn conserere, in genauer Übereinstimmung mit dem angeführten masu 
vuta, vinum conserere, serere; siehe Cato, de agricultura 6, 4: vinearn quo 
in agro conseri oportet, sic observato. qui locus vino optimus dicetur esse et 
ostentus sali, aminnium minusculum et geminum eugeneum . helvolum minus- 
culum conserito. qui locus crassior erit aut nebulosior , ibi aminnium 
maius aut murgentinum, apidum , lucanum serito; Varro, r. r. 1, 25; 
Piin. 14, 46. 

Was endlich uksivana betrifft, so macht der Zusammenhang es wahr¬ 
scheinlich, daß es den Beginn der jährlichen landwirtschaftlichen Tätigkeit 
im Weingarten bezeichnet, so wde Pflügen und Säen die erste Arbeit auf 
dem Acker im Prühling ist. Stein, Sand-buried Ruins of Khotan, p. 228, 
gibt an, daß die Rebstöcke in Ostturkestan heute an niedrigen, in Reihen 
angeordneten Zäunen gezogen und im Winter mit Erde zugedeckt werden. 
Vielleicht geht also das uksivana auf das Aufrichten der Rebstöcke im 
Erühling. Auch in 574 scheint sich der Infinitiv sad'a uksivamnae (neben 
bhuma krisamnae) auf das Auf richten eines Geheges zu beziehen. 

Es ist ohne weiteres klar, daß die Liste der Namen von Naksatras in 
dem Täfelchen aufs genaueste mit der Liste der Tiernamen des chinesi¬ 
schen Zyklus überfeinstimmt. In der Anordnung findet sich nur eine ein¬ 
zige Abweichung: Hahn und Affe sind hier vertauscht. Ich zweifle keinen 
Augenblick, daß das auf einem einfachen Versehen des Schreibers oder 
des Verfassers beruht, denn überall, wo der ostasiatische Zyklus vor kommt. 
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steht der Hahn hinter dem Affen 1 ). Mit Umstellung dieser beiden Tiere 
in unserer Liste entsprechen sich also die Reihen 2 ): 


Chinesisch 

Krorainisch 

Chinesisch 

Krorainig 

i Ratte 

muska 

* 

7 Pferd 

aspa 

2 Rind 

gava 

s Ziege 

pasu 

3 Tiger 

vyagra 

9 Affe 

makacVa 

■» 

4 Hase 

sasaka 

Mo Hahn 

kukud'a 

□ 

5 Drache 

näga 

ii Hund 

svana 

6 Schlange 

jamdunamca 

|/ B * 

12 Schwein 

sugara 


Es ist dies der älteste und, soviel ich weiß, der einzige bisher veröffent¬ 
lichte Text, in dem uns der zwölfteilige Tierzyklus in indischer Sprache 
entgegentritt 3 * ). Wohl waren schon früher Erwähnungen des Tierzyklus 
in chinesichen und tibetischen Werken bekannt, die auf indische Quellen 
zurückgehen. Chavannes a. a. 0. S. 86f., erwähnt ein kleines Sütra, das 
Schi-örh-yüan-scheng-siang-juei-king, das zwischen 980 und 1000 von dem 
Mönche Schi-hu übersetzt ist. Uber den Inhalt des Sütra bemerkt Cha¬ 


vannes: TI traite des presages qui peuvent etre tires au moyen d 5 un dia- 
gramme dans lequel les douze causes (nidänas) sont mises en correlation 
avec les douze mois et avec les caracteres du cycle duodenaire; tout ä la 
fin, on lit le passage suivant: ,Celui qui examine avec une attention scrupu- 
leuse ce que produisent les douze causes, afin de comprendre parfaitement 
le bien ou le mal, le chagrin ou la joie, la reussite ou Lechen, doit dessiner 
un diagramme de Revolution et le tracer clairement en partant de l’avidyä 
(correspondant au 10 e mois) pour aboutir au jarämarana (correspondant 
au 9 e mois); les mois et les jours y auront leurs places distinctes; dans 
P ordre de succession on y disposera les douze formes corpore lies qui sont: 
le rat, le boeuf, le tigre, le lievre, le dragon, le serpent, le cheval, la chevre, 
le singe, le coq, le chien et le porcU 

Diese merkwürdige Verbindung der Nidänas mit dem Tierzyklus kehrt, 
wie Läufer, T’oung Pao 1907, S.400 gesehen hat, im Kapitel 19 der tibeti- 

2 ) Eine Umstellung von. Tieren läßt sich, soweit ich sehe, überhaupt nur einmal 
in der bildlichen Darstellung des Zyklus auf einem alten turkestanischen Teppich 
nachweisen, auf den Läufer, Toung Pao 1909, S.71ff., hingewiesen hat. Hier sind 
Drache und Schlange offenbar aus künstlerischen Gründen umgestellt worden. 

2 ) Die chinesische Reihe nach Chavannes, Le cycle turc des douze animaux, 
T’oung P ao 1906, S. 52. Dort sind auch die Listen der zwölf Tiere bei den anderen 
Völkern, die den Zyklus kennen, gegeben. Das chinesische Wort für Ziege bezeichnet 
auch das Schaf. Chavannes a. a. O. S.55, Ahm. 1, ist der Ansicht, daß es ursprüng¬ 
lich von der Ziege gebraucht wurde. Auf den Spiegeln der T r ang-Zeit ist das dar¬ 
gestellte Tier eine Ziege. 

3 ) Auf die merkwürdigen, aber kaum sehr alten Tierkreisdarstellungen in Tem¬ 
peln von Cbidambaram und Trichinopoly, die Boll, Sphaera S.342ff. behandelt hat, 

gehe ich hier nicht ein. Ihr Ursprung bleibt dunkel, wenn auch eine Beeinflussung 

durch die ägyptische Dodekaoros des Teukros und den ostasiatischen Tierzyklus 
naheliegt. 
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sehen Lebensbeschreibung des Padmasambhava wieder 1 ). Dort wird er¬ 
zählt, wie Padmasambhava von einem indischen Lehrer in der Stadt Guhya 
in Indien die Astrologie erlernt. Er wird dabei über den "Zusammenhang 
von zwölf Vorgängen im Leben eines Buddha mit den zwölf Nidänas, 
welche in einem irdischen Jahre umlaufen", unterwiesen. Die Leihe be¬ 
ginnt : "Wenn der Gott der Sakt-i den Segen gibt, so steht dies im Zusammen¬ 
hang mit dem Mäusejahr der Avidyä. Wenn der aschenfarbene Elefant 
im Mutterleibe sich sechsfach verwandelt, so hängt es zusammen mit dem 
Stierjahre der Samskärah." In der gleichen formelhaften Art geht der 
Text weiter, genau die Reihenfolge des chinesich-tibetischen Tierzyklus 
und der Nidäna-Kette innehaltend. Die letzte Formel lautet: "Wenn die 
neun 2 ) eisernen Schweine eingebohrt in Kraftanstrengung wetteifern, so 
hängt dies zusammen mit dem Schweinejahr des Alterns und Sterbens. 5 

Vorausgesetzt, daß der chinesische Traktat wirklich aus dem Sanskrit 
übersetzt ist, würde sich daraus ergeben, daß den Indern oder, vorsichtiger 
gesagt, den Sanskrit schreibenden Buddhisten der chinesische Tierzyklus 
um die Mitte des 10. Jahrhunderts bekannt war, und wenn die Angabe 
des Padma thahyig, daß Padmasambhava die geschilderte Astrologie in 
Indien studierte, richtig ist, so müßten die Inder ihn schon in der ersten 
Hälfte des 8. Jahrhunderts gekannt haben. An und für sich würde das bei den 
vielfachen Beziehungen, die schon seit Jahrhunderten zwischen dem indi¬ 
schen und dem ost- und zentralasiatischen Buddhismus bestanden, nichts 
Auffälliges haben. 

Die Mitte des 8. Jahrhunderts ist die untere Grenze für ein astrolo¬ 
gisches Werk über günstige und ungünstige Stunden, Tage und Gestirne, 
das dem Bodhisattva ManjusrI und anderen Weisen zugeschrieben wird 
und das 759 von Amoghavajra übersetzt und 764 durch einen seiner Schüler 
mit Anmerkungen versehen wurde 3 * ). Wie Pelliot, T 5 oung Pao 1929, S.204 
angibt, findet sich in diesem Werk die Bemerkung, daß man in den Län¬ 
dern des Westens die Jahre mit den zwölf Tieren und die Wochentage 
mittels der Gestirne zählt. Es bestätigt sich also, daß mindestens in der 
ersten Hälfte des 8. Jahrhunderts indische Schriftsteller eine Kenntnis des 
Tierzyklus hatten, wie er in den Ländern des Westens verbreitet war, wobei 
unter den letzteren, wie Pelliot annimmt, wahrscheinlich das Gebiet von 
Ostiran, insbesondere Sogdiane, zu verstehen ist. 

Könnten w T ir uns auf die Angaben eines anderen buddhistischen Textes, 
des Sme-bdun zes-pa skar-mai mdo, des Sütra von den "Großer Bär 5 ge¬ 
nannten Gestirnen verlassen, so würde die Bekanntschaft der Inder mit 


* ■ 

] ) Übersetzt von Grünwedel, Ein Kapitel des Tä-se-suh, in der Bastian-Fest¬ 
schrift, S. 471 f. 

2 ) Man beachte, wie hier die Kennzahl mit dem jarämarcina ebenso verbunden 
ist wie in dem chinesischen Traktat. 

3 ) Pelliot, JA. XI, 1, p. 168. 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0748 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 






Zur Geschichte des Ostasiatischen Tierkreises 


733 


dem Tierzyklus schon für die erste Hälfte des 7. Jahrhunderts bezeugt sein. 
Über den Inhalt des Werkes hat Läufer, T’oung Pao 1907, S.392ff. be¬ 
richtet. Es wird darin der zwölfjährige Tierzyklus in der Weise aufgeführt, 
daß die in einem bestimmten Jahre geborenen Menschen zu einem der 
sieben Sterne des Großen Bären in Beziehung gesetzt und unter den Schutz 
des betreffenden Sternes gestellt werden. Die zwölf Tiere des chinesischen 
Zyklus, beginnend mit der Ratte, werden zu diesem Zweck auf die sieben 
Sterne verteilt, und zwar in der Reihenfolge 1. 2. 12. 3. 11. 4. 10. 5. 9. 8. 
6 . 7. Daß diese Verteilung auf einem System beruht, ist unverkennbar; 
es würde noch einheitlicher hervortreten, wenn die Nummern 8 (Schaf) 

___ p p _ 

und 6 (Schlange) umgestellt wären. Uber die Geschichte des Buches be¬ 
lehren uns zwei Kolophone, der eine in Versen, der andere in Prosa, die 
aber nicht genau übereinstimmen. Nach dem zweiten Kolophon wurde 
das Sütra von einem indischen Pandita und Hüen-tsang aus Indien mit¬ 
gebracht und in China übersetzt. Im Jahre 1330 wurde es ins Mongolische 

_ ■ ■ 

übersetzt und in 2000 Exemplaren gedruckt. Eine uigurische Übersetzung 
wurde in 1000 Exemplaren gedruckt . Im Jahre 1336 wurde es ins Tibetische 
übersetzt 1 ). Läufer versichert, er habe in dem Sütra nichts finden können, 
was gegen eine Entstehung der Schrift in Indien sprechen könnte. Trotz¬ 
dem dürfte es klar sein, daß man die Nachricht über die Einführung des 
Werkes aus Indien, die fast 700 Jahre später ist, nicht als unbedingt zu¬ 
verlässig betrachten kann, zumal da das Werk in der Liste der von Hüen- 
tsang erworbenen und mit ge brachten Bücher nicht erwähnt zu sein scheint. 

Wahrscheinlich liegt eine Erwähnung des Tierzyklus in dem Särdüla- 
karnävadäna des Divyävadäna, S. 630, vor. Da fragt der Brahmane Pus- 
karasärin den Trisahku Mätahgaräja nach dem Umfang seines Wissens: 
kim mmar bhavatä rqvedo ' dhltah yajurvedo 5 dhltah sämavedo '‘dhltah äyur- 

* JL t t/ » i/ t/ ■ * v 

vedo 5 dhltah atharvavedo 3 * dhltah kalpädhyäyo 5 pi adhyätmam api mrgaca- 
kram vä naksatraqano vä tithikramaqano vä tvayädhltah karmacakram vä 

f * V # t/ f t/ * * 

tvayädhigatam ? Man wird bei dem mrgacakra, das hier vor der Naksatra- 
und der Tithi-Liste genannt ist, vielleicht zunächst an den Zodiakus denken, 

i ■ 

und gewiß wäre es nicht unmöglich, daß mrgacakra eine Übersetzung des 
griechischen Ausdruckes ist. Allein sonst scheint diese Bezeichnung für 
den Zodiakus, für den sie ja auch nur bedingt paßt, nicht gebraucht zu 

sein, und das Särdülakarnävadäna ist ein so altes Werk, daß eine Erwäh- 

J ? 

nung des Zodiakus darin recht auffällig sein würde 2 ). Nach Levi, T’oung 


1 ) In dem in Versen abgefaßten Kolophon wird von dem indischen Original 

■h * 

nichts gesagt und nur von der Übersetzung des in uigarischen Lettern vorhandenen 
Sütra ins Mongolische und seiner Drucklegung in 1000 Exemplaren gesprochen. 

2 ) In späterer Zeit erscheint aber der Zodiakus in der chinesischen buddhistischen 

* t ^ 

Ubersetzungsliteratur. Chavannes hat T’oung Pao 1906, S.86, eine Stelle aus dem 

Ta-fang-teng-ta-tsi-king beigebracht, in der die Sanskrit-Kamen der c zwölf tsch/en 
genannten Konstellationen’ in chinesischer Umschrift aufgeführt werden. Aber diese 
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Pao 1907, S.118f. gehen die beiden chinesischen Übersetzungen, die es ge¬ 
funden hat, bis ins 3. Jahrhundert n. Chr. hinauf. Die erste rührt von dem 
indischen Mönche Tschu Lü-yen her, der 224 nach China kam und das 

Avadäna im Jahre 230 übersetzte; die zweite stammt von dem bekannten 

\ * ^ __ 

Dharmaraksa, dessen Ubersetzertätigkeit sich von 206 bis 313 oder 317 
erstreckte. Es ist unter diesen Umständen doch wohl wahrscheinlicher, 
daß das mrgacakra auf den zwölfteiligen Tierzyklus zu beziehen ist, und 
um so mehr, als es fest steht, daß der Verfasser eines anderen buddhistischen 
Sanskrit-Werkes, das spätestens in der ersten Hälfte des 2. Jahrhunderts 
n. Chr. entstanden sein muß, eine Kenntnis des Tierzyklus hatte. 

Wir verdanken diesen Nachweis Chavannes. Er hat T’onng Pao 1906, 

S.87ff. eine Stelle aus dem Ta-fang-teng-ta-tsi-king, dem Mahäsamnipäta- 

sütra, mitgeteilt, die, wde er im einzelnen nachweist, zu dem alten Text- 

bestande gehört, der zuerst zwischen 147 und 189 n. Chr. von dem Sramana 

aus dem Reich der Yüe-tsclu, dem (Yüe)-tschi Lou-kia-tsclr en, dann 

zwischen 402 und 412 nochmals von Kumärajlva und zum drittenmal 

zwischen 414 und 433 von einem Dharmaraksa übersetzt worden ist. Da 

* 

wird von der verdienstlichen Tätigkeit gewisser Tiere gesprochen, die sich 
die Bekehrung ihrer Artgenossen angelegen sein lassen. Es sind die zwölf 
Tiere des Zyklus. Am ersten Tage des siebenten Monats beginnt die Ratte 
das Werk, indem sie einen Tag und eine Nacht lang Jambudvipa durch¬ 
eilt und die Wesen, die als Ratten geboren sind, ermahnt, von bösen Werken 
zu lassen und Gutes zu tun. Am folgenden Tage löst das Rind sie ab, und 
so fort, bis am dreizehnten Tage wieder die Ratte an der Reihe ist. In 
dieser Weise betreiben sie die Bekehrung f bis zum Ende der zwölf Monate 
und auch bis zum Ende der zwölf Jahre 5 . Je drei der Tiere wohnen auf 
einem zwanzig yojanas hohen Berge im Meere außerhalb Jambudvipas, 
ein jedes in einer Höhle, und werden dort von einer Göttin und einer Rä- 
ksasi, die von je 500 Verwandten umgeben sind, verpflegt. Die Verteilung 
der Berge, der Tiere und der pflegenden Göttinnen auf die Himmelsgegenden 
ist wie folgt*): 

Osten; Vaidüryaberg. Bewohner: Schlange, Pferd, Ziege. 

Pflegerin: Göttin des Holzes. 

Süden: Sphatikaberg. Bewohner; Affe, Huhn, Hund. 

Pflegerin: Göttin des Feuers. 

Westen: Silberberg. Bewohner: Schwein, Ratte, Rind. 

Pflegerin: Göttin des Windes. 

Norden: Goldberg. Bewohner: Löwo, Hase, Drache. 

Pflegerin: Göttin des Wassers. 

Stelle findet sich in einem Teile des Ta-tsi-king, der erst von Narend ray asas zwischen 
566 und 585 übersetzt ist, gehörte also vermutlich nicht dem alten Texte an. 

J ) Die Berge, die Höhlen, die Göttinnen und die Räksasis führen besondere 
Namen, die für die Trage, die uns hier beschäftigt, kein Interesse haben. 
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Die Elemente, aus denen diese Geschichte aufgebaut ist, sind dem 
eigentlichen Indien fremd. Wir werden daher mit Chavannes annehmen 
dürfen, daß das Mahäsamnipätasütra in Ostturkestan entstanden oder doch 
wenigstens überarbeitet ist, zumal das Werk auch sonst eine bessere Kenntnis 
der Geographie Zentralasiens verrät, als man sie von einem indischen Ver¬ 
fasser erwarten kann. Chavannes meinte, daß man bei einem in Ostturkestan 
entstandenen Sanskrit-Werke an Beeinflussung durch chinesische oder 
durch türkische Vorstellungen denken könnte, wobei er unter Türken r soit 
Kouchans, soit Hiongnou 5 verstand. Man ist heute nicht mehr geneigt, 
die Kusäns als ein türkisches Volk zu betrachten; wir wissen überdies, 
daß in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten in Khotan Saken, in 
Bharuka, Kuci, Agni Angehörige eines Volkes saßen, das eine indogerma¬ 
nische Sprache redete. Die Möglichkeiten der Entlehnung sind also viel 
größer. 

In der Tierliste des Ta-tsi-king erscheint der Löwe an Stelle des Tigers 
der chinesischen Liste. Bei dem größten Teile der Türkvölker, sagt Cha¬ 
vannes, vertritt der Leopard (bars, pars, bar'is) die Stelle des Tigers. Cha¬ 
vannes meint, man verstünde nicht, warum der Tiger zum Löwen geworden 
sein sollte, wenn der Verfasser des Ta-tsi-king aus chinesischer Quelle 
schöpfte; wenn der Tierzyklus ursprünglich türkisch gewesen sei, so sei 
es ziemlich natürlich, daß der Leopard von den Chinesen für den Tiger, 
von den Zentralasiaten für den Löwen genommen sei. Auch Marco Polo, 
der seine Nachrichten von den Mongolen, nicht von den Chinesen habe, 
spreche von dem Löwen als einem Tiere des Zyklus 1 ). Ich kann diese 
Beweisführung nicht als stichhaltig ansehen. Von Marco Polo müssen wir 
meiner Ansicht nach ganz absehen, da seine Angaben auch in bezug auf 
die Reihenfolge ganz ungenau sind; er nennt als die ersten vier Tiere Löwe, 
Rind, Drache, Hund. Wenn er das bars, das er vermutlich von seinem 
mongolischen Gewährsmann hörte, durch Löwe wiedergibt, so sind daraus 
kaum irgendwelche Schlüsse zu ziehen. Es ist mir aber überhaupt sehr 
fraglich, ob die Türken jemals scharf zwischen Leopard und Tiger unter¬ 
schieden, obwohl die zentralasiatischen Stämme den einen so gut oder so 
schlecht gekannt haben müssen wde den anderen, da die Nordgrenze des 
Verbreitungsgebietes der beiden Tiere ungefähr die gleiche ist. Nach 
Radloff, Wörterbuch 4, 1158 bedeutet pars im Uigurischen Tiger, im osma- 
nischen Türkisch Panther, bei den Kasan-Tataren sogar den Luchs 2 ). 
Kowalewski gibt in seinem mongolischen Wörterbuch 2, 1109 für bars nur 

Tiger. Und jedenfalls ist es eine Tatsache, daß in den uigurischen Texten 

■ * _ _ 

aus Turkestan bars die Übersetzung von Tiger ist. So heißt es z. B. Suv. 

610, 16 in der bekannten Erzählung von der Speisung der hungrigen Tigerin 

durch den Bodhisattva: rrmntada adin taqi öni as ickü yoq, kim bu alanurmis 

1 ) Die Stelle ist angeführt bei Chavannes a. a. O. S.58. 

2 ) Vgl. auch 4, 1487 unter bars. 
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ac bars'iy tirgürgülüg ‘"außer dieser gibt es keine andere Speise, die dieser 
geschwächten, hungrigen Tigerin wieder auf die Beine helfen könnte 1 !. 
In dem chinesischen Original steht an der entsprechenden Stelle hu, Es 
ist also doch anzunehmen, daß die Uiguren, wenn sie den chinesischen 
Zyklus übernahmen, das chinesische hu — Tiger genau so wie an der an¬ 
geführten Stelle des Suvarnaprabhäsa durch bars übersetzten 2 ). Warum 
der Verfasser des Mahäsamnipätasütra den Löwen anstatt des Tigers ge¬ 
nannt hat, weiß ich allerdings nicht zu sagen. Aber er steht in dieser Be¬ 
ziehung ganz allein. Das Täfelchen von Cadoda, das zeitlich nicht allzu- 

G ■ 

weit von der Entstehung des Sütra abliegen dürfte, hat in Übereinstimmung 
mit dem. Chinesischen vyagra und beweist somit, daß die indisch sprechen¬ 
den und schreibenden Bewohner Ostturkestans keineswegs in dem Zyklus 
den Tiger durch den Löwen ersetzt hatten. Auch in zwei anderen Sanskrit- 
Listen aus dem Norden Ostturkestans findet sich, wie wir später sehen 
werden, der Tiger wieder. Ich sehe also vorläufig keinen zwingenden 
Grund gegen die Annahme, daß der Tierzvklus von den Chinesen erfunden 

CO CP y 

und von den Türken sowohl wie von dem Verfasser des indischen Sütra 
übernommen w r urde. 

Es entspricht aber weiter auch die Verteilung der Tiere auf die Himmels¬ 
gegenden, wie das Sütra sie zeigt, nicht dem chinesischen System, nach 
dem vielmehr dem Osten Tiger, Hase, Drache, dem Süden Schlange, Pferd, 
Ziege, dem Westen Affe, Hahn, Hund, dem Norden Schwein, Ratte, Rind 
zugewiesen werden 3 ). Auch die Verteilung der Elemente auf die Himmels¬ 
gegenden stimmt nicht zu den chinesischen Anschauungen, nach denen 
dem Osten das Holz, dem Süden das Feuer, dem Westen das Metall, dem 
Norden das Wasser angehört. Die Unstimmigkeiten in der Verteilung der 
Tiere auf die Himmelsgegenden sind für Chavannes ein Beweis, daß die 
Darstellung des Ta-tsi-king nicht auf chinesischer Tradition fuße. In die 
gleiche Richtung weist nach Chavannes das Fehlen des fünften chinesi¬ 
schen Elementes, der Erde, in dem Sütra und anderseits das Auftreten des 
Windes anstatt des Metalls im Westen. Die Reihe der vier Elemente, wie 
sie hier erscheint, ist nicht chinesisch, da die Chinesen den Wind nicht als 
Element kennen; sie ist ebensowenig indisch, da die Inder wohl vier Ele¬ 
mente, Erde, Wasser, Feuer, Wind (= Luft), kennen, aber das Holz nicht 

0 Siehe SBAW. Phil.-Hist. Kl. 1931, S.338. 

2 ) Als die Perser den Zyklus von den Mongolen übernahmen, hat man bars 
allerdings als Leopard verstanden und durch palang, nicht durch bahr übersetzt. 

3 ) In der koreanischen Ausgabe lautet der Text dos Ta-tsi-king anders, indem 
für Osten Süden, für Süden Westen, für Westen Norden, für Norden Osten steht. 
Dadurch ist aber das Verhältnis der Elemente zu den Himmelsgegenden völlig in Un¬ 
ordnung geraten, und gerade das beweist, wie Chavannes bemerkt, daß es sich um 
eine nachträgliche Änderung der koreanischen Ausgabe handelt, die gemacht ist, 
um die Angaben über die Beziehungen der Tiere zu den Himmelsgegenden mit dem 
chinesischen System in Einklang zu bringen. 
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als Element betrachten, Chavannes schließt daraus, daß die Reihe nur 
türkisch sein könne. Nach ihm ist die Theorie von den vier Elementen 
bei den TsTn entstanden und von den Chinesen auf ge nommen, als die 
TsTn sich der Herrschaft über das ganze China bemächtigt hatten, und 
dann von ihnen zu der Theorie von den fünf Elementen weitergebildet 

o 

worden; die Bevölkerung des Landes der TsTn sei aber wesentlich türkisch 


gewesen. 

Mir scheint, daß L. de Saussure, Les origines de l’astronomie chinoise, 
S.277ff. die Verschiedenheiten, die sich in der Theorie von den Elementen 
im Mahäsamnipätasütra und bei den Chinesen zeigen, viel einfacher und 
überzeugender erklärt hat. Nach de Saussure ist die Lehre von den 
fünf Elementen durchaus chinesisch und geht in alte Zeiten zurück; ebenso 
ist ihre Verbindung mit den Kardinalpunkten spezifisch chinesisch. Jeden¬ 
falls kann das Fehlen des fünften Elementes, der Erde, in dem Sütra nichts 
für eine ursprüngliche Reihe von vier Elementen beweisen, denn die Erde 
wird der Mitte zugewiesen. Da der Verfasser des Sütra für seine Darstellung 
nur vier Elemente in den vier Himmelsgegenden unterbringen konnte, so 
mußte er die Erde, das Element der Mitte, notwendigerweise übergehen. 
Die Verteilung der Elemente auf die Himmelsgegenden übernahm er in 
der chinesischen Anordnung, nur ersetzte er das Metall durch den Wind. 
Weshalb er es bei dieser teilweisen Hinduisierung der Reihe bewenden ließ, 
läßt sich natürlich nicht mit Sicherheit sagen. Vielleicht trug er Bedenken, 
die Erde an die Stelle des unindischen Holzes zu setzen, w T eil er durch die 
Zuweisung der Erde an den Osten mit der chinesischen Theorie, die für 
ihn die Grundlage seiner Darstellung war, in völligen Widerspruch ge¬ 
raten wäre. 


Auch die andere Verteilung der Tiere auf die Himmelsgegenden, die 

wir in dem Sütra finden, dürfte kaum den Schluß auf eine nicht chinesische 

/ 

Vorlage gestatten. Was der Verfasser des Mahäsamnipätasütra getan hat, 

ist nichts weiter, als daß er den chinesischen Äquatorialkreis um 90 Grad 

zurückgedreht hat. Warum er das getan hat, bleibt im Grunde ebenso 

unklar wie die Ersetzung des Tigers durch den Löwen. Aber dürfen wir bei 

einem Nicht Chinesen schließlich nicht auch mit einfachen absichtslosen 

Versehen rechnen ? Man beachte anderseits, wie in der Erzählung von den 

■- * 

Missionsreisen der Tiere die Ratte an der Spitze steht, in genauer Über¬ 
einstimmung mit der üblichen chinesischen Liste der Tiere, während man 
nach der Reihenfolge, die bei der vorausgehenden Schilderung der Wohn¬ 
orte der Tiere beobachtet ist, erwarten sollte, daß die Schlange den Reigen 
eröffnen würde. 

Ich kann mich daher nur der Ansicht de Saussures anschließen, daß 
die Stelle aus dem Mahäsamnipätasütra nicht geeignet ist, die Ansicht 
von dem chinesischen Ursprung des Tierzyklus zu erschüttern. Vielleicht 
ist es in diesem Zusammenhang gestattet, noch auf einen anderen Punkt 


6402 Luders, Kleine Schriften 
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hin zu weisen, der gegen die Entstehung des Tierzyklus bei den türkischen 
Stämmen spricht. Bei den meisten Türkvölkern 1 ) heißt das Tier, das dem 
Drachen des chinesischen Zyklus entspricht, lu, das wegen des anlautenden 
l kein echt türkisches Wort sein kann und sicher nichts weiter als eine 
Entlehnung des chinesischen lung = Drache ist. Es ist aber doch ganz 
unwahrscheinlich, daß die Türken, wenn sie die Erfinder des Tierzyklus 
waren, ein Fabeltier darin aufgenommen haben sollten, für das sie gar 
keinen Namen in ihrer Sprache hatten. Wenn nach Al-Käsgari die zentral- 
asiatischen Türken im 11. Jahrhundert den Drachen des Zyklus näh nennen, 
so werden sie das dem Kubischen entlehnt haben, wo das dem Sanskrit ent¬ 
lehnte näh die Übersetzung des chinesischen lung ist 2 ), und wenn bei einigen 
Türkvölkern anstatt und teilweise neben lu bal'iq r Fisch 3 * oder pers. nahang 
'Krokodil 5 erscheint, so sind das doch deutliche Versuche, das Unbekannte 
durch Vertrauteres zu ersetzen. 

Auf eine andere Schwierigkeit, die sich der Annahme des türkischen 
Ursprungs des Tierzyklus entgegenstellt, hat Chavannes a. a. 0. S. 122 
selbst hingewiesen: die Liste der Tiere enthält den Affen, der in den von 
den Türken besetzten Gebieten nicht vor kommt. Chavannes sucht diesen 
Einwand durch den Hinweis zu entkräften, daß der türkische König Kaniska 
Gandhära und Kasmlr, wo der Affe lebt, beherrschte und daß es "wahr¬ 
scheinlich sei, daß schon vor ihm andere türkische Herrscher in diese Ge¬ 
biete vorgedrungen seien. Wenn wir auch von der ethnologischen Stellung 
der Kusäns ganz absehen, so können doch die Eroberungen des Kaniska 
oder seiner Vorgänger auf keinen Fall etwas mit der Aufstellung einer den 
Affen einschließenden Liste bei irgendwelchen zentralasiatischen Stämmen 
zu tun haben. Denn jene Eroberungen können frühestens in die zweite 
Hälfte des ersten Jahrhunderts unserer Zeitrechnung fallen. Nach Cha¬ 
vannes eigenem Urteil (S.84) war aber der Zyklus der zw'ölf Tiere den 
Chinesen seit dem ersten Jahrhundert n. Chr, vertraut und möglicher- 
v r eise schon in etwas früherer Zeit bekannt 3 ). 

Kehren wir jetzt zu der Liste der Tiernamen in dem KharostM-Täfelchen 
zurück. Sie stimmt, da pasu genau so wie das chinesische yang sowohl 
Schaf wie Ziege bezeichnen kann, nur in einem Punkt mit der chinesischen 
Liste nicht überein: anstatt des zu erwartenden Namens der Schlange 
findet sich hier der Ausdruck jamdunamca , der sicherlich auf sk. jantu 


Siehe die Zusammenstellung von Samojlowic-Rachmati, Ungar. Jahrb. 11, 

S.298f. 

2 ) Im ostturkistanischen Türkisch wird luu dann auch gelegentlich für näga 
verwendet; so luu öntürgüci ' Schlangenbeschwörer’, SBAW., Phil.-Hist. Kl. 1930, 
S. 438, Z. 60. 

3 ) Andere Gründe gegen die Entstehung des Tierzyklus bei den Türken hat 
schon Bang angeführt; siehe WZKM. 23, S. 417, Anin. 1 und Ung. Jahrb. II, S.299. 
Das ganze Problem ist eingehend behandelt von de Saussure a. a. O. S. 221 ff., der 
sich energisch für die chinesische Herkunft des Zyklus ausspricht. 
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zurückgeht, aber im einzelnen Schwierigkeiten bereitet. Man könnte ihn 

zunächst als Vertreter von sk.jantünäm ca fassen, mit Ergänzung von 

nahsatrami wie nachher bei makad'a ca. Allein dem steht entgegen, daß 

in keinem anderen Fall der Name des naksatra im Genitiv steht. Nun hat 

* 

Th omas, JRAS. 1927, S.544ff. darauf hingewiesen, daß in dem Prakrit 
von Krorain von a- Stämmen eine merkwürdige Pluralform auf -amca er¬ 
scheint, die im Nominativ und Akkusativ verwendet wird, so patamca, 
bhamamca , utamca usw. 1 ). Von einem u- Stamm liegt eine Form derselben 
Art in 683 vor: yo pasunamca na vutamti. Dem pasunamca entspricht 
jamdimamca in der Bildung genau. Die Bedeutung kann dann nur r Würmer, 
Gewürm 3 sein. Mbh. 14, 1136 werden die aus dem Schweiß entstandenen 
Lebewesen als die krimayah und jantavah definiert; Manu 6, 68f., wo dem 
Asketen Vorsicht beim Geheneingeschärft wird, um die jantavah zu schonen, 
und die Sühne für unwissentliche Verletzung der jantavah bei Tag oder 
Nacht vorgeschrieben ward, erklärt Kullüka das Wort als kleine Ameisen 
usw. (süksmapipilikädi). Es ist nicht zu verkennen, daß das Gewürm nicht 
recht zu den übrigen Tieren des Zyklus paßt. Das spricht dafür, daß die 
Schlange der Chinesen das Ursprüngliche ist, und vielleicht läßt sich auch 
der Grund angeben, der den Inder bewogen hat, sie durch etwas anderes 
zu ersetzen. Wenn er das chinesische lung in seiner Sprache wiedergeben 
wollte, konnte er kaum einen anderen Ausdruck als näga wählen, obwohl 
die Begriffe, für die die beiden Wörter gebraucht werden, sich keineswegs 
decken. Zwar ist auch der näga in gewisser Hinsicht ein Fabeltier wie der 
chinesische Drache, aber der indische Hörer stellte ihn sich doch immer als 
Schlange vor, während, der chinesische Drache mit seinen vier oft vogel¬ 
klauenartigen Füßen wenig Schlangenhaftes hat. Wenn also der Inder, 
wie es die chinesische Liste verlangte, neben den näga die Schlange stellte, 
so enthielt seine Reihe im Grunde die Schlange zweimal, und das mag die 
Veranlassung gewesen sein, daß in der indischen Liste das Gewürm an die 
Stelle der Schlange gesetzt wurde. Vielleicht kam die Anregung, gerade 
das Gewürm als Stellvertreter zu wählen, wie wir später sehen werden, 
aus dem Chinesischen selbst. 

Der Text unseres Täfelchens zeigt aber noch eine schwieriger zu er¬ 
klärende Abweichung vom Chinesischen. Wie das dhivase im Anfang zeigt, 
hat er den Zweck anzugeben, an welchen Tagen gewisse Verrichtungen 
günstig oder ungünstig sind. Da dies für zwölf Tage geschieht, sollte man 


Gelegentlich finden sich auch die Schreibungen -aca (ede utaca 387) und 
- amcam . In 117 ist offenbar nicht sarva pimdaim tamcam gavi 20 3 zu lesen (nach 
Thomas — sarväni pindäni täni gävah 23), sondern sarva pimdaimtamcam gavi 20 3 
= sarvah pinditä gävah 23 "alle Kühe zusammengezählt (sind) 23 5 ; pimdaimta- be¬ 
ruht auf einem *pindayita-. Versuche der Erklärung der Formen haben Thomas 
und Barnett, JRAS. 1927, S.848f. gemacht. Daß das ca als Pluralsuffix, wie Thomas 
meint, aus einer tibeto-birmanischen Sprache stammt, möchte ich bezweifeln. 
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annehmen, daß es sich hier um einen zwölftägigen Zyklus handle, von dem 
jeder Tag mit dem Namen eines Tieres bezeichnet ist. Das würde durch¬ 
aus zu der chinesischen Gewohnheit stimmen. Denn die Chinesen haben 
den zwölf teiligen Tierzyklus zur Bezeichnung nicht nur eines Zyklus von 
zwölf Jahren, sondern auch einer Periode von zwölf Monaten, von zwölf 
Tagen und von zwölf Doppelstunden verwendet, genau so wie sie auch 
die entsprechenden Namen der zwölf tschi oder Charaktere für alle diese 
Zeitperioden gebrauchten. Ein Beispiel aus der T’ang-Zeit. wo der Hase 
mit dem Charakter mao auch in bezug auf den Tag verbunden ist. führt 

O O 7 

Chavannes a. a. 0. S. 66 an. Aber der zwölfteilige Tierzyklus ist stets nur 
ein astrologischer Zyklus, wenn auch de Saussure a. a. 0. S- 235; JA. XI, 15, 
S. 84, behauptet, daß Namen wie Drache, Tiger, Rind, Schwein und Schlange 
von den Sternbildern des chinesischen Äquators entlehnt seien. Auf dem 
Täfelchen werden aber die Tiernamen ausdrücklich als Namen von na- 
hsatras , von Sternbildern, gegeben. Ich vermag vorläufig nur anzunehmen, 
daß das auf einem begreiflichen Mißverständnis des chinesischen Terminus 

beruht, der, wie mich Herr Dr. Eberhardt belehrt., ursprünglich für die 

zwölf Jupiterstationen und im Zusammenhang damit für die Zeichen des 
Zwölferzyklus gebraucht wurde und weiter für die in Gruppen zusammen¬ 
gefaßten 28 Mondstationen gebraucht werden konnte. 

Ob sich, von den Namen des Tierzyklus abgesehen, speziell chinesische 
Anschauungen in dem kleinen Traktat erkennen lassen, ist eine Frage, die 
ich den Kennern chinesischer Astrologie zur Entscheidung überlassen muß. 
Chinesischer Einfluß scheint sich mir in der Tat zu verraten, wenn es heißt, 
daß unter dem Sternbild Tiger ein Kampf zu beginnen sei. Der Tiger ist 
in China mit der Vorstellung des Kriegers verbunden. Von Hsien-yüan 
wird berichtet, daß er Tiger und andere reißende Tiere als Kampftiere im 
Kriege benutzt habe (Mem. Hist. I, 28), und Chavannes bemerkt dazu, 
daß noch heute Soldaten Tiger genannt werden. Die drei kleinen Sterne, 
die den Kopf des Sternbildes Tiger bilden, stehen den Schutz truppen vor 
(ebd. III, 352). Der Tiger aber ist, wie de Saussure, Origines p.74f. an¬ 
gibt, nichts anderes als der Orion, der neben dem Namen des Tigers den 
des Kriegers führt. Anderseits scheint es mit der indischen Vorstellung 
von der Ratte zusammenzubängen, wenn ihr Tag als glückbringend für alle 
Unternehmungen bezeichnet wird. Man wird jedenfalls sofort an die Ratte 
des Ganesa erinnert, die, weil sie sich überall durch beißt, zum Tier des 
alle Hindernisse bezwingenden Gottes geworden ist. In einigen Fällen ist 
auch die Beziehung des Tieres zu der Vorschrift ohne weiteres klar, so 
wenn der Hase den Tag regiert, an dem man auf der Hut sein, oder das 
Pferd den Tag, an dem man eine Reise unternehmen soll. Die auffallende 
Beschränkung dieser Reise auf eine Fahrt "ins östliche und. westliche Land 5 
erklärt sich aber doch wohl aus den geographischen Verhältnissen Ost- 
turkestans, wo Reisen in anderer Richtung praktisch kaum in Betracht 
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kommen. Auch mit dem Auf richten der Weingehege, das unter dem Stern¬ 
bild Schwein stattfinden soll, wird offenbar auf eine besondere turkestani- 
sche Einrichtung Bezug genommen. Vorläufig möchte ich daher annehmen, 
daß das Schriftchen nicht etwa aus dem Chinesischen übersetzt, sondern 
von einem Turkestaner verfaßt ist, worauf auch die obenerwähnte Um¬ 
stellung von Hahn und Affe weist. 

Das Holztäfelchen von Cadoda ist nicht das einzige Dokument, das 
uns die Namen des Tierzyklus in indischer Sprache erhalten hat. In der 
Berliner Sammlung findet sich ein Blatt einer Papierhandschrift, das aus 
Sorcuq stammt. Auf der Rückseite beginnt ein Text in der Landessprache 
von Kuci, der uns hier nicht wniter interessiert. Auf der ursprünglich frei 
gebliebenen Vorderseite ist nachträglich in der im Norden Ostturkestans 
üblichen Brähml das Eolgende geschrieben: 

— ähu vaisäkhas — 


ß]ty 


tu dvit[i]yakah j[e]- 


tu caturth = äsadhaka smrtah 1 sr(a)va[na pa]n- 


1 prathamah caitram - 
stam(ä)sa trt[i]yas = 
cama . . s = t(u bhä)d[r]a(pa)[da]- 1 ). 

2 s = ca sastamah saptam = äscayujo näma astamah kärttika smrtah 

* ‘ * ■ ♦ i* 

mrgasiras = tu navamah pusyas = ca dasamo mäsa • magha ekädasa 
proktah ph[ä]lguny[o] dväda(sa) 

3 smrtah 2 11 mantilyo govrso vyäghra sasa nägena jantuna jantunah asva 
pasu markatas —- ca bukkuta sväna sükarah 3 11 pratipat dviti triti (catu)- 

r rtJia pajami stha 2 ) saptami astami navami dasami ekadasi dvadasi 
trayodasi 3 ) caturadasi pajadasi \ 

5 asva * yakwe • pasu • saiyyc ■ m,akkara • mokomsk (e) • kukkuta • kranko • 
sväna • kü*) - sukha - 

e ra • suwo • mandilya • arsakarsa • gova • okso vyäghra • meiviyo (• sa)sa • 
sase • näga • [nä](k -) 

7 ahi • auk 

Der Text dieser Seite rührt von drei verschiedenen Händen her. Zu¬ 
nächst hat jemand in kleiner Schrift die vier Slokas geschrieben, die hier 
falsch gezählt sind, da der Schreiber vergessen hat, die Zahl nach dem 
zweiten Sloka zu setzen. Später hat dann eine ganz ungeübte Hand in 
geradezu scheußlicher Schrift das Ende von Zeile 3 und Zeile 4 eingetragen. 
Der Rest ist dagegen in großer schöner Schrift geschrieben, nur die Buch¬ 
staben der letzten Zeile sind aus Mangel, an Raum kleiner. 

Die vier Slokas sind in einem verwahrlosten Sanskrit ab gef aßt. Die 
Fehler des Originals sind durch den Schreiber noch vermehrt; ich möchte 
hier nur auf den Schluß des ersten Halbverses von Sl. 4 hinweisen, wo 


1 ) Das da ist etwas unter die Zeile gesetzt, offenbar weil der Rand des Blattes 
schon abgegriffen war. 

2 ) So. 3 ) trayodasi ist unter der Zeile eingefügt. 

4 ) Das ü scheint hier durch das Vokalzeichen für u in Verbindung mit dem 
sonst das ä bezeichnenden Zeichen ausgedrückt zu sein. 
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das Metrum zeigt, daß jantuna irrtümlich wiederholt ist. In den drei ersten 
Slokas werden die 12 indischen Monate auf gezählt; der vierte Sloka ist 
eine Liste der Namen des ostasiatischen Tierzyklus. Da die vier Slokas 

4 / 

offenbar zusammengehören, so scheint es, daß der Verfasser die Tiernamen 
als Korrelate zu den indischen Monatsnamen betrachtete. In China werden 
sicherlich schon in der Dang-Zeit die Tiernamen mit den zyklischen Charak¬ 
teren für die Monate verbunden 1 ). 

Der folgende Text, der übrigens sehr wohl zuletzt von allen in die 
freigebliebene Mitte der Seite eingetragen sein kann, ist ein nur sehr un¬ 
vollkommen geglückter Versuch, eine Liste der Namen der indischen tithis 
zu geben. Außer pratipat sind es natürlich nur- die femininen Ordinalzahlen. 

Die letzten Zeilen enthalten nochmals die Namen des Tierzyklus, in¬ 
dem jedesmal dem indischen in der Stammform gegebenen Namen die 
Übersetzung ins Kubische hinzugefügt ist. Warum in diesem Lall die 
Liste nicht, wie es sonst üblich ist, mit der Ratte oder Maus, sondern mit 
dem Pferd beginnt, so daß die Ratte — oder vielmehr das, was ihr hier 
entspricht — an siebenter Stelle steht, weiß ich nicht zu sagen 2 ). 

Der Übersichtlichkeit wegen stelle ich die drei Listen, die unser Blatt 
bietet, nebeneinander: 


mantilya 

manäilya 

* « l/ 

arsakarsa 

qovrsa 

t/ * ■ 

gova 

okso 

vyäghra 

vyäghra 

mewiyo 

sasa 

sasa 

sase 

* * 

näga 

näga 

nä(k) 

jantunah 

ahi 

auk 

asva 

asva 

yakwe 

pasu 

pasu 

saiyye 

markaia 

!p 

makkara 

mokomsk{ 

kukkuia 

* 

kukkuta 

■ 

Jcrankö 

sväna 

sväna 

-m 

kü 

sükara 

sukhara 

SUMO 


Betrachten wir zunächst die Liste des Merkverses in ihrem Verhältnis 

zu der Liste des Kharosthi-Täfelchens. In einem Punkt stimmen beide 

* * 

gegen die chinesische Reihe zusammen: auch der Merkvers hat an Stelle 
der Schlange jantunah in Übereinstimmung mit dem jamdunamca des 
Täfelchens. Korrektes Sanskrit ist jantunah nicht. Man könnte versucht 
sein, den zweiten Päda des Merkverses zu saso nägena jantunä herzustellen; 
wahrscheinlicher ist es mir, daß jantunah ein halb prakritischer Nom. Flur, 
(für jantavah) ist, da auch für das entsprechend e jamdunamca des Täfelchens 
die Erklärung als Nom, Plur. die größte Wahrscheinlichkeit hat. 

0 Siehe Chavannes a. a. 0. S. 66, 68. 

2 ) Hängt damit zusammen, daß im Mahäsamnipätasötra die Ratte die Missions¬ 
reisen der Tiere am ersten Tage des siebenten Monats beginnt ? Siehe oben S. 734. 
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In dem Namen des ersten Tieres der Liste gehen der Merkvers und 
das Täfelchen auseinander; während das letztere wie das Chinesische die 
Maus oder Ratte ( muska ) an die Spitze stellt, finden wür in dem Merkvers 
mantilya. Ein solches Wort kennen unsere Lexika nicht; ich glaube, daß 
wir trotzdem seine Bedeutung ermitteln können. Die Vaijayanti 28, 55 
gibt an, daß mändhira dasselbe sei wie vägguda 1 ) und daß ein großer män¬ 
dhira mändhilava heiße (mändMro väggudas tulyah sa tu mändhllavo mahän ). 
Vägguda (so auch Trik. 292; Manu 12, 64), für das sich die Nebenformen 
vägvada (ITaradatta zu Gaut. 17, 34 2 )), väguli (Kaut. 14, 3), välguda (Vi- 
snusm. 44, 30), valgulä (Bäjan. 19, 192 nach PW. 2 ), valgull (I)hanv. in Nigh. 
Pr. nach PW.; Susruta 1, 46, 64; Brhats. 87, 2), valguli (Ratirahasva, Ind. 
Er. 934), valgulikä (Hem. Abh. 1337) finden, lebt noch heute in mar. vägüla , 
väghüla, väghala , guj. vägud , vägul usw., die im allgemeinen den fliegenden 
Puchs bezeichnen 3 ). Daß auch bei Manu und Visnu mit vägguda , välguda 
eine fruchtfressende Art der Chiroptera gemeint ist, macht der Zusammen¬ 
hang wahrscheinlich. Es wird dort gesagt, daß der Mensch, der Melasse 
(gudam) gestohlen hat, als vägguda oder välgula wiedergeboren wird. Mag 
auch bei dieser Zusammenstellung der Gleichklang der Worte mitgewirkt 
haben, so wird man doch annehmen dürfen, daß der vägguda ein Tier war, 
das Süßigkeiten liebt. Tatsächlich nähren sich die fliegenden Füchse von den 
reifsten und süßesten Früchten, die sie erbeuten können, und trinken mit 
Vorliebe den süßen Toddy aus den in die Palmbäume gehängten Zapf¬ 
gefäßen. Es ist aber ohne weiteres begreiflich, daß die Sprache die Flug- 
hunde und die insektenfressenden Fledermäuse nicht immer scharf aus¬ 
einanderhielt, da sie sich für den oberflächlichen Beobachter im wesent¬ 
lichen nur durch die Größe unterscheiden. Bhattotpala erklärt valgull in 
Brhats. 87, 2 als Fledermaus (carmacatikä) , und die aus dem Maräthi an- 


0 Auch Govindaräja zu Manu 12, 64 scheint die beiden Wörter als gleich¬ 
bedeutend zu betrachten; der Text ist offenbar in der Ausgabe verderbt: vägdo man- 
thäkhyah paksl bhavati. 

2 ) Nach Buhler, SBE. 2, S.269. Nach dem PW. 2 liest aber die Telugu-Hand- 
sehrift hier valguda. 

3 ) Wie wenig Verlaß auf die indischen Kommentatoren ist, wenn es sich um 
Realien handelt, zeigt Rämacandra, der väggudah in Manu 12, 64 als bakah 'Reiher’ 
erklärt. Im übrigen betrachteten die Inder den fliegenden Fuchs natürlich als Vogel 
(paksivisesah Sar vajnanäräyana, sakunih Kullüka, sakunl rätrimcarah Räghavänanda, 
paksl Govindaräja zu Manu 12, 64; välgudo valguly aväntarapaksivisesah Närada zu 
Visnu 44, 30) und die Lexikographen führen ihn unter den Vogelnamen auf, genau 
so wie der alte Megenberg die Fledermaus einen Vogel nennt und in dem Kapitel 
Won dem gefügef ab handelt, obwohl er selbstverständlich weiß, daß Mer vogel under 
allen vögeln gepirt allain seinen kint als ain geperndez gendez tier und säugt seinen 
kinth Wie im Sanskrit carmacataka oder -catikä 'Fellsperling’ ein Name der Fleder¬ 
maus ist, so heißt sie noch heute im Westfälischen Leerspeeht, d. i. Lederspecht, 
und in italienischen Dialekten uccello di notte; siehe Riegler, Das Tier im Spiegel der 
Sprache, S.ll. 
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Stellung von dem mänthäla 


geführten Ausdrücke werden nicht nur für den fliegenden Eucljs, sondern 
auch für die Fledermaus gebraucht. Auch Yädavaprakäsa scheint vägguda 
und mändhära auf die Fledermaus zu beziehen, da er ausdrücklich für das 
'große 5 Tier, also den fliegenden Fuchs, die Bezeichnung mändhllava lehrt. 
Genau in derselben Schreibung sind bisher weder män&hlra noch mändhl¬ 
lava belegt. Offenbar aber ist mändhära Vas. 14, 48 herzustellen, wo die 
Handschriften mäghära und mädhäm bieten; Führer liest hier mändhäla, 
das sich Gaut. 17. 34 findet. In der älteren Literatur begegnet mänthäla 
Väj. S. 24, 38; Taitt. Br. 2, 5, 8, 4, manthävala Ait. Br. 3, 26, 3, münthä- 
lava Maitr. S. 3, 14, 19 im Padapätha; die Samhitä-Handschriften haben 
mätälava. Käth. V. 7, 8 endlich findet sich manthilava , Taitt. S. 5, 5, 18, 1 
mänthilava , die Form, die dem mändhllava der Vaij. am nächsten kommt. 
Aus den Texten selbst ergibt sich nur, daß der manthävala und der män¬ 
dhära oder mändhäla ein Flugtier ist. .Darauf läßt die Bemerkung im Ait. 

Br. schließen, daß der manthävala aus den Federn des Pfeiles des Krsänu 

/ □ 

entstand; bei Vas. und Gaut. wird der mändhära , mändhäla unter den 
Vögeln (sakunänäm bei Vas.) aufgezählt, die nicht gegessen werden dürfen. 
Von den Kommentatoren mag Mahldhara (zu Väj. S.) eine richtige Vor¬ 
gehabt haben, wenn er sagt, es sei eine Art 
Maus (äkhur müsakah kaso mänthälas ca tadvisesau). Genauer erklärt 
iäyana (zu Ait. Br.) die manthävaläh als Tiere, die mit dem Kopf nach 
unten an den Asten der Bäume hängen (ye jivavisesä vrksasäkhäsv adho- 
mukhä avalambante) , während im Kommentar zur Taitt. S. der mänthUavah 
kühn als ein jalakuJcJculah , als ein Wasserhuhn, hingestellt wird. Wahr¬ 
scheinlich sind auch bei diesem Worte die verschiedenen Formen in ihrer 
Anwendung auf den fliegenden Fuchs oder die Fledermaus nicht immer 
streng geschieden worden; so steht in der Reihe, die in der Väj. S. äkhtih 
kaso mänthälah lautet, in der Maitr. S. vielmehr der mänthälava als letztes 

Glied, und auch im Käth, und in der Taitt. S. lautet die ähnliche Reihe 

+ 

pähktrah kaso mänthUavah. Ich zweifle nicht, daß der mantüya des Tier¬ 
zyklus nichts weiter als eine neue Variante des vielformigen Namens des 
fliegenden Fuchses ist. Der Verlust der Aspiration erklärt sich leicht im 
Munde eines Bewohners von Kuci, dessen Sprache bekanntlich der Aspi¬ 
ration gänzlich entbehrte. Da die Großflatterer in Ostturkestan fehlen, 
so werden wir als Bedeutung von mantüya 'Fledermaus* ansehen dürfen. 

Während sich für die Ersetzung der Schlange durch das Gewürm, wie 
wir oben gesehen, ein Grund wenigstens vermuten läßt, bleibt es völlig 
unklar, warum die Ratte oder Maus durch die Fledermaus verdrängt sein 
sollte. Immerhin mag auf eine Erscheinung hingewiesen werden, die allen¬ 
falls in Zusammenhang damit stehen könnte. Ohavannes a. a. O. S. 106f., 
hat das Bild eines Spiegels aus der T f ang-Zeit veröffentlicht, in dem ein 
Zyklus von 28 Tieren dargestellt ist, die mit den 28 Mondstationen kor¬ 
respondieren. Es ist der gewöhnliche zwölfteilige Zyklus in umgekehrter 
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Reihenfolge, in den nach einem festen System 16 andere Tiere eingeschoben 
sind. Meist ist dem ursprünglichen Tier ein nahe verwandtes zur Seite 

gestellt; so steht neben dem Drachen (2) der Drache Hao (1), neben 
dem Tiger (6) der Leopard (7), neben dem Hunde (16) der Wolf (15), neben 
dem Hahn (18) der Fasan (17), neben dem Affen (20) der Affe ^ yüan (21). 

Neben der Schlange (27) erscheint hier nun aber der Regenwurm (28), 
neben der Ratte (11) die Fledermaus (10). Natürlich kann ich die Frage, 
ob damit die Veränderungen in der Tierliste, die in dem Sanskrit-Merk¬ 
vers vorgenommen sind, in Zusammenhang stehen, nur auf werfen, aber 
nicht beantworten. 

Das Blatt aus Sorcuq ist etwa 500 Jahre jünger als das Kharosthü 

i_ * 

Täfelchen. Wir werden also annehmen dürfen, daß bei der Übernahme des 
Tierzyklus durch die indische Sprachen redenden Kreise Ostturkestans zu¬ 
nächst die Schlange durch das Gewürm und dann später die Ratte oder 
Maus durch die Fledermaus ersetzt wurde. 

Wir sollten erwarten, daß die zweite Liste des Blattes in Sanskrit sich 
genau mit der ersten decken würde, allein ganz ist das nicht der Fall. Die 
meisten Abweichungen sind allerdings nur sprachlicher Natur. Die zweite 
Liste zeigt zum Teil prakritische Formen, so gova 1 ), sväna und das merk¬ 
würdige sukhara 2 ). Für mantilya steht in wiederum abweichender Schrei¬ 
bung mandilya ; die hinzugefügte Übersetzung arsakarsa führt im übrigen 
nicht weiter, da dieses Wort sonst unbekannt ist. Für markata stellt hier 
makkara. Das ist nicht etwa falsche Schreibung für sk. makara f Delphin 5 , 
denn es wird in der kucischen Liste durch mokomske übersetzt, für das 
schon Tocharisehe Grammatik, S. 51, Anm, 1 unter Berücksichtigung von 
toch. mkowy arämpäl c Aff engest alt 5 , mkowän r Affen 5 die Bedeutung r Äff- 
clien 5 erschlossen ist 3 * ). Makkara ist offenbar die im Norden Ostturkestans 


x ) Entweder aus *goka oder mit einfacher Überführung von go in die a-Dekli- 
nation. In den Khar. Tnscr, findet sich in Nr. 689 der Nominativ gova , in Nr. 157 
der Genitiv goasa (oder govasa ?). 

2 ) Auf dem Kharosthi-Täfelchen ist das Wort sugara geschrieben, und man 
hat guten Grund anzunehmen, daß ga spirantischen Lautwert hatte. Sollte sukhara 
unter dem.Einfluß des Prakrits von Krorain entstanden sein? 

3 ) Sk. makara erscheint im Tocharischen und Kucischen als mätär (Toch. Gr. 

S.62). Das Wort ist von da, wie F. W. K. Müller, Uigurica III, S.92 bemerkt hat, 
auch ins Uigurische (madar) und weiter ins Mongolische (matar) und Mandschurische 
(madari) übergegangen. Müller hat darauf hingewiesen, daß die mongolischen und 
mandschurischen Wörter schon in den von Kowalcwski in seinem mongolischen Wörter¬ 
buch benutzten Polyglotten mit dem indischen makara gleichgesetzt werden; matar-un 
toloyai, mandsch. madari uju sind 'Tierköpfe aus Kupfer oder Eisen, die man an 
Toren befestigt und in deren Maul man einen Ring anbringt, um das Tor leichter 
ziehen zu können 3 . Das stimmt gut zu der dekorativen Verwendung des makara in 
der indischen Kunst. A. a. O. S.31 übersetzt Müller uig. ölüm madar durch "fodes- 
Dämonü Sicher läßt sich der Zusammenhang, in dem das Wort dort erscheint, nicht 

bestimmen, es scheint aber nichts dar Annahme im Wege zu stehen, daß an jener 
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erfolgte Umgestaltung von sk. markata 1 ). Im Tocharisclien ist in Lehn- 

■ Q 

Wörtern aus dem Sanskrit der Übergang eines postvokalischen. t und d in 
r gewöhnlich; so kor aus koti, käpär aus kavada, cakravär aus cakraväda, 
wohl auch mahur aus mafcuta, kärkäryäsi zu karkati (Toch, Gr. S. 56, 61). 
Ebenso haben wir im Kucischen pir aus pitha (MSL. 18, S. 17) und garur 
aus garuda (Toch. Gr. S.485) 2 ). Einen sachlichen Unterschied bedeutet 
es aber, wenn an Stelle von jantunah des Merkverses in der zweiten Sanskrit- 
Liste in genauer Übereinstimmung mit dem Chinesischen ahi c Schlange’ 
erscheint. In der kucischen Liste ist ahi durch auk übersetzt. Das Wort 
hat sich bisher nur hier gefunden; sonst scheint für c Schlange, giftiges Ge¬ 
würm 5 im Tocharischen ärsal (Toch. Gr. S. 50), im Kuc., wie mir Herr Prof. 
Siegling mitteilt, ar-säklo gebraucht zu werden. Wilhelm Schulze hält es 
für möglich, daß auk gleichen Stammes wie ahi sei; für die Entwicklung 
des u vor dem Guttural könnte toch. poke, kuc. pake, pauke c ArnT, sk, 
bähu, eine Parallele bieten. 

Man könnte, um die Verschiedenheiten zwischen der Liste des Merk¬ 
verses und der zweiten Liste zu erklären, vielleicht annehmen, daß die 
Bewohner von Kuci den Tierzyklus direkt von den Chinesen entlehnten, 
wobei sic die Batte oder Maus durch die Fledermaus 3 ) ersetzten, und daß 
die zweite Sanskrit-Liste eine Übertragung aus der üblichen kucischen Liste 
ist. Allein dem stehen doch große Schwierigkeiten entgegen. Es darf nicht 
übersehen werden, daß der Schreiber der zweiten Liste die Sanskrit-Wörter 

w «P 

vor die kucischen Wörter gestellt hat. Er wollte also offenbar eine Über¬ 
setzung der Sanskrit-Liste in die Kuci-Sprache, nicht umgekehrt eine Über¬ 
setzung der kucischen Liste ins Sanskrit geben. Ferner enthält die kucische 
Liste ein Lehnwort aus dem Sanskrit, näk, das genau an der Stelle steht, 
wo die Sanskrit liste näga hat. Das ist nicht entscheidend, spricht aber 
doch dafür, daß die einheimische Bevölkerung von Kuci ihre Liste durch 

7 O 

Vermittlung indischer Sprecher, in erster Linie sicherlich durch die des 
Sanskrit mächtigen buddhistischen Mönche erhielt. Dagegen spricht nicht, 
daß die kucische Liste zwei Tiernamen enthält, die, wie ich glaube, dem 


Stelle in engerem Anschluß an die Grundbedeutung des Wortes von dem makara , 
dem Seeungeheuer, des Todes die Rede ist, in dessen Rachen die Lebewesen eingehen. 
Die Ersetzung des k von makara durch t in toch.-kuc. matar ist auffällig und legt die 
Vermutung nahe, daß das Wort im Tocharischen und Kubischen nicht direkt aus dem 
Sanskrit entlehnt ist, sondern über das Sakische hinüber, wo t häufig als Hiatkonsonant 
für ein geschwundenes inlautendes k erscheint; siehe atärana — sk. akrtajna, ätäsa 


sk. äkäsa usw. 

1 ) In den indischen Mittel-Prakrits gibt es den Lautwandel von t zu r nicht. 

2 ) Ganz anders wird t und d in Lehnwörtern im Süden Ostturkestans, in dem 
Sakischen von Khotan behandelt. Hier wird es zu l, so alavi aus atavi, küla aus koti, 
gula aus guda . Siehe Konow, Saka Studies, S.8. 

3 ) Daß arsakarsa Fledermaus bedeutet, ist nicht zu bezweifeln, wenn es sich 
auch durch unabhängige Zeugnisse vorläufig nicht beweisen läßt. 
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Chinesischen entlehnt sind. Sk. vyäghra "Tiger 3 * 5 ist durch mewiyo übersetzt. 
Für das sicherlich damit zusammenhängende sogdische Wort für Tiger, 
myvy auf das wir noch zurückkommen werden, hat schon F. W. K. Müller, 

SBAW. 1907, S.464 Entlehnung aus chin. m Katze, kor. myo , arm. meo, 

pek. mao angenommen. Im Kucischen scheint das Wort bei der Ent¬ 
lehnung noch erweitert zu sein. Sk. markata (makkara ) ist durch mokomske 
übersetzt. Das -ske ist nach den Herausgebern der Tocharisehen Grammatik 
(S.12) ein Deminutivsuffix. In dem toch. mkowy arämpät "Affengestalt 5 
kann ein Genitiv mkowe oder ein possessivisches Adjektiv mlcowi stecken; 
auch der Plural mkowän "Affen 5 läßt nicht erkennen, wie der Nom. Sing, 
lautete (Toch. Gr. S.21, 51, 87). Immerhin dürfen wir mit Berücksichtigung 
der beiden Dialektformen als Stamm des Wortes doch wohl mokowmkow- 
ansetzen. Da der Affe in Ostturkestan nicht heimisch ist, so ist es von vorn¬ 
herein wahrscheinlich, daß es sich um ein Lehnwort handelt. Sk. markata 

' m 

_ * * _ 

(makkara) liegt trotz einer gewissen Ähnlichkeit lautlich doch zu weit ab, 
als daß es als Grundwort gelten könnte. Nun hat aber das Chinesische ein 

Wort für Affe: mu-hou, oder mi-hou, in alter Aussprache *muk- 

yov, bzw. *mjie-yeu, das lautlich so gut zu den tocharischen und kucischen 
Formen stimmt, daß ich überzeugt bin, daß sie auf den chinesischen Wort 
beruhen 1 ). Allein wenn auch mewiyo und mokomske dem Chinesischen ent¬ 
lehnt sind, so kann das doch nicht etwa beweisen, daß die kucische Liste 
direkt aus dem Chinesischen übersetzt ist. In der Liste des chinesischen 
Tierzyklus kommen gerade die Wörter, die das Kucische auf genommen hat, 

gar nicht vor. Dort steht an neunter Stelle immer nur Jiou und an dritter 


Stelle hu "Tiger 5 , aber niemals ein Wort, das Katze bedeutet. Wie die 

Kucaner dazu gekommen sind, gerade das chinesische Wort für Katze 
auf den Tiger anzuwenden, bleibt überhaupt unklar. Durch den chinesi¬ 
schen Tierzyklus können also weder mewiyo noch mokomske dem Kucischen 
vermittelt sein; zur Zeit der Niederschrift unseres Blattes gehörten sie 
offenbar längst dem gewöhnlichen Sprachgut an; mewya "Tigerin 5 kommt 


3 ) Ob das chinesische Wort und sk. markata weiter auf ein gemeinsames Ur- 
wort zurückgehen, wie Pclliot, Sütra des causes et des effets, S.53, N.46 vermutet, 
ist eine Frage, auf die ich hier nicht eingehen will. Doch möchte ich daraufhinweisen, 
daß der Nachweis, daß Tocharer und Kucaner ihr Wort für Affe dem Chinesischen 
entlehnt haben, auch für die Beurteilung des Verhältnisses von toch. sisäk, kuc. secake 

"Löwe 5 (Toch. Gr. S.49) zu chin. ßf]j schi-tse "Löwe" ausschlaggebend sein dürfte. 

Der lautliche Gleichklang der Wörter ist so groß, daß an ihrem Zusammenhang kaum 
zu zweifeln ist; auch Pelliot, T’oung Pao 1931, S.449 ist der Ansicht, daß das chine¬ 
sische und das tocharische Wort nicht völlig getrennt werden können. Haben die 
Tocharer und Kucaner ihr Wort für Affe dem Chinesischen entnommen, so werden 
sie auch den Löwen, den sie aus eigener Anschauung nicht kennen konnten, mit dem 
chinesischen Wort bezeichnet haben. Pelliot glaubt, daß chin. schi(-tse) zu np. ser 
f Löwe 5 gehöre; die Möglichkeit eines Zusammenhanges läßt sich zur Zeit weder be¬ 
streiten noch beweisen. 
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Zur Geschichte des Ostasiatischen Tierkreises 

außerdem, wie mir Herr Prof. Siegling mitteilt, in einem noch nicht ver¬ 
öffentlichten Bruchstücke vor 1 ). 

Die Verschiedenheit der beiden Sanskrit-Listen in bezug auf das sechste 
Tier der Reihe wird sich also vermutlich dadurch erklären, daß die zweite 
Liste jünger ist als der Merkvers; ihre Aufzeichnung ist ja sicherlich später 
erfolgt als die des Verses, wenn sich auch der zeitliche Abstand zwischen 
beiden nicht bestimmen läßt. Daraus würde sich, ergeben, daß man in 
späterer Zeit das Gewürm in der Sanskrit-Liste wieder durch die ursprüng¬ 
liche Schlange ersetzte, während, man die Fledermaus beibehielt. Gegen 
diese Erklärung läßt sich auch kaum viel einwenden, wenn man bedenkt, 
daß die Verbindung zwischen Ostturkestan und China immer lebendig blieb 
und die Kenntnis des chinesischen Zyklus daher leicht auf die Gestaltung 
des von den Sanskrit schreibenden Buddhisten rezipierten Zyklus ein¬ 
wirken konnte. 

Der chinesische Tierzyklus ist in Ostturkestan auch in einer iranischen 
Sprache auf gezeichnet worden. Schon vor 26 Jahren hat F. W, K. Müller 
in einem Aufsatz '"Die ,persischen 4 Kalenderausdrücke im chinesischen 
Tripltaka’, SBAW. 1907, S. 4 58 ff., ein Blattfragment in man ich als eher Schrift 
veröffentlicht, auf dem die Gestirne der Wochentage, die zehn chinesischen 
kan oder Stämme, der zweiteilige Tierzyklus und die fünf chinesischen 
Elemente zusammengeordnet sind. Die Namen der zehn kan sind natürlich 
nur in die manichäische Schrift übertragen. Die Namen der Gestirne, der 
Tiere und der Elemente erklärte Müller für sogdisch, indem er sich besonders 
auf die Namen für die Sonne und den Mars berief. Die weitere Arbeit an 
den sogdischen Texten hat aber ergeben, daß Müllers Ansicht für die Namen 
der Gestirne, die er mir, mdJch , ivunkhdn , tir , wurmazt. ndkhid und Jcewdn 
las, nicht zutrifft. Herr Dr. Lentz hat die Freundlichkeit gehabt, mir das 
Folgende mitzuteilen; 

'Aus den neuen sogdischen Manichaica, die SBAW. 1933, phil.-hist. KL 
S. 545ff. von Waldschmidt und mir veröffentlicht wurden, geht hervor, daß 
die sogdischen Ausdrücke für Mihr und Bahräm in Wirklichkeit anders 

lauten. Ersterer heißt mysyy. Die Form wurde — nur mit der falschen 

* * 

?setzung ,Mithras <2 ) — bereits von Andreas (bei Reitzenstein, Die 



Göttin Psyche, Sitz.-Ber. Heidelberg, Ak. Wiss., phik-hist. KJ. 1917, Nr. 10, 
S.4) als Mise mitgeteilt. Für Bahräm haben wir wsynyy aus *wrsynyy mit 
dem gleichen, charakteristisch sogdischen Übergang von dr in s wie beim 
vorigen Wort. Andreas erklärte (mündlich) wunkhdn für eine aus dem 
Chinesischen r ©transkribierte Form. Zugrunde liegt nach ihm eine Buch- 
pehlevi-Form mit r, das vom Chinesen in n verlesen sei. Somit ginge nach 
ihm unser wntfn auf * wr% n für bphl. *ivyfn zurück, worin das r nicht, 

x ) Im To chari sehen scheint leider das Wort für Tiger zu fehlen. 

£ ) In dem a, a. O. herausgegebenen sogdischen Fragment M 583 kann mysyy 
ßyyy(h) als Führer der ""dritten Schöpfung’ nur f Sonnengott 5 bedeuten. 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0764 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 








Zur Geschichte des Ostasiatischen Tierkreises 


749 


wie sonst bei diesem Wort üblich, mit l (ip. wlyVn , bp. wlyVn, ufyl'm), 
sondern mit r geschrieben wäre. 

Müller hatte sich zu Ormuzd mit dem Hinweis begnügt: ,Der Name des 

Gottes Ormuzd ist sonst in den sogdischen Texten khürmaztä 

nicht wurmazP. Damit fällt aber in der Tat sein Beweis in sich zusammen. 

» 

Den Namen kennen wir als sogdisches Lehnwort ja auch im Türkischen ; 
er erscheint als ywrmzt ebenfalls in den neu edierten Fragmenten 1 ). Auch 
die übrigen Gestirnnamen sind, wie nicht erst gezeigt zu werden braucht, 
die gewöhnlichen persischen Ausdrücke. 5 

Ganz anders als bei den Namen der Gestirne liegt die Sache bei den 
Namen der Elemente und der Tiere des Zyklus. Die Elemente sind hier 
55 p, 5 Tr, zyrn, ywrm, (Trwq, die Tiere mws, y’w, myw, yrywsy , rik, kyrmy , 
’spy. psy, mkr ', mryyy , kwty , JvS. Alle diese Namen sind unzweifelhaft 
sogdisch. Die meisten von ihnen, darunter so charakteristische wie kwty 
(buddh. 5 kwty ) 'Hund 5 und ¥s f Schwein 5 , keinen z. B. in dem von Gauthiot 
und Pelliot herausgegebenen 'Sütra des causes et des effets du bien et du 
mal 5 wieder. Die Listen der Elemente und der Tiere sind also übersetzt, 
und da die Listen der Gestirne und der zehn kan aus dem Chinesischen 
transkribiert sind, so kann es als vollkommen sicher gelten, daß auch die 


übersetzten Listen auf einem chinesischen Original beruhen. Wenn die 
sogdische Liste der Tiere uns unter diesen Umständen auch inhaltlich nichts 


Neues bieten kann, so ist sie doch für die Sprachgeschichte nicht ohne 

__ _ B m' _ 

Interesse. Es bestätigt sich, daß kyrmy , das als Übersetzung von chines. 

ifrfc scAe erscheint, "Schlange 5 bedeutet und nicht etwa 'Wurm’, wie man 

nach np. kirm r Wurm 5 annehmen könnte. In derselben Bedeutung er¬ 
scheint das Wort wiederholt in SCE. Herr Dr. Lentz teilt mir außerdem 


, daß in den von ihm und Henning bearbeiteten mittelpersisch-sog¬ 
dischen Glossaren kyrmyh als das sogdische Äquivalent von norddial. ’zdfCg, 
südwestl. 5 zdlfg ^Drache 5 erscheint. 

Zwei Namen der sogdischen Liste, mkf und n’k, sind sanskritischen 
Ursprungs. Mkr\ das in SCE in der Schreibung mkkr 5 erscheint, geht nicht, 
wie Gauthiot JA. X, 18, S.49f. meinte, auf ein indisches makkada zurück, 
sondern auf makkara , die Form, die, wie oben gezeigt, das Wort im Norden 
Ostturkestans angenommen hatte. Das Wort w r ird also von den Sogdiern, 
die in diesem Teile des Landes saßen, in ihre Sprache aufgenommen sein, 
und das gleiche gilt dann auch für n’k, das sich mit kuc. näk deckt. N°k 
kommt auch in der Cintämanipadmadhäram, SBAW., phil.-hist. Kl. 1926, 
S. 3 in n’k’n . . . r Drachenpalast 5 vor 2 ). 


] ) wrmzt ist die westiranische Form des Namens mit sogdisiertem Anlaut, wie 
wir ihn im buddhistischen Sogdisch auch aus indischen Lehnwörtern kennen, z. B. 
Dlrghanakhasütra 58 vjsriys --- sk. usnlsa, 77 wp's’fc (gegenüber 4 ’wp’s'lc, ’ wp’s’nch) 
— sk. upäsaJca (und upäsikä). 

2 ) Zu dem von Reichelt, Buddh. Handschriftenreste I, 6, S.80L beigebrachten 
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Myw, das eher meö oder mew zu sprechen sein wird als miö, wie Müller 
annahm, findet sich in der gleichen Form SCE 301. Pelliot S. VIII führt 
es neben 5 yrrCwtsy , pyp 3 n, dyw, s’m als Beweis dafür an, daß der sogdische 
Text auf einem chinesischen Original beruhe. Allein in dem chinesischen 
Text ist das Wort, das durch myw wiedergegeben ist, doch nicht mao , 
sondern hu, und sicherlich stand hu auch in der Liste des Tierzyklus, die 
der Sogdier übersetzte. Daraus scheint mir hervorzugehen, daß myw das 
gewöhnliche Wort für Tiger im Sogdiseben war. Daß myw ebenso wie kuc. 
mewiyo im letzten Grunde auf dem chinesischen ?nao beruht, ist ebenso 
wahrscheinlich wie es unwahrscheinlich ist, daß Sogdier und Kucaner un¬ 
abhängig voneinander dem Chinesischen das Wort für Katze entnommen 
haben sollten, um den Tiger zu bezeichnen, und wenn wir sehen, daß die 
Sogdier indische Fremdwörter aus dem Munde der Bewohner von Kuci in 
ihre Sprache übernahmen, so liegt die Annahme doch am nächsten, daß 
sie auch myw aus dem Kucischen entlehnten. 

In den von Sir Aurel Stein in Tun-huang auf gefundenen Urkunden in 
sakischer Sprache, die aus der Zeit zwischen dem 8. und 10. Jahrhundert 
stammen, werden bisweilen im Datum die Namen des Tierkreises zur’ Be¬ 
zeichnung des Jahres verwendet. Konow hat AO. VII, S. 66f. die sämt¬ 
lichen Daten dieser Urkunden zusammengestellt. Dazu ist noch das Datum 
des sakischen Schriftstückes gekommen, das Konow in der mit F. W. Tho¬ 
mas gemeinsam veröffentlichten Abhandlung r Two Medieval Documents 
from Tun-huang 51 ) herausgegeben hat und das der Sammlung des Baron 
A. v. Stael-Holstein in Peking angehört. 

Im ganzen liegen fünf Namen des Tierkreises in diesen Daten vor*, von 
denen nur zwei als völlig klar bezeichnet werden können 2 ): 

1. Jcrrimgi salya hm Hahnenjahrh 

2. am salya ' im Pferdejahr 5 . Das Datum kommt in zwei Urkunden vor, 
das zweitemal mit der Angabe verbunden: naumye hsauna hm neunten 
Regierungsjahr 5 . 

3. pvaisa salya, verbunden mit der Angabe caulasamyi hsauna hm vier¬ 
zehnten Regierungsjahr 5 . Ist dieselbe Ara gemeint wie in 2, so muß 
pvaisa salya hm Sch weine jahr 5 sein. Konow hält die Bedeutung 
f Schwein 5 für pvaisa für wahrscheinlich. 


srim nk 5 sink 'Badeteich 5 , das Anm. 9 als 'eigentlich ,Bade-Näga-0rt‘ 5 erklärt wird, 
bemerkt Herr Dr. Lcntz: ,n'k ist hier mit dem vorhergehenden Wort zusammenzu¬ 
lesen und einfach das gleichlautende sogdische Suffix für Adjektiva und Nomina 
agentis, die Benveniste, Gramm, sogd. 1.1, S.95, behandelt; ebenso wohl in ”pr nk’ 
sröy bei Reichelt II, 70, 34f., etwa r im glückbringenden Jahre 5 (kaum richtig Ben- 
veniste, JRAS. 1933, S. 59), dagegen n kt 'Nagas 5 bereits Birghanakhas. 6b 

1 ) Royal Frederik University. Publications of the Indian Institute I, 3, S. 131 ff. 

2 ) Ein sechster findet sich vielleicht in ssa salya. Das kann, wie Konow be¬ 
merkt, nicht hm sechsten Jahre 5 bedeuten, wie Hoernle meinte, sondern höchstens 
hm Jahre 100 5 ; ssa ist aber wahrscheinlich überhaupt kein Zahlwort. 
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4. sahaicä oder sahaici salya, nach Konow wahrscheinlich hm Hasen¬ 
jahr 5 , da sak. sähe 'Hase 5 ist. 

5. madala salya. Konow übersetzt 'in the mandala (?) year 5 und meint, 
das mandala- oder 'Kreis 5 -Jahr könnte das erste Jahr des Zyklus, das 
Mausejahr, sein. Ich halte das für wenig wahrscheinlich und möchte 
eher glauben, daß madala auf das mandilya , das wir in der Sanskrit- 
Liste des Blattes aus Sorcuq finden, zurückgeht oder wenigstens da¬ 
mit zusammenhängt. Hie Bedeutung würde dann hm Fledermaus - 
jahr 5 sein. 


Vedisch hesant , hesa , hesas. 

G J O ? 4 


RV. 5, 84 ist ein kleines Lied an die Erde. Hie zweite Strophe lautet: 
stömäsas tvä vicärini prdti stobhanty aktübhih I prä yd väjam nä hesantam 

■ J. * ■ t/ # i, tjr m * * 

perüm äsyasy arjuni. Hie Worte väjam nä hesantam haben verschiedene 
Deutungen gefunden. Ehe wir uns aber mit diesem Vergleich beschäftigen, 
wird es nötig sein, zunächst einmal den Sinn der ganzen Strophe, soweit 
es möglich ist, klarzustellen. Hie Schwierigkeit liegt in dem Wort perü . 
Während Roth peru von pl 'schwellen 5 , perü teils von pf 'hinüberfahren 5 , 
teils von pä 'trinken 5 ableiten wollte, scheint sich nach den Ausführungen 
Pischels (Ved. Stud. 1, 81 ff.), Baunacks (KZ. XXXV, 529ff.) und Oldenbergs 
(Rgveda 1, 44f.), jetzt allgemein die Ansicht durchgesetzt zu haben, daß 
peru und perü sich nur durch den Akzent unterscheiden und beide von der 


Wurzel pl herzuleiten sind 1 ). Auch Geldner, Ebers. 1, S. 195. hat sich dem 
angeschlcssen und ist nur noch wegen des perü in 1, 158, 3 in Zweifel. Viel¬ 
leicht wird man als Grundbedeutung von peru eher 'schwellen machend 5 , 
'befruchtend 5 als 'strotzend 5 anzusetzen haben, doch möchte ich hier auf 
das Wort nur soweit eingehen, als es zur Erklärung unserer Strophe er¬ 
forderlichist. Pischel, Ved. Stud. 1, 89, faßt perü hier als den'Schwellenden 5 , 
d. h. den 'Keim 5 , den 'Samen 5 , allein dazu stimmt schlecht das mit perü 
verbundene pra-as , das doch die heftige Bewegung des Vorwärtsschleuder ns 
ausdrückt und kaum von dem sanften Hervortreiben schwellender Keime 
gebraucht sein kann. Alle anderen Erklärer, mögen sie perü von pf oder 
pl ableiten oder auf jede Ableitung verzichten, beziehen das Wort auf eine 
Erscheinung im Luftraum. Ludwig, Kommentar, wollte es von dem Blitze 
verstehen, ohne eine Begründung zu geben. Bergaigne, Rel. Ved. 1, 191, 
bezog es auf Grund seiner Theorie von dem Verhältnis des Soma zum Blitz 
auf den Soma in der Form des Blitzes. Roth im PW. und Geldner, Gloss., 
dachten an die Wolke, wenn auch Roth sie als 'die ziehende 5 (von pf), 
Geldner als 'die schwellende, sich vollsaugende 5 (von pl) deutete. Graßmann 
übersetzte perü hier durch 'Regen 5 , obwohl ihm die Herleitung von pf das 


: ) So auch Leumann, Et. Wb. S. 100, dessen Auffassungen von 5, 84, 2 und 
TS. 3, 1, 11, 8 ich aber nicht teilen kann. 
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nicht gerade leicht machte; auf dieselbe Bedeutung wurde Baunack (KZ. 
XXXV, 532 f.) bei seiner ausführlichen Untersuchung des Wortes geführt und 

D P 

schließlich hat auch Geldner (Ubers, zu 1, 158, 3) sie angenommen. In der 
Tat kann von den Deutungen auf Blitz, Wolke oder Regen nur die letzte 
in Betracht kommen: nur für sie lassen sich auch andere Zeugnisse bei- 
bringen. Mit dem Spruche danavah slha peravah siha (Taitt. Ar. 4, 8, 3; 
5, 7, 4; Maitr. S. 4, 9, 7 1 )) werden die Zitzen der Kuh berührt. In der¬ 
artigen Formeln pflegt ein Begriff durch zwei synonyme oder doch wenigstens 
in der Bedeutung einander sehr nahekommende Wörter ausgedrückt zu 
werden. Man darf also aus jener Formel schließen, daß peru etwas ganz 
Ähnliches bezeichnet wie dänu, das Flüssigkeit und in den meisten Fällen 
den Regen bedeutet 2 ). 

Klarer noch tritt die Beziehung auf den Regen in der Strophe TS. 3, 1, 
11, 7. 8 hervor: udaprulo marutas tdm iyarta vfstim ye visve maruto jundnti \ 
krösäti gdrdä kanyeva tunnä per um tunjänd pätyeva jäyd. Mit nicht un¬ 
erheblichen Abweichungen kehrt die Strophe auch AV. 6, 22, 3 wieder. 
Dort lautet sie: udapruto marutas tdm iyarta vrstir yd visvä nivdtas prndti 
ejäti gldhä kanyeva tunnairum tundänd pätyeva jäyd. Die erste Hälfte der 
Strophe kann in keinem der beiden Texte richtig überliefert sein. In der 
TS. ist wahrscheinlich marutas wie im AV, zu lesen; f Erreget die in Wasser 
schwimmenden Maruts, die sämtlichen Maruts, die den Regen in Bewegung 
setzen. 5 * Dieser Teil der Strophe ist, wie Pischel, Ved. Stud. 1, 82, gesehen 
hat, RV. 5, 58, 3 nachgebildet : d vo yantudavahdso adyd vrstim ye visve 
maruto jundnti. Im AV. ist der zweite Päda vielleicht erst nachträglich 
umgestaltet, doch ist dabei unterlassen worden, marutas tdm in marutas 
tdm zu verändern, denn der beabsichtigte Sinn ist hier offenbar: Tn Wasser 
schwimmend, ihr Maruts, erreget solchen Regen, der alle Täler anfüll * t 3 ). 5 
Allein wie dem auch sein mag, jedenfalls ist hier von dem Regen die Rede, 
den die Maruts strömen lassen. Vorgänge beim Monsunregen w 7 erden daher 
offenbar auch in der zweiten Strophenhälfte geschildert, und zv r ar unter 
Bildern, die der Erotik entnommen sind. 

Im Gegensatz zu Pischel bin ich der Ansicht, daß wir von dem Text 
der TS. ausgehen müssen. Das ejäti des AV. mag ebensogut sein wie das 
krösäti der TS., aber gldhä und tundänd sind, wie sich nachher zeigen wird, 
falsche Lesarten und er um für perum ist höchst verdächtig; ein Wort eru 


Hier in den Handschriften prerava , prärava. In Taitt. Ar. fehlt das zweite stha. 

2 ) Geldners Ausführungen über dänu , Ved. Stud. 3, 45f., überzeugen mich nicht. 
Ich kann nicht zugeben, daß dänu irgendwo 'Gabe' bedeutet. Mit dä 'geben 3 hat 
dänu so wenig zu tun wie sk. däna Brunstsaft des Elefanten 5 oder av. dänu 'Fluß’. 
Die Erklärung des Kommentars zu der Stelle des Taitt. Ar. dänavah Jcslradänakusaläh 
peravah vatsena pälum yogyäh ist sicherlich fälsch. 

3 ) Anders beurteilt Pischel das Verhältnis der Lesarten. Meines Erachtens 

kann die Fassung der TS, auch darum den Anspruch erhoben, als die ältere zu gelten, 

weil die TS. in der zweiten Hälfte sicherlich ursprünglicher ist. 
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kommt sonst jedenfalls nicht vor. Als Subjekt von ejäti oder hrosäti er¬ 
gänzt Pischel aus der ersten Strophenhälfte vrstih : °er (der Regen) möge 
herabstürzen wie ein geiles Mädchen (sich heftig bewegt) [oder TS.: er 
möge rauschen wüe ein geiles Mädchen (vor Wollust schreit)], wenn sie 
gebraucht wird, wie eine Frau, w 7 enn ihr von dem Manne der penis ein- 
gestoßen wird/ Richtig ist hier sicherlich tiinnä im Sinne von snatkitä 
mitasena in 10, 95, 4 gefaßt; im übrigen aber halte ich die Übersetzung 
der Strophe für gänzlich verfehlt. 

Zunächst kann ich nicht zugeben, daß gärda geil 1 ) bedeutet. Nach 
Pischel liegt gärda in garda-bhä '"Esel 1 vor. c Der Esel aber ist ein geiles 
Tier und war als solches den Indern bekannt/ Pischel führt aus den Dhar- 
masästras und der klassischen Literatur einige Stellen an, die das mehr 
oder minder deutlich erkennen lassen. Aber damit ist doch noch nicht 
bewiesen, daß der Esel seinen Namen nach dieser Eigenschaft erhalten 
habe. Es ist für die Erklärung Pischels schon nicht günstig, daß in der 
vedischen Literatur, obwxxhl dort der Esel öfter erwähnt wird, von seiner 
Geilheit, soweit ich sehe, niemals die Rede ist 2 ), und noch bedenklicher 
muß es doch stimmen, daß von den zahlreichen Namen für den Esel, die 
die Lexikographen anführen 3 ), ein einziger, *$marasmarya (Trik.), auf seine 
Verliebtheit anzuspielen scheint. Alle übrigen nehmen, soweit sie ver¬ 
ständlich sind, auf andere Eigenschaften des Tieres Bezug. Warum er 


*) Nach Säyana soll gärda bubhuksitä 'hungrig" bedeuten. Das ist ebenso aus 
den Fingern gesogen wie seine Erklärung von. perüm durch pänädikämäm. Säyanas 
ganze Erklärung der zweiten Hälfte der Strophe ist so unsinnig, daß es sich nicht 
lohnt, darauf einzugehen. Trotzdem hat Prellwitz, BB. XXII, 100, gärda "hungrig" 
seiner Etymologie von gardabhä zugrunde gelegt. 

2 ) D ie Angaben, auf die sich Pischel beruft, beweisen in dieser Hinsicht nichts. 
In AV. 6, 72, 3, einem Zauberspruch für die Gewinnung männlicher Kraft, wird nur 
die Größe des Penis des Esels, aber ebenso auch die des Rhinozeros, des Elefanten 
und des Pferdes hervor gehoben: yavad anginam pärasvatam hastinam gärdabham ca 
yät [ yavad äsvasya väjinas tavat te vardhatäm päsah. Dviretas ist der Esel nicht wegen 
seiner Geilheit, sondern weil er nicht nur die Eselin, sondern auch die Stute befruchtet, 
die übrigens deswegen selber dviretas genannt wird; siehe TS. 7, 1 , 1 , 2f.: agnisto- 
mena vai prajapatih präg ä ,asrjata tä agnistömenaivä päry agrhnät tdsäm pdrigrhUänäm 
asvatarö Hy apravata täsyänuhaya reta adatta täd gardabhä ny ämärt täsmäd gardabhä 
dviretä ätho ähur vadabäyäm ny ämärd iti täsmäd vädabä dviretäh ... ätho ähuh prajäsu 
ny ämärd iti täsmäd yamau jäyete täsmäd asvatarö nä prä jäyata attaretä hi. Ich füge 
noch hinzu, daß auch die Bemerkung MS. 3, 1, 6, daß der Esel der viryävattama aller 
Haustiere sei, nicht etwa auf seine Zeugungskraft, sondern auf seine Stärke Bezug 
nimmt. Das geht klar aus dem Zusammenhang hervor: sthirö bhava vidvähgä iti 
gardabhä adadhäti viryäm asm/in dadhäti täsmät särvesäm pasünäm gardabhä viryä- 
vattamo viryäm hy äsmin dädhätisvarö vä eso 'nlariksasäd bhütva prajd himsitoh. In 
der entsprechenden Stelle des Käth. 19, 5 heißt es deutlicher, daß der Esel am fähigsten 
sei, Lasten zu tragen: sthiro bhava vidvahga iti gardabha eva sthemänam dadhäti täsmäd 
esa pasünäm bhärabhäritamah , Vgl. auch Sat. Br. 6, 4, 4, 3. 

3 ) Eine nahezu vollständige Liste findet sich in der Vaijayanti 70, 130ff. 

6402 Lüders, Kleine Schriften 48 
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cahrwat "der mit einem Rade oder mit Rädern versehene 5 (Am. Hai. Hem. 
Vaij. Sis. 5, 8) 1 ) . *nemi Radfelge" (Vaij.) und *mla * Stachel 5 (Vaij.) heißt., 
weiß ich nicht zu sagen; Hemacandra gibt *sala die Bedeutung "Kamel 5 . 
Ein Lehnwort wird *kolinta (Vaij.) sein; tamil. karudei 2 3 ) klingt an. Er 
heißt väha "Zug- oder Reittier 5 schlechthin (Vaij.) wie auch Pferd und 
Ochse; bateya scheint ihn als r den für Kinder zum Reiten geeigneten 5 im 
Gegensatz zum Pferd zu bezeichnen. Ein halb spöttischer Hinweis auf 
diesen Gegensatz liegt auch in *grämyäsva (Trik.) T)orfpferd 5 vor. Er ist 
*bhärasaha (Vaij.) "der Lasten zu tragen vermag 5 , *bkäraväka (Räjan.) "der 
Lastträger 53 ). Mit Rücksicht auf die Maultierzucht wird er *vadabäpati 
"der Gatte der Stute 5 (Vaij.) genannt. Ein Scherzname ist offenbar *cira- 
mehin "der lange Seichende 5 (Hem. Trik. Vaij.). Nach der Farbe seines 
Felles wird er dhüsara "der Graue 5 (Hem. an. Räjan. Med.), *renurüsita 
"der Staubbedeckte 5 (Trik.) genannt, nach seinen Ohren * dhümrakarna 
"Grauohr 5 (Vaij.) und *sänkukarna "Spitzohr 5 (Hem. Trik.). Auf seiner 
rauhen Stimme beruht der Name *rüksasvara (Vaij.), vielleicht auf hhara . 
das als Adjektiv häufig von der rauhen Stimme gebraucht wird 4 5 ). Hierher 
gehört sicherlich auch das seit dem RV. bezeugte rdsabha. Daß rdsabha 
etwa als "der Besamende 5 mit rasa zu verbinden sei, halte ich für aus¬ 
geschlossen, da rasa nicht das alte und eigentliche Wort für Sperma ist; 
auch in formaler Beziehung würde die Ableitung die größten Schwierig¬ 
keiten machen. IJnädis. 3, 125 wird räsabha von räs sabde abgeleitet. Als 
den "Schreier 5 haben die Inder den räsabha stets aufgefaßt; siehe z. B. 

TS. 5, 1, 5, 6 ndnanad rdsahhah pdtvety aha rdsabha iti hy etdm rsayö ’vadan ;. 

£ _ _ 

Mbh. 2, 43. 1 (von Sisupäla) räsabkärävasadrsam raräsa ca nanäda ca. Da 

ras und räs "schreien 5 in der Sprache leben, sehe ich nicht ein, was gegen 
diese Erklärung sprechen sollte. Daß von allen Lebensäußerungen des 
Esels das Schreien die auffälligste ist, dürfte jedem bekannt sein, der je¬ 
mals in einem Lande gewesen ist, wo die Eselszucht blüht; ich halte es für 
unnötig, aus der indischen Literatur dafür Zeugnisse anzuführen 5 ). Als den 
"Schreier 5 erklären die Inder aber auch gardabhd. IJnädis. 3, 122 wird es. 


1 ) Mallinätha zu Sis. 5, 8 bemerkt: cakravad bhramanam asyästlti cahrlvän, was. 
vielleicht richtig ist. 

2 ) Mit dem ta.mil . Wort scheint malaiisch käldai z usammenzubäugen. 

3 ) Vgl. die oben angeführte Stelle Käth. 19, 5. 

4 ) Das ist offenbar die indische Auffassung. Katyäyana, Värtt. zu Pän. 5, 2 > 
107 leitet hhara von kha ab. Die Käsikä bemerkt dazu: kham asyästi kanthavivaram. 
mahat kharah. Da aber hhara f Eset in der älteren Sprache nicht vorkommt — nach 
dem PW. stammt der älteste Beleg aus Käty. Srautas. —, so halte ich es für sehr 
wohl möglich, daß es im Indischen Lehnwort aus dem Iranischen (av. xara, np. xar 
r Ese!) ist. 

5 ) Doch ist es vielleicht nicht ohne Interesse, daß schon RV. 1, 29, 5; AV. 8,. 
6, 10; 10, 1 , 14 auf das Geschrei des Esels Bezug genommen wird. Daß das Schreien 
des Esels oft ein. Zeichen seiner Verliebtheit ist, soll natürlich nicht geleugnet werden 
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auf gard sabde zixrückgeführt. Diese Wurzel ist auch nicht etwa nur eine 
Erfindung der Grammatiker um der Etymologie von gardabhä willen, 
sondern kommt tatsächlich in der alten Sprache vor. Tändya-Br. 14, 3, 19 
wird erzählt, daß Agni mit dem Wunsch, ein Speiseesser zu w r erden, sich der 
Buße hingab und das Gauriga va Säman erschaute, wodurch er ein Speise¬ 
esser wurde: yad annam vittvägardad yad agahgüyat tad g.auhgavasya gaun- 
gavatvam "weil er, als er die Speise gefunden hatte, aufschrie, weil er jauchzte, 
daher kommt die Gaungavaschaft des Gaungavak Für die Richtigkeit 
dieser Erklärung von gardabhä spricht schließlich auch, daß von demselben 
gard *gardanaka (Vaij.) gebildet ist, das ein Name des Esels ist, wie etw^a 
bhasana "der Beller 5 ein Name des Hundes. Dies gardanaka zeigt auch, daß 
man gardabhä nicht etwa durch Annahme von Hauchdissimilation aus 
*gardhabha erklären darf, wie Graßmann, Wb., es tat und wie noch Olden- 
berg, Rgveda II, 73, es für möglich hält 1 ). 

Ist gardabhä nicht hier Geile 5 , so ist damit Pischels Bedeutungsansatz 
für gärda der Boden entzogen. Es erübrigt sich daher auch jedes nähere 
Eingehen auf Pischels Ausführungen über das Verhältnis der Wurzel gardh 
c gierig sein 5 zu der angeblichen Wurzel gard in derselben Bedeutung und 
weiter zu einer mit gardh identischen Wurzel glah = älterem *gladh = 
*gradh, die nach Pis che 1 in dem glähä der AV.- Fassung unserer Strophe 
stecken soll. Daß glah r würfeln 5 , glaha r der Griff beim Würfelspiel 5 etwas 
mit gardh ^gierig sein 5 zu tun haben sollte, wie Pischel annimmt, dürfte 
wohl niemandem einleuchten; glah ist selbstverständlich aus grabh ent¬ 
standen. Von diesem glah läßt sich das glähä der AV.-Strophe sicherlich 
nicht herleiten. Nun steht aber in einer Reihe von Handschriften gar nicht 
glähä , sondern gälhä , und so hat auch Säyana gelesen, da er das Wort von 


1 ) Für den Zusammenhang von jaäa 'dumm 3 mit gardabhä , den schon Fick, 
OuO. 3, 311, vermutet hatte, ist später Bloch, Wörter und Sachen II, 8, eingetreten. 
Er besteht sicherlich nicht. Gardabhä macht durchaus den Eindruck, erst im Indischen 
als Name des Esels geprägt zu sein. Ich halte daher auch den Zusammenhang von 
gardabhä mit lat. burdo "Maultier 5 , den zuerst Froehde, BB. VIII, 167, vermutet und 
Prellwitz, BB. XXII, 100; 127, von falschen Voraussetzungen über die Etymologie von 
gardabhä ausgehend, naher zu begründen versucht hat, für wenig wahrscheinlich. 
Noch weniger überzeugt mich die Zusammenstellung mit ags. engl, colt "Füllen 5 , die 
auf Benfey, OuO. III, 311, zurückgeht und von Wackernagel, Aind. Gr. I, 171; 210, 
und Johansson, KZ. XXXVI, 37 6, angenommen ist. Dem colt liegt doch offenbar der Be¬ 
griff des jungen Tieres zugrunde; es könnte daher eher zu gadi, gali r junger Ochse 5 
(Räjan.), "Ochse, der noch nicht ziehen will’ (Hem.) gehören; doch vgl. Pctersson, 
KZ. XLVII, 242. Es schien mir nötig, auf die Etymologie von gardabhä näher einzugehen, 
weil die meiner Ansicht nach unhaltbaren Erklärungen Pischels in die Handbücher 
übergegangen sind und dort zum Teil gebucht werden, als ob sie gesicherter Besitz 
wären; siehe z. B. Uhlenbeck, Aind. etym. Wb. unter gardabhäs, gärdä, gäldä; Walde, 
Lat. etym. Wb. 2 unter burdo ; Walde-Pokorny, Vgl. Wb. I, 614; Schrader-Nehring, 
Reallexikon 2 I, 271. Nachträglich sehe ich übrigens, daß schon Reumann, Et. Wb. 
S. 85 Anm.j die richtige Etymologie von gardabhä vermutet hat. 

48* 
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gark , galh hutsäyäm her leitet 1 ). Aber auch gälhä, wenn wir es als Synonym 
von gärhä fassen wollten, paßt nicht hierher. Säyana deutet gälhä völlig 
willkürlich als die Stimme des mittleren Raumes in der Form des Donners; 
seine ganze Erklärung der Strophe verrät nur zu deutlich, daß er ihren 
Sinn nicht verstanden hat. Wenn nun dem gälhä in TS. gärdä gegenüber¬ 
steht, so scheint es mir ohne weiteres klar, daß gälhä aus gdldä verderbt ist. 
Da die Verbindung Id überhaupt nur in diesem seltenen Wort vorkommt, 
lag die Verwechslung mit Ih nahe; auch graphisch waren sich die Zeichen 
für Ida und, Iha zu allen Zeiten ähnlich. Im Äpast. Srautas. 8, 7, 10 ist 


galdä gar zu galgä entstellt. 

Das Wort galdä ist uns aus dem Veda bekannt, und ich stimme darin 
mit Pischel überein, daß es mit dem gärdä von TS. identisch ist. In unserer 
Strophe steht es dem gärdä von TS. gegenüber, wie udaplüto, das in der 
Mehrzahl der Handschriften der Vulgata des AV. und in Paipp. steht und 
in den Text hätte aufgenommen werden müssen, dem udaprulo von TS. 
Galda 1 ) wird Naigh. 1, 11 unter den vähnämäni aufgeführt. Damit ist an 
und für sich nicht viel anzufangen. Im RV. findet es sich 8, 1, 20: mä tvä 
sömasya qäldayä sädä yäcann ahäm qirä bhürnim mrqäm nä sävanesu 

i/ y i/ t/ t u # * * 1/ # * 

cukrudham kä tsänam nä yäcisat. Yäska führt die Strophe 6, 24 an und 
erklärt sömasya gäldayä durch somasya gälanena, ebenso Säyana durch 
somasya gälanenäsrävanena. Benfey, Gloss. zum Sämav., setzte für galdä 
"Ton. welcher durch Herabtropfen einer Flüssigkeit entsteht 9 , Roth im 
PW. "Abgießen, Abseihen 9 , später im pw. "etwa. Gerinne, Geriesek an. 
Graßmann übersetzt sömasya gäldayä "beim Somastrom 9 , Ludwig "mit des 
Soma Klimpern 9 . Ganz anders Pischel. Er laßt sömasya von scwanesu 

abhängen und verbindet gäldayä, das er seiner Deutung von gärdä ent- 

■ * 

sprechend als Adjektiv faßt, mit girä. So kommt er zu der Übersetzung: 
"Möge ich dich nicht erzürnen, wie ein wildes Tier, wenn ich dich immer 
bei den Somaspenden mit inbrünstigem Liede anflehe. Wer würde wohl 
nicht einen mit Bitten angehen, der sie ihm gewähren kann. 9 Ganz ab¬ 
gesehen davon, daß die von Pischel angenommene Bedeutung von c 
wie oben gezeigt, völlig in der Luft schwebt, erscheint mir diese Über¬ 
setzung schon deshalb unmöglich, weil sie eine Verschränkung der Worte 
des Textes voraussetzt, durch die der Satz geradezu unverständlich wird. 
Pischel hat später KZ. XLI, 183 seine Erklärung gegen den Vorwurf, daß 
gäldayä zu weit entfernt von girä stehe, durch den Hinweis zu rechtfertigen 
gesucht, daß "die dazwischen stehenden Worte 3 * * ) 9 als Parenthese genommen 
werden müßten. Ich halte auch eine solche Parenthese für gänzlich un- 


/ t r — 



L In der Ausgabe ist gahla statt galha gedruckt. 

2 ) Mit dem Akzent auf der letzten Silbe. Roths sorgfältige Handschrift E liest 
aber galdä. Die zweite Rezension fügt noch galdah hinzu. Naigh. 4, 3 wird gäldayä 
angeführt. 

3 ) Pischel meint gäldayä sädä yäcann ahäm girä . 
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wahrscheinlich, aber das ändert schließlich doch nichts an der Tatsache, 
daß man bei Pischels Auffassung sömasya nicht nur über die Parenthese, 
sondern auch über den Vergleich hinüber mit dem erst in der zweiten 
Strophenhälfte erscheinenden sdvanesu verbinden müßte, eine Konstruktion, 
die ich für ausgeschlossen halte 1 ). 

Wer, ohne durch etymologische Spekulationen voreingenommen zu 
sein, an die .Erklärung der Strophe herantritt, wird es doch wohl für das 
wahrscheinlichste halten, daß der Dichter hier die Befürchtung ausspricht, 
mit seinem beständigen Heischen durch Opfer und Gebet oder Lied den 
Gott erzürnt zu haben. Opfer und Gebet oder Lied werden immer wieder 
als die beiden Mittel, durch die man die Gaben der Götter erlangt, neben¬ 
einander genannt; hier würden sie durch sömasya gäldä und gir bezeichnet 
sein. Daraus würde sich zunächst ergeben, daß gdldä Substantivum ist, 
wie in Naigh. und Nir. angegeben wird. Was die Bedeutung betrifft, so 
kommen, soweit ich sehe, die folgenden Möglichkeiten in Betracht: ent¬ 
weder ist gdldä etwas wie Darbringung, Pressung oder Seihung oder es 
geht auf das Geräusch, das der fließende Soma macht — das Rauschen 
des Soma könnte dem Liede (gir) gegenübergestellt sein —, oder aber 
sömasya gdldä ist soviel wie sömasya dhdrä (9, 80, 1; 9, 87, 8), wenn auch 
eine vorläufig nicht faßbare Bedeutungsnuance vorliegen mag. Die erste 
Möglichkeit können wir schon jetzt mit Rücksicht auf das gdrdä-gdldä 
der Strophe von TS. AV. ablehnen; was immer das Wort an jener Stelle 
bedeuten mag, von Darbringung, Pressung oder Seihung kann dort nicht 
die Rede sein. Die Entscheidung zwüschen den beiden anderen Möglich¬ 
keiten scheint mir die Strophe zu bringen, die Yäska Nir. 6, 24 als zweites 
Beispiel für das Wort, aber mit Endbetonung (galdd), anführt: ä tvä visantv 
indava A galdd dhamdmnäm. Sie begegnet, wie Pischel, KZ. XLI, 183, ge¬ 
sehen hat, vollständig, aber mit mä anstatt tvä, Man. Srautas. 1, 7, 2, 18: 
ä mä visantv indava ä galdä dhamaninäm \ rasena me rasam prna väjino 
me yajnam vahän 2 * * ). Die ersten drei Pädas der Strophe, aber mit der ver¬ 
derbten Lesart galgä dhavaninäm , stehen auch Äp. Srautas. 8, 7, 10. Pischel 
wollte zunächst ägaldä als ein Wort fassen, hat aber das später, a. a. 0., 
selbst wieder auf gegeben: mir scheint es unzweifelhaft, daß zu d im zweiten 


2 ) Auch Oldenberg hat sich Rgveda 2, 37 ziemlich ausführlich über die Stellen, 
die das Wort gäldä oder galdä enthalten, ausgesprochen. In 8, 1, 20 soll sömasya 
gäldayä Adjektiv zu girä sein und ungefähr bedeuten Von Soma voll’, 'von Soma 
befruchtet 5 , oder sömasya gäldayä . . . girä ist annähernd ‘durch des Soma anfeuernde 
Kraft (belebenden Strom?) und durch mein Gebet 5 oder minder wahrscheinlich 
"durch das belebende Kraft für den Soma bildende Gebet 5 . Da das alles, wie Olden¬ 
berg selbst hervorhebt, vage Vermutungen sind, wird inan es mir kaum verdenken, 
wenn ich auf sie nicht näher eingehe. 

2 ) So nach Pischel mit M 1 C statt vahäni zu lesen. In der richtigen Lesung findet 

sich der Päda MS. 1, 10, 9; KS. 36, 4. Der Päda ä tvä visantv indavah steht RV. 1, 15, 1; 

8, 92, 22 usw. 
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Päda wiederum visantu zu ergänzen ist. Pischel übersetzt die Strophe des 
Man. Srautas.: Eindringen möge in mich der Soma, eindringen, indem er 
die Adern anschwellen macht. Fülle mit Saft meinen Saft an; die Pferde 
mögen mein Opfer ziehen! 5 Sicher ist hier dhamdni richtig mit ''Ader 5 
wiedergegeben. Roth führte im PW. die Stelle aus dem Nir. als Beleg für 
die Bedeutung "Rohr 5 , "Pfeife 5 an und vermutete, daß mit den dhamänayah 
hier die Röhren, aus denen der Soma abfließt, gemeint sein könnten 1 ). 
Allein das ist unmöglich, denn wenn wir auch annehmen, müssen, daß 
dhamdni , das deutlich eine Ableitung von dham 'blasen 5 ist. einmal die Be¬ 
deutung "Blasrohr 5 , "Rohr 5 , "Pfeife 5 gehabt haben muß, ehe es die Be¬ 
deutung 'Ader 5 annehmen konnte, so ist es doch eine Tatsache, daß es im 
Veda nur in der Bedeutung ''Ader 5 gebraucht wird (AV. 1, 17, 2, 3; 2, 33, 6; 
6, 90, 2; 7, 35, 2; Chänd. Up. 3, 19, 2). Auch an der einzigen Stelle des 
RV,, wo dhamdni erscheint, in 2, 11, 8, ist es meines Erachtens nicht das 
"Pfeifen 5 , wie Roth annahm, oder gar der "Schall 5 , wie Geldner übersetzt, 
sondern die "Ader 5 . Den Beweis dafür kann ich hier nicht liefern, da er 
ein näheres Eingehen auf die bisher mißverstandenen Strophen 2, 11, 7 
und 8 erfordert; es muß hier die Feststellung genügen, daß dhamdni dort 
jedenfalls nicht "Rohr 5 bedeutet 2 * * ). Sehr zweifelhaft ist es mir, ob Pischel 
recht hat, wenn er galdd dhamdninäm dem indavah gleichordnet und in 
galdäh den Nom. Plur. masc. eines Adjektivs galdd sieht. Wie man diesem 
galdd die Bedeutung ''anschwellen machend 5 zuweisen kann, wenn man 
das Wort auf ein angebliches gard "gierig, geil sein 5 zurückführt, ist mir 
nicht verständlich. Will man um der Endbetonung willen in galdäh ein 
Nomen agentis sehen, so kann man es allenfalls als "fließen machend 5 er¬ 
klären. Ich glaube aber nicht, daß wir der Akzent Verschiedenheit von 

o 7 

gdldä und galdäh solches Gewicht beilegen dürfen, zumal die Formen aus 
verschiedenen Traditionskreisen stammen. Ich möchte auch in galdäh das 
feminine Substantiv sehen und galdd dhamdninäm mit dem tvä auf eine 
Stufe stellen. Dann kann es nur etwas wie dhäräh sein und wir müssen 


übersetzen: "in mich sollen, die Somatropfen eingehen, ein gehen in die 
Ströme der Adern 5 . Die Richtigkeit dieser Übersetzung wird, wie mir 
scheint, durch den dritten Päda bestätigt, wo von der Auffüllung des 

( = galdd dhamdninäm) durch den Saft (= indavah) die Rede ist. 



Mag man aber auch über galdäh denken wie man will, jedenfalls ist 
gdldä in RV. 8, 1, 20 Substantivum, und so kann auch in dem Satze, von 
dem wir ausgingen, krösäti gdrdä (ejäti gdldä) kanyeva tunnä, gdrdä-gdldä 
nur Substantivum sein. Dann aber muß es weiter das Subjekt zu krösäti - 
ejäti sein. Das ist schließlich, doch auch der Eindruck, den man beim un- 

r ) Siehe die Bemerkung unter galda. Nir. Erläuterungen S.91 hatte er die 
dhamänayah als r die Zischenden 5 gedeutet. 

2 ) dhamani bedeutet überhaupt niemals, weder im Sk. noch im Pali, "Rohr’, 

f Pfeife 5 . 
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befangenen Lesen der Worte von vornherein erhält. Nach Pis che 1, der 
als Subjekt von Jerösäti-ejäti den in der ersten Strophenhälfte genannten 
Regen (vfsiih) betrachtet, müßte gärdä-gäldä ausschließlich dem Vergleich 
angehören, kanyä also in ungewöhnlicher Weise mit zwei Prädikaten ver¬ 
bunden sein, von denen das erste noch dazu ziemlich überflüssig ist. Nun 
ließe sich gärdä-gäldä nach dem, was wir bisher über seine Bedeutung er¬ 
mittelt haben, wohl auch als ein Ausdruck für den Regen erklären, aber 
es erscheint mir ganz ausgeschlossen zu sein, daß hier von dem Regen 
gesagt sein sollte, er schreie oder gerate in heftige Bewegung. Wie die 
Vergleiche deutlich erkennen lassen, wird der Vorgang des Monsunregens 
hier wie auch sonst öfter unter dem Bilde der Begattung dargestellt. Dabei 
kann der Regen selbstverständlich nur als der Same erscheinen. Die Rolle 


des Befruchtenden fällt an anderen Stellen Parjanya zu oder den Maruts, die 
Empfangende ist gewöhnlich die Erde; bisweilen treten an ihre Stelle die 
Pflanzen. So heißt es von Parjanya 5, 83, 7 gdrbham a dhäh; 7, 101, 6 sd 
retodha vrsabhdh säsvatinäm ; 5, 83, 4 ydt parjänyah prthivim retasavati; 
AV. 8, 7, 21 yadd vah (osadhlh) prsnimätarah parjdnyo retasavati ; 5, 83, 1 
känikradad vrsabhö jlrddänü reto dadhäty osadhis-u gdrbham , von den Maruts 
5, 58, 7 präthista yäman prthivi cid esäm bhdrteva gdrbham svdm io chdvo 
dhnh 1 ). Auch in unserer Strophe muß gärdä-gäldä, wie der Vergleich mit 
der Icanya tunnä zeigt, die Empfangende sein, als Befruchter sind offenbar 
die in der ersten Strophenhälfte genannten Maruts zu denken. Nun kann 
gärdä-gäldä allerdings auf keinen Fall Erde 2 ) oder Kraut bedeuten, womit 
sich auch die ihr zugeschriebenen, durch hrosäti oder ejäti ausgedrückten 
Tätigkeiten kaum vereinigen ließen. Wohl aber paßt das Schreien oder 
Toben zu gärdä-gäldä, wenn es etwas wie Strom bedeutet; die sichtbarste 
Wirkung des Monsunregens ist es, daß sich auch die kümmerlichsten 
Wasserläufe in brausende Ströme verwandeln. RV. 5, 59, 7 wird von den 
Rossen der Maruts gesagt, daß sie die Bäche des Berges herabstürzen 
machten: äsväsa esäm . . . prä pärvatasya nabhanumr acucyavuh , und so 
erklärt sich auch der in RV. 10, 75, 5 genannte Flußname Marüdvrdhä; es 
ist der Fluß, dessen Mehrer die Maruts sind, der durch die Maruts wächst. 
Wenn das Brausen der gärdä-gäldä hier als ein Schreien oder Kreischen 
hingestellt wird, so mag das durch den Vergleich beeinflußt sein, aber 
auch 4, 18, 6 heißt es von den Gewässern, die Vrtras Felsenwall durch¬ 
brochen haben: eia arsanty alaläbhävantir rtdvarlr iva samkrosamänäh . 

* Cf ■ * * 

Vielleicht können wir jetzt auch die Bedeutung von gärdä-gäldä noch etwas 
genauer bestimmen. Wenn von der gäldä des Soma, den galddh der Adern 
geredet wird und an unserer Stelle offenbar ein kleiner Wasser lauf gemeint 


d Vgl. auch 5, 83, 6 prä pinvata vfsno äsvasya dharäh, wofür AV. 4, 15, 11 
prä pyäyatäm vfsno äsvasya retah liest. 

0 Der Versuch von Florenz, BB. XII, 276 ff., das angebliche glähä des AV. als 
Erde zu deuten, ist natürlich unmöglich. 
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ist, so dürfte sich für gärdä-gäldä die Bedeutung "Gericsel, Rinnsal, Bach 1 
ergeben; Roths Ansatz im pw. bestätigt sich also. Auf die Etymologie 
des Wortes, die nicht von vornherein klar ist und daher für die Feststellung 
der Bedeutung nicht in Betracht kommen kann, möchte ich hier ebenso¬ 
wenig eingehen wie auf das Verhältnis von gäldä zu gärdä in lautlicher 
Hinsicht; diese Fragen können nur in größerem Zusammenhang behandelt 
werden. 

Die Erklärung von gäldä ist auch für die Auffassung der Worte perum 
tunjänä pätyeva jäyd von Bedeutung. Pis che is Annahme, daß peru hier 
penis sei, ist schon deshalb ganz unwahrscheinlich, weil diese Bedeutung 
dem Worte jedenfalls an keiner anderen Stelle zukommt. Ebensowenig 
läßt sich beweisen, daß das im AV. dafür eingesetzte eru den penis be¬ 
zeichnet. Pischel leitet es von Ir 'sich aufrichten ab; später, KZ. XLI, 184, 
hat er es mit sk. erakä. p. eraka " Schilfrohr 1 zusammengestellt und darauf 
hingewiesen, daß Wörter für Rohr wie nada, saryä, vaitasa im Veda auch 
für me rubrum virile gebraucht würden. Meines Erachtens trifft das weder 
für nada noch für saryä zu, und jedenfalls ist der Zusammenhang zwischen 
erakä und eru ebenso unsicher wie der zwuschen pela "Hode 1 , p. pelaka 
"Hase 5 und peru (Ved. Stud. 1,91), so daß daraus keine Schlüsse gezogen werden 
können. Ganz unwahrscheinlich ist weiter auch die Konstruktion, die 
Pischel bei seiner Erklärung von peru annehmen muß; w r ie sollte tuj oder 
tud dazu kommen, mit dem doppelten Akkusativ verbunden zu worden ? 
Dazu kommt endlich, daß perum tunjänä (oder erum tundänä) bei der 
Pischelschen Auffassung ausschließlich dem Vergleich angehören müßte, 
während es doch naheliegt, es auch auf gäldä-gärdä zu beziehen. 

Die richtige Erklärung von peru hat, wie mir scheint, Baunack, KZ. 
XXXV, 532 gefunden, indem er mit unserer Stelle 1,105, 2 vergleicht: ärtham 
%ä vä u arthina ä jäyä yuvate pätim \ tunjäte vfsnyam päyah paridäya räsam 
duhe "das Ziel (erreicht) wahrlich, wer ein Ziel hat. Die Gattin zieht 
den Gatten an sich. Die beiden machen sich das semen virile hervor quellen. 
Den Saft dahingehend melkt sie sich (den Saft) 5 . Die beiden Stellen (jäyä 
pätis ca) tunjäte vfsnyam päyah und perum tunjänä pätyeva jäyä stimmen in 
der Tat in der Ausdrucksweise so genau überein, daß die Gleichung peruh 
= vfsnyam päyah gesichert erscheint. Es zeigt sich zugleich, daß die Les¬ 


art von AV. tundänä sekundär ist; wahrscheinlich ist sie unter dem Ein¬ 
fluß des vorhergehenden tunnä entstanden. Ob das erum mehr als bloße 
Verderbnis ist, mag dahingestellt sein; Baunack möchte es mit %rä "Saft 5 
verbinden. Durch den Hinweis auf 1, 105, 2 erklärt sich perum tunjänä , 
soweit es dem Vergleich angehört, ohne weiteres; soweit es sich auf gärdä 
bezieht, ist peru offenbar von den Regenniassen zu verstehen, die sich in 
den Bach ergießen und ihn schwollen machen. Ich übersetze den ganzen 
Satz also: "Das Bächlein 1 ) möge schreien wie ein Mädchen, wenn ihm Ge- 

L ) Der Singular im Sinne der jäti. 
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walt angetan wird, das befruchtende Naß für sich hervorquellen machend 
wie die Gattin zusammen mit dem Gatten/ 

In derselben Bedeutung wie in der Strophe von TS. wird perü auch 
in 5, 84, 2 vorliegen; es würde dort also gesagt sein, daß der Erde Lob¬ 
lieder ertönen, wenn sie das befruchtende Naß vorwärtsschleudert (prä . . . 
per um äsyasi). Beziehen wir pefü hier auf den Regen, so ist nur das eine 
befremdend, daß als Urheberin des Regens hier die Erde hingestellt zu 
sein scheint. Das ist sonst, soviel ich weiß, niemals der Fall. Für die ein¬ 
heimischen Erklärer besteht allerdings diese Schwierigkeit nicht. Naigh. 5, 5 
werden 21 Namen weiblicher Gottheiten, darunter auch prthivi, aufgezählt, 
die Yäska Nir. 11, 22 für madhyasthänä striyah, für weibliche Gottheiten, 
die ihren Standort im mittleren Gebiet haben, erklärt 1 * * ). Als Beispiel für 
die Erde als Luftgottheit wird Nir. 11, 37 die erste Strophe unseres Liedes 
angeführt: bol ittjia pärvatänäm khidräm bibharsi prthivi | prä yd bhümim 
pravatvati mahnd jinösi mahini. Die gleiche Angabe findet sich dann auch 
Brhaddev. 5, 88: bol Ui tv asmin prthivi madhyamä stutä und bei Säyana 
als Einleitung zu der Erklärung der Strophe: dvirüpä prthivi caisä pra- 
tyaksadevatäpi ca 1 madhyasthänä devatoktä sätra sambodhya varnyate . Offen¬ 
bar um die Gottheit des mittleren Gebietes aus der Strophe herauszu¬ 
konstruieren, umschreibt Yäska pärvatänäm khidräm durch meghänäm 
khedanam chedanam bhedanam balam. Ihm folgt im wesentlichen natürlich 
Säyana, wenn er auch durch den Einschub eines schüchternen vä bekundet, 
daß er sich einen Rest von Urteilsfähigkeit bewahrt hat: pärvatänäm 
meghänäm vä khidräm khedanam bhedanam . Es kann doch vernünftiger¬ 
weise nicht bestritten werden, daß pärvatänäm hier nicht 'der Wolken 5 , 
sondern 'der Berge 5 heißt und daß die Strophe zu übersetzen ist: 'Für- 
w r ahr, so ist es: du, breite Erde, trägst den Druck der Berge, die du, o Ab¬ 
hangreiche, durch deine Größe den Grund stark machst, du Große. 5 Geldner 
gibt im Glossar für pravätvat 'wasserreich, flußreich 5 , für pra-ji 'beleben, 
erquicken, erfrischen 5 . Nach ihm wäre der Relativsatz also etwa zu über¬ 
setzen: 'die du, o Wasserreiche, den Boden erquickst durch deine Größe, 
du Große 5 . Nach Geldner (Gloss.) ist der Sinn der Strophe: du erträgst 
gern die Last der Berge, um durch sie dem Land das Wasser der Flüsse 
zu spenden. Ich bin keineswegs sicher, daß das gemeint ist, obwdh.1 Roth, 
Nir. Erläut. S. 156, Lud wäg und wohl auch Graßmann die Strophe ähnlich 
auffassen. Ob pravatvati durch 'flußreich 5 übersetzt werden darf, ist ganz 
zweifelhaft; in 5, 54, 9 pravätvatiyäm prthivi marüdbhyah pravätvali dyaür 
bhavati prayädbhyah ist der Sinn doch sicherlich, daß die Erde ebenso wie 
der Himmel den Maruts abschüssige Bahnen bietet, damit sie schnell dahin¬ 
stürmen können. Ebenso zweifelhaft ist mir, ob prä jinösi 'du erquickst 5 

1 ) Prthivi wird außerdem auch Naigh. 5, 3, d. h. nach Yäska (9, 1) unter den 

prthivyäyatanäni sattväni , und Naigh. 5, 6 unter den dyusthänä devatäh Yäskas (12, 1) 

aufgeführt. 
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bedeutet; die Grundbedeutung des dem ji zunächststehenden jinv ist jeden¬ 
falls ‘'stark machen 5 . Zu der Bedeutung 'erquicken * * 3 paßt auch das mahnä 
recht schlecht, das hier, wo es unmittelbar neben mahini steht, doch nur 
‘'durch deine Größe, durch deinen Umfang 5 bedeuten kann, wie in 6, 21, 2, 
wo von Indra gesagt wird: yäsya divarrt dti mahnä prthivy.dk . . . ririce 
mahitvdm r dessen Größe durch ihren Umfang über Himmel und Erde hin¬ 
ausragt/. Mir scheint daher in der Strophe nur von der Stärke und Größe 
der Erde die Rede zu sein. Der Dichter bewundert die Erde, daß sie die 
Last der gewaltigen Berge zu tragen vermag. Sie ist dazu imstande, weil 
sie den Grund, auf dem die Berge ruhen, stark macht. Das aber vermag 
sie wiederum, weil sie ungeheuer groß ist. Aber mag man diese oder Geldners 
Auffassung für die richtige halten, jedenfalls bietet diese Strophe keinen 

Anlaß, in Prthivi eine Gottheit des Luftraumes zu sehen und eine andere 

^ # 

als in 1, 22, 15 syonä prthivi bhavänrksara nivesani j yäcchä nah särma 
saprdthah, wo die Erde nach Yäska 9, 31 f. als eine Erdgottheit aufzu¬ 
fassen ist. 

Meiner Ansicht nach enthält auch die dritte Strophe des Liedes nichts, 
was uns berechtigen könnte, die Erde als eine Gottheit des mittleren Ge¬ 
bietes zu betrachten. Sie lautet : drlhä cid yä vanaspatün hpnayä därdharsy 
öjasä 1 ii dt ie abhrdsya vidyuto divö vdrsanii vrstdyah. Graß mann übersetzt 

] t/ L/ 1/ » * * * U * 

die zweite Hälfte: "wenn deiner Wolke hellem Blitz des Himmels Regen¬ 
guß entströmt 5 , Ludwig: 'wenn deiner Wolke Regengüsse Blitze vom 

Himmel niederregnen 5 , Boilensen, ZDMG. XLI, 495: ' wenn die stürmenden 

* * 

Diesen Über¬ 
setzungen gegenüber hat Geldner, Komm., mit Recht betont, daß abhrdsya 
und divdh parallel stehen und daß entweder Ellipse oder Zeugma vor¬ 
liege. Nichts aber verpflichtet uns, te als Genitiv mit abhrdsya zu ver¬ 
binden und darin einen Beweis für die Prthivi als Göttin des Luftraumes 

* 

zu sehen. Es kann ebensogut Dativ sein. So heißt es von Mätarisvan 
AV. 8, 1, 5 tübhyam varsantv amftäny äpah 'für dich sollen die Wasser Un¬ 
sterbliches regnen 5 , AV. 9, 1, 9 von den mächtigen Bullen: te varsanti te 
varsayanti tadvide kämam ürjam äpah c d.ie regnen, die lassen regnen für 
den, der dies weiß, was er wünscht, Kräftigung, Wasser 51 ). Die Wendung, 
daß die Regengüsse für die Erde strömen, kann im Veda nicht befremden, 
wo die Regengüsse immer wieder als die Erde befruchtend, stärkend, er¬ 
quickend gerühmt werden; vgl. außer den oben S. 759 angeführten Stellen 
1, 164, 51 bhumim parjdnyä jinvanti divam jinvanty agndyah; 1, 64, 5 bhÜ- 
mim pinvanti päyasä pärijrayah; AV. 4, 15, 1. 5: maharsabhdsya nddato 
ndbhasvato väsra äpah prthivtm tarpayanlu ; AV. 4, 15, 2. 3: varsäsya sdrgä 


Schauer deiner Wetterwolke vom Himmel niederregnen 


1 ) Vgl. auch ähnliche Wendungen, wie 3, 21, 2 ghrtävcintah pävalca te stohä 

scotanti medasah r d.i.c schmelzbutterreichen Tropfen des Fettes träufeln für dich 5 ; 

3, 21, 4 tübhyam scotanty adhrigo saclva stolcäso agne medaso ghrtäsya; .1, 54, 7 dänur 
asmä üparä pinvate divdh; 5, 34, 9 täsmä Ö/pah samyätah pipayanta. 
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mahayantu bhümim. Ich übersetze die Strophe daher: "Die du, selbst fest 1 ), 
die Bäume mit Kraft im Boden festhältst, wenn dir der Wolke Blitze, des 
Himmels Regengüsse regnen. 5 

Es soll hier nicht untersucht werden, wieweit die Vorstellung der 
späteren Theologen von der Erde als Gottheit des Luftraumes für den Veda 
zutrifft 2 * ); in der ersten und letzten Strophe von 5, 84 tritt sie jedenfalls 
nicht zutage, und so ist es wenig wahrscheinlich, daß die Prthivi in der 
zweiten Strophe als Regengöttin gefeiert sein sollte. Trotzdem kann der 
perü, den die Erde vorwärts schleudert, sehr wohl das befruchtende Naß 
des Himmels, der Regen sein, wenn wir annehmen, daß dem Dichter schon 
bei dieser Strophe die Überschwemmung vor Augen stand, von der er in 
der folgenden Strophe spricht; in der Zeit der Monsunregen wälzt die Erde 
in der Tat gewaltige Regenmassen dahin. Und für diese Auffassung scheinen 
mir auch die beiden ungewöhnlichen Beiwörter, die die PrthivI hier emp¬ 
fängt, vicärini und arjuni, zu sprechen. 

Roth gibt im PW. für vicärini "umherstreichend 5 als Bedeutung, Graß- 
mann im Wb. "getrennt wandernd 5 , Ludwig übersetzt "o hiehin und dahin 
wandelnde 5 . Welche Vorstellungen man mit diesen Beiwörtern der Erde 
verbinden soll, weiß ich nicht. In der Übersetzung gibt Graßmann vicärini 
durch "o durchwanderte 5 wieder; im pw. wird das Wort durch evovodetog 
erklärt. Diese Erklärungen sind viel zu gekünstelt, um glaubhaft zu sein. 
Auch hat es niemals ein vicära in der Bedeutung "Wanderung 5 oder gar 
"Wanderpfad 5 gegeben, und warum sollte die Gangbarkeit der Erde in 
diesem Zusammenhang betont werden? PischeL Ved. Stud. 1. 89, wollte 

cj j j 

vicärini einfacher als "die sich ausbreitende 5 , also als Synonym von prthivi, 
mahini fassen; Geldner (Gloss.) hat sich ihm angeschlossen. Allein auch 
diese Erklärung befriedigt nicht. Pischel beruft sich auf AV. 12, 1, 55 
ado yäd devi präthamänä purästäd devair ulcta vyäsarpo mahitväm "damals 
als du, Göttin, dich auf Befehl der Götter vorwärts breitend, zur Größe 
dich ausdehntest 5 . Allein erstens ist hier dem vyäsarpah mahitväm hinzu¬ 
gefügt und zweitens ist das Ausbreiten der Erde hier doch als ein Vorgang 
in der Vergangenheit hingestellt, wie es ja auch sonst oft genug heißt, daß 

Indra oder Indra-Soma oder Varuna die Erde ausbreiteten oder daß bei 

■ 

der Schöpfung Himmel und Erde sich ausbreiteten. Vicärini aber könnte 
die Erde doch nur genannt sein, wenn sie sich dauernd aus breitete. Mir 
scheint- es daher, daß vicärini nicht im allgemeinen Sinn auf die Ausdehnung 


x ) drlha eit ist schwierig. Der Sinn ist wohl; Wenn du auch schon an und für 
sich fest bist, so zeigst du doch einen besonders hohen Grad von Festigkeit da¬ 
durch, daß du die Bäume festhältst. Geldner (Gloss.) verweist passend auf 8, 24, 10: 
drlhäs cid drhya maghavan maghättaye 'wenn du auch (an und für sich schon) fest 
bist, du Gabenreicher, so sei doch (ganz besonders) fest zur Spende von Gaben 5 . 

2 ) Was Bollensen, ZDMG. XLI, 494f’., für seine Ansicht beibringt, daß 'prthivi 

den Luftraum bezeichnen könne, kann oder muß alles anders aufgefaßt werden. 
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der Erde gehen kann, sondern mit Rücksicht auf die in der Strophe ge¬ 
schilderte Situation erklärt werden muß. Run bedeutet vi-car im RV. im. 

M 

allgemeinen "nach verschiedenen Seiten gehen’, seltener "auf verschiedenen 

Seiten getrennt gehen’ (Nacht und Tag 1, 146, 3; 6, 49, 3, Sonne und 

Mond 10, 92, 12), gelegentlich wohl auch einmal "vergehen’ (ydsya dydvo 

nä vicäranti mamisä 1, 51, 1). Man könnte daher vielleicht annehmen, 

* #_ 

daß die Erde hier als die zur Zeit der Überschwemmung brach allen Seiten 
auseinandergehende’, "auseinanderfließende’ bezeichnet sei. Besser noch 
wird man vicärinl hier als eine Ableitung von vi-car in dem Sinne ver¬ 
stehen. der später auf die /-Form der Wurzel eingeschränkt ist 1 ). RV. 10, 
173, 1. 2, einem Liede zur Befestigung der Herrschaft eines Königs, finden 
wir dhruvds tisthdvicäcalih (AV. 6, 87, 1 -vicäcalat) "steh fest, nicht schwan¬ 
kend’, mdpa cyosthäh pdrvata ivdvicäcalih (AV. - vicäcalat ) Talle nicht, wie 
ein Berg nicht schwankend’. RV. 1, 164, 48 werden die 360 Tage in dem 
Rad des Jahres mit sankdvah . . . nä caläcaläsah (AV. 10, 8, 4 khilä ävi- 
cäcalä yd), mit "Pflöcken, die nicht wackeln’, verglichen. In der Bedeutung 
"hin und her sich bewegend’, daher "beweglich, schaukelnd, wogend’ wollte 
schon Bollensen. ZDMG. 41, 495 vicärinl in unserer Stelle nehmen, aller- 

J J J 

dings unter der meines Erachtens irrigen Voraussetzung, daß die Prthivi 
hier das Luftmeer sei. Daß es dem vedischen Dichter nahe lag, die Erde 
zur Zeit der Überschwemmung "schwankend’ zu nennen, zeigt 5, 59, 2, 
wo es ähnlich heißt, daß sie, unter der Wucht der Regengüsse, in sch wanken¬ 
der Fahrt dahinschwimme wie ein Schiff, das voll Wasser gelaufen ist: 
naur nä pürna ksarati vyäthir yati. Der Gedanke an die überflutete Erde 
scheint mir auch das Beiwort arjimi eingegeben zu haben. Für gewöhnlich 
ist auch in Indien die Erde nicht weiß; AV. 12. 1. 11 wird sie babhrü , krsnd , 

7 7 7 7 i * v / 

röhini genannt. Wohl aber schimmert sie weiß, wenn die schaumbedeckten 

* o 7 

Wassermassen auf ihr dahinfluten: 6, 64, 1 werden die Usas mit schim¬ 
mernden Wasser wellen verglichen: apdm nörmdyo rüsantah. 

Ich bin geneigt, auch in den Lobgesängen, die Tag für Tag der Erde 
entgegenjauchzen (stömäsas tvä . . . prdti stobhanty aktubhih), den dichte¬ 
rischen Ausdruck für das Brausen der Gewässer während der Regenzeit 
zu sehen. Ähnlich wird 1, 168, 8 von den Strömen gesagt, daß sie den 
Radschienen der im Gewitter nahenden Maruts entgegen jauchzen: prdti 
stobhanti sindhavah pavibhyo ydd ablvnyäm vdcam udlrdyanti. Umgekehrt 
wird 8, 14, 10 auch der Stoma mit der Wasserwelle verglichen: apdm ürmir 
mddann iva störna indräjiräyat-e . Wir werden die Strophe also, abgesehen 
von dem Vergleiche, übersetzen dürfen: "Loblieder jauchzen dir entgegen 
Tag für Tag, du Schwankende, wenn du das befruchtende Naß vorwärts 
schleuderst, du weiß Schimmernde.’ 

Wenden wir uns jetzt zu den Worten vdjam nä hesantam. Nach Roth, 
Graßmann und Ludwig bedeuten sie "wie ein wieherndes Roß’. Von den 


1 ) Vgl. Wackernagel, Jacob i-Festgabe S.12f. 
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Stellen, in denen Roth die Bedeutung "Roß 5 für vdja annahm, sind aber 
schon durch Graßmanns, Ludwigs und Bergaignes 1 ) Erklärungen immer 
mehr w r eggef allen, und man wird Pischel, Ved. Stud. 1, 45ff., ohne weiteres 
beipflichten, w y enn er behauptet, daß väja niemals Roß bedeute. Dem 
vdjam hesantam unserer Stelle vergleicht Pischel drvantam vdjam in 5, 54, 14 
yüydm rayirri maruta spärhaviram yüydm fsim avatJia samavipram 1 yüydm 
drvantam bharatdya vdjam yüydm dhattha rdjänam srustimdntam . Um die 

* 1/ t/ * 1/ 1/ (/ * * # 

Bedeutung von drvant festzustellen, argumentiert Pischel so: r Die Grund¬ 
bedeutung von drvant und drvan ist ,eilend', ,schnell', und was man unter 
einem ,schnellen Reichtum' oder einem ,eilenden Besitz' zu verstehen hat, 
lehren uns andere Stellen deutlich. Genau entsprechend dem drvän väjah 
ist tardnir bhojdh 4, 45, 7 und erläuternd treten ein anarvd väjah 2, 6, 5 
und dustdro rayih 1, 79, 8. 7, 8, 3. 9, 63, 11. Was ,durchdringt' oder ,un¬ 
aufhaltsam' oder ,unüberwindlich' ist, wird ,stark' sein und so finden wir 
rayir vajesv dvrtah ,an Kraft ungehemmter Reichtum' 6, 14, 5; savisfho 
väjah 5, 44, 10 ; värsisthah susmi rayih 3, 16, 3; susmintamo rayih 2, 11, 13 
und nebeneinander väjah pratdrano brhdn 2, 1, 12, wozu das gleich folgende 
rayir bahuldh zu vergleichen ist. ,Eilender Reichtum' ist also = ,un¬ 
gehemmter' = ,starker' = ,großer' Reichtum = rayir mahän 9, 40, 3/ 

Die Bedeutung eines unbekannten Ausdrucks dadurch zu ermitteln, 
daß man ihn mit einem in gleicher oder ähnlicher Umgebung auf tretenden 
Ausdruck identifiziert, ist eine Methode, der man bei der Interpretation des 
Veda nicht entbehren kann. Allein man sollte sich immer darüber klar 
sein, daß sich auf diese Weise im günstigsten Falle die Bedeutungssphäre 
feststellen läßt, der das unbekannte Wort angehört, daß aber immer auch 
die Gefahr besteht, zu völlig falschen Resultaten zu kommen, v T ofern nicht 
andere Momente stützend hinzukommen. Besonders bedenklich wird diese 
Methode, wenn zwei Wörter über eine Reihe von anderen hinüber mitein- 
ander identifiziert werden; sprachliche Ausdrücke decken sich in den 
seltensten Fällen wie mathematische Größen. In unserem Falle kommt 
hinzu, daß tardni und pratdrana , die gleichsam den Übergang von "eilend’ 
zu "groß’ bilden sollen, aus der Reihe ausscheiden. In 4, 45, 7 ist gar nicht 
von "durchdringendem Reichtum’ die Rede; der Dichter rühmt vielmehr 
den Wagen der Asvins, yena sadydh pari rdjämsi yätho havismantam taranim 
bhojdm dccha "mit dem ihr in einem Tage die Räume durchfahrt zu dem 
mit Opfergäbe versehenen unverdrossenen freigebigen Spender’ . Und wenn 
in 2, 1, 12 von Agni gesagt wird tvdm väjah pratdrano brhänn asi, so be¬ 
deutet das doch wohl "du bist vorwärtsbringender großer Gewinn’. 

Wenn ich somit auch Pischels Deutung von drvantam vdjam als "großen 
Reichtum’ als verfehlt betrachte, so ist es doch schwer zu sagen, was denn 
der Ausdruck besagen soll. Ludwig wollte es als "einen Renner als Kraft’ 

b Nach Bergaigne, Rel. Ved. 2, 405, scheint vdja in unserer Stelle r le but assigne 
au cheval 3 zu bezeichnen; ich weiß nicht, wie das zu verstehen ist. 
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fassen, Bergaigne übersetzte f un cheval, comme ricliesse ou comme butin 5 . 
Man könnte, wie Pischel bemerkt, auch an "Roß (und) Reichtum 5 x ) denken. 
Aber dagegen hat Pischel selbst schon mit Recht eingewendet, daß ärvantam 
vdjam. deutlich dem rdjänam srustimäntam , und wir können hinzofügen, 
dem rayim spärhämram entspricht, so daß ärvantam Adjektiv sein muß. 
Allenfalls könnte man ärvantam vdjam als 'schnellen Gewinn 5 im Sinne 
von 'schnell kommenden Gewinn 5 fassen oder 'rennenden Gewinn. 5 als einen 
kühnen dichterischen Ausdruck für 'Gewinn an Rennern (Rossen) 5 be¬ 
trachten. Das alles erscheint aber doch sehr gekünstelt. Ich würde am 
liebsten glauben, daß hier einmal ein Fall der oft mißbrauchten Haplologie 
vorliegt, daß ärvantam mit Silbenausfall für ärvanvantam steht, so daß 
ärvantam vdjam genau dem äsvävantam vdjam in 8, 2, 24; 10, 47, 5 ent¬ 
sprechen würde. 

Mag man meiner Erklärung zustimmen oder nicht, man wird zugeben 
müssen, daß ärvantam vdjam ein recht unsicherer Ausgangspunkt für die 
Erklärung des vdjam nä hesantam ist. Um hesant als ein Synonym von 
ärvant 'eilend 5 = 'stark, groß 5 fassen zu können, erklärt Pischel es als eine 
Bildung vom Aoriststamm von hi, der in prä ahesata 9, 22, 1; säm ahesata 
9, 71, 5; ahesata 9, 73, 2; 86, 25; prä hise 7, 7, 1 vorliegt. Es mag dahin¬ 
gestellt sein, wieweit man die Formen f ür die Bedeutung 'eilen 5 in Anspruch 
nehmen darf; so zweifellos, wie Pischel meint, scheint mir das auch in 
9. 22, 1; 73, 2; 86, 25 nicht zu sein und für 7, 7, 1 und zögernd auch für 
9, 71, 5 nimmt Pischel selbst die Bedeutung 'in Bewegung setzen 5 an. 
Jedenfalls aber ist doch die intransitive Bedeutung 'sich in Bewegung 
setzen 5 und, wenn man will, 'eilen 5 an die mediale Form gebunden, und 
so müßte man doch erwarten, daß eine Partizipialbildung von hi in der 
Bedeutung 'eilend 5 mediale Endung zeigen würde. Das hat auch Olden- 
berg, Rgveda 1, 366, gefühlt. Er stimmt zwar der Pischelschen Ableitung 
von hesant zu 2 ), will aber übersetzen: 'wie vorwärts treibende Schnellig¬ 
keit (im Wettlauf) 5 . Wenn ich die Anmerkung 1, 45 richtig verstehe, ist 
er geneigt, pe.ru in unserer Strophe von dem retas zu verstehen, 'trotz der 
Bizarrheit, daß ein Weib Subjekt (von prä äsyasi) ist 5 . Oldenberg läßt 
also den Dichter sagen, daß die Erde ihr retas fortschleudert wie vorwärts 
treibende Schnelligkeit im Wettlauf, ein Diktum, das ich weder diesem 
noch einem anderen vedischen Dichter zutraue. 

Ganz andere Wege ist Geldner gegangen. Er setzt im Glossar für 
vdja an unserer Stelle die Bedeutung 'Flügel 5 , für hes 'rauschen 5 an und 

ß Pischel sagt ungenau "Rosse (und) Reichtum 5 und scheint diese Auffassung 
Bergaigne zuzuschreiben. 

£ ) Oldenberg "vervollständigt 5 Pischels Nachweis, indem er noch auf 9, 13, 6 
dtyä hiyänd nä hetfbhir äsrgram vdjasätaye, 9, 64, 29 hinvänö hetfbhir yatä a vdjam 
väjy äkramlt , 9, 86, 3 ätyo nä hiyänö abhi vdjam arsa verweist. Ich verstehe nicht, in¬ 
wiefern diese Stellen etwas für die Aufklärung von vdjam nä hesantam beitragen 
können, insbesondere wenn man die Worte wie Oldenberg auffaßt. 
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bemerkt zur Erklärung im Kommentar: Die Wolken sind gleichsam die 
Flügel der Erdgottheit. Abgesehen davon, daß ich nicht glaube, daß in 
der Strophe überhaupt von Wolken die Rede ist, ist die Bedeutung 'Flügel 5 
für vaja im Veda mehr als zweifelhaft 1 ). Hier ist sie geradezu unmöglich, 
denn hes wird ausschließlich von dem Wiehern des Pferdes gebraucht. 
Wenn der Dichter aber den peru, den die Erde vorwärts schleudert, mit 
einem 'wiehernden Flügel 5 verglichen hätte, würde er doch vielleicht auch 
bei indischen Hörern kein Verständnis gefunden haben. 

Nun bin ich allerdings überzeugt, daß hesant nur Partizip von hes 
'wiehern 5 sein kann, das zuerst wieder Ait. Br. 6, 8 ( tad yathäbhihesate 
pipäsate ksipram prayacchet) erscheint, daß aber der rätselhafte Ausdruck 
vdjam nä hesantam sieh in ganz anderer Weise erklärt, als man bisher ge¬ 
glaubt hat. RV. 2, 43, 2 wird der Weissagevogel gebeten: vfseva väjt 
sisumatlr apityä sarväto nah sakune bhädram ä vada visväto nah sakune 
pünyam ä vada. Geldner übersetzt: 'Wie ein hitziger Bulle (brüllt), wenn 
er zu den Mutterkühen kommt, so verkünde du uns von allen Seiten Glück, 
o Vogel, von überallher verkünde uns Gutes, o Vogel. 5 Es laßt sich natür¬ 
lich nicht bestreiten, daß vfsä väjt 'ein zeugungskräftiger Stier 5 bedeuten 
könnte, andererseits ist väjtn aber doch ein gewöhnliches Wort für Pferd, 

und Wörter für Pferd mit dem Zusatz vrsan bezeichnen im Veda den 

# * 

Hengst 2 ). Ebensogut könnte also auch Säyana recht haben, wenn er vfsä 
väjt durch 'brünstiger Hengst 5 (secanasamartho ’svah) und dementsprechend 
sisumailh als Stuten erklärt. Roth im PW. (unter vrsan) und Ludwig 
haben sich ihm angeschlossen, wie ich glaube, mit Recht. Der vfsä väjt 
kann hier zum Vergleich nur deshalb herangezogen sein, w T eil der Laut, 
den er ausstößt, wenn er sich unter die Muttertiere mischt, als glückbringend 
galt. Tatsächlich wurde aber in späterer Zeit das Wiehern des Pferdes so 
angesehen. In Jagaddevas Svapnacintämani 1, 135 heißt es: gltadJivani- 
vedadhvaniqajabrmhitasimhanädahayahesäh | yo bhrsam äkarnayati prajäyate 

t/ t/ * » * t/ ■ i | |/ i * t/ i. t/ t/ 

tasya subhaläbhah und in Vasantaräias Säkuna: hesäravam muncati vämato 

t/ y * » 

yah . . . tuhgam turahgah sa padam dadäti 3 ). Diese Anschauung ist aber 
viel älter. Mbh. 3, 161, 26 wird das siegbringende Gewieher der Rosse des 
Kubera erwähnt, hresayämäsur anyonyam hresitair vijayävahaih. Unter 

b Geldnor hat sie an den anderen Stellen, wo er sie früher armahm, wieder 
aufgegeben, doch vgl. die Note zu Ü. 3, 26, 4. 

2 ) Asvam . . . vfsanam 1 , 118, 9, vfsno dsvasya 1 , 164, 34. 35; o, 83, 6, äsvasya 
vfsnah 1, 116, 7, äsväsah (dsväh) , , . vfsanah 1, 181, 2; 6, 29, 2; 8, I, 9; 8, 23, 11; 
vfsabhir äsvaih 7, 69, 1, asvänäm . . . vfsnäm 8, 46, 29 usw. Ebenso ist bei der häu¬ 
figen Verbindung von vrsan und hdri (3, 35, 5; 43, 4; 7, 19, 6; 8, 4, 11. 14; 13, 23; 
10, 49, 2; 7, 10, 1 ; 9, 2, 6; 82, 1; 86, 31; 101, 16) wohl immer an einen Hengst zu 
denken, und schließlich bezeichnet auch vrsan allein oft genug den Hengst, z. B. 
1, 186, 5; 3, 35, 3; 4, 2, 2; 4, 6, 9; 7, 71, 3, und noch Hemacandra, An. 2, 28If. führt 
es in d ieser Bedeutung auf. 

3 ) Angeführt von Hultzsch, Prolegomena zu des Vasantaräja Cäkuna, S.71f. 
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den Vorzeichen des Sieges, die Vyäsa Mbh. 6, 3, 65ff. aufzählt, wird auch 
das angenehm klingende Gewieher der Rosse erwähnt (V. 69): alamkäraih 
kavacaih ketubhis ca sukhapranädair hesitair vä hayänäm \ hhräjismati 
duspraMviksaniyä yesäm camüs te vijayanti satrün. Mbh. 4, 46, 24ff. zählt 
Drona die ungünstigen Vorzeichen auf, die sich im Heere des Duryodhana 
vor dem Kampf einstellen. Der Text der Ausgabe ist in diesem Abschnitt, 
wie schon der abrupte Eingang zeigt, lückenhaft. In den verlorengegangenen 
Versen muß Drona auch von den für die Pändavas günstigen. Vorzeichen 
und darunter von dem Wiehern der Rosse des Arjuna gesprochen haben 1 ), 
denn Kar na 2 ) wendet sich in schneidendem Hohne dagegen (4,47,23): 
hresitam hy upasrnväne drone sarvam vighattitam Venn Drona das Gewieher 

* * *.S JL * * * *■!,/*• * 

hört, ist alles zusammengebrochen’, und er schmäht das Omen als Aber¬ 
glauben: asvänäm hresitam srutvä kah prasamsäparo 3 ) bhavet \ sthäne väpi 
vrajanlo vä sadä hresanti väjinah. Wenn Mägha Sis. 17, 31 in der Schil¬ 
derung von Krsnas Heer sagt, daß "die Siegesrosse wieherten’ (jayaturagä 
jihesire), so zeigt er, daß ihm die Anschauung über das Wiehern bekannt war. 

So erklärt es sich auch, daß beim Asvamedha auf das Wiehern des 
Opferrosses Wert gelegt wurde. Das Gewieher wurde als Vertreter des 
Stotra angesehen und man lockte es hervor, indem man dem. Rosse Stuten 
vorführte; siehe Käty. Srautas. 20, 5, 4 vadabä darsayaty abhirasali lat 
stotram und ausführlicher Läty. Srautas. 9, 9, 19f. sarpatsu yajamäna ud- 
gätäram brüyäd udgätar apa tvävrne satena ca niskena cäsvo ma udgäsyatiti 
asvam ästävam äkramayya vadabäm darsayeyuh \ tarn yadäbhikranded atha 
yajamäna udgätäram brüyäd udgätar upa Ivähvaye satena caiva niskena ca 




tvam eva ma udgasyasih 

Die professionellen Naimittikas haben dann das Gewieher, das den 
Tod des Feindes oder Sieg prophezeit, nach seiner Art und dem Ort, wo 
es erschallt, genauer bestimmt. So gibt Varähamihira, Brhats. 92, 7f. an: 
krauncavad ripuvadhäya hesitam grivayä tv acalayä ca sonmukham ' snig- 
dham -uccam anunädi hrstavad gräsaruddhavadanais ca väjibhih \! pürnapätra- 
dadhivipradevatä gandhapuspcvphalakäncanädi vä \ dravyam istam atha vä- 
param bhaved dhesatäm yadi samipato jayah. Ein .Pferd, das das Gewieher 
eines anderen Pferdes erwidert, bringt seinem Herrn bald Glück (Brhats. 92, 
13 anyaturagam pratihesate . . , yo ’svah sa bhartur acirät pracinoti laksmim). 
Die Naimittikas lehren dann weiter, daß unter gewissen Bedingungen das 
Gewieher auch Unglück anzeigen könne. So soll es Gefangenschaft und 
Niederlage Voraussagen, wenn die Pferde bei Sonnenaufgang, am Mittag, 
bei Sonnenuntergang und um Mitternacht wiehern und dabei nach der 


p In der Kumbakonam-Ausgabe 4, 46, 14 findet sich ein Hinweis darauf: 
asvänäm svanatäm sabäo vahatäm päkasäsanim I vänarasya rathe divyo nisvanah srüyate 
mahän. Es scheint mir aber, daß die Strophe später hinzugefügt ist. 

2 ) In C vielmehr 33uryodhana, da der Vers 4, 47, 20 ab von B hier fehlt, 

3 ) Vgl. 4, 47, 27 katham vä sa prasasyate. 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0784 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 








Vedisch hesant, Jtesa , hesas 

* ■" m s » 


769 


der Sonne gegenüberstehenden Richtung 1 ) blicken (Brhats. 92, 10 scm- 
dhyäsu diptäm avalokayanto hesanti ced bandhaparäjayäya), und unter den 
ungünstigen Vorzeichen wird das übermäßige, das leise und rauh klingende 
Gewieher genannt (Brhats. 92, 11 atwa hesanti . . , pravadanti yäträm . . . 
dinakharasvaräs ca . . . bhayäya drstäh) 2 ). Das sind indessen sicherlich nur 
spätere Klügeleien der Auguralwissenschaft, die über die eigentliche Be¬ 
deutung des Bferdegewiehers nicht täuschen dürfen. 

Auch bei Persern und Germanen galt das Wiehern des Pferdes als 
günstiges Zeichen. Herodot 3, 84f. erzählt, wie die sechs vornehmen Perser 
nach der Ermordung des Magiers über die Königs wähl die Verabredung 
treffen: öxsv äv o ititcoq pXiov enavaxeXXovxog Ttpanog (p'dsyipxat ev xqj tzqo- 
aaxeicp avxcbv emßeßrjxoxcov, xovxov syeiv xr\v ßaaiXr\vY\v, und wie dann der 
schlaue Stallknecht des Dareios den Hengst seines Herrn dadurch in der 
Vorstadt zu wiehern veranlaßt, daß er ihn am Abend vorher dort 
mit einer Stute zusammenbringt; ebenso Justinus 1, 10. Von den Ger¬ 
manen berichtet Tacitus, Germ. 10: proprium gentis equorum quoque 
praesagia ac monitus experiri. Publice aluntur isdem nemoribus ac lucis, 
candidi et nullo mortali opere contacti; quos pressos sacro curru sacerdos 
ac rex vel princeps civitatis comitantur hinnitusque ac fremitus observant. 
Kec ulli auspicio maior fides, non solum apud plebem, sed apud proceres, 
apud sacerdotes; se enim ministros deorum, illos conscios putant. Und genau 
so wie bei den Indern galt bei uns, wie Grimm, D. Myth. 2, 548f., be¬ 
merkt, noch im Mittelalter das Wiehern als ein Vorzeichen des Sieges, und 
wenn sich die Rosse ihrer freudigen, mutweckenden Stimme enthielten, 
der Niederlage. Grimm verweist dafür auf eine Stelle aus der Reimchronik 
von Flandern (hrsg. von Kausler, 7150ff.), wo der Zug des französischen 
Heeres in eine unglückliche Schlacht gegen die Vlamingen geschildert wird: 

ende neder commende de rechte wege 
sone was onder theere ghehort 
peert neyen weder no voert. 

Im Volksglauben wurde das Pf erdege wieher auch sonst im allgemeinen als 
günstig angesehen. In Grimms D. Myth. 3, 442 wird aus der Chemnitzer 
Rockenphilosophie angeführt: c wer pferdegewieher hört, soll fleißig zu¬ 
hören, denn sie deuten gut glück an. 5 Übermäßiges Wiehern gilt allerdings 
auch als schlechtes Vorzeichen, genau so wie in Indien. Birlinger, Volks¬ 
tümliches aus Schwaben 1, 121, teilt aus Ertingen mit: c Wenn ein Pferd 
auf dem Antritt zu einer Reise ohne näheren Grund viel wiehert, ,weinelet c , 
soll man lieber umkehren. Es bedeutet nichts Gutes 3 * ). 5 

L ) Von der dlptä-QegQncl kommt stets Unglück. 

2 ) Zu allen diesen Angaben führt Bhattotpala in seinem Kommentar zur Brhats. 
Parallelen aus einem anderen Werke an. 

3 ) Das Achten auf das Pferdegewieher mag, da es sich gleichmäßig bei Ariern 

und Germanen findet, bis in die indogermanische Zeit zurückgehen. Auch bei den 

6402 Luders, Kleine Schriften 49 
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Das Rindergebrüll scheint in der indischen Anguralkunde eine viel 
geringere Rolle gespielt zu haben. Allerdings wird in dem Kuhsegen RV. 
6, 28. 6 von den Kühen gesagt: bhadräm grhäm lernutha bhadraväcah "ihr 
schafft dem Hause Glück, ihr mit der glückbringenden Stimme 1 )'. Ebenso 
wird es später als ein günstiges Zeichen angesehen, wenn die Kühe brüllend 
heim kehren; Brhats. 91, 3 ägacchantyo vesma b am b hä r o/o e na . . . dhanyä 
gävah syuh. Aber im allgemeinen bedeutet das Brüllen der Kühe eher Un¬ 
glück und auch das Brüllen des Stieres ist nur, wenn es nachts ertönt, 
günstig; Brhats. 91, 2 akärane krosati ced anartho bhayäya rätrau vrsabhah 
siväya 'wenn eine Kuh ohne Grund brüllt, kommt Unheil. Brüllt sie in 
der Nacht, so verkündet sie Gefahr. Ein Stier aber, der bei Nacht brüllt, 
bringt Glück 1 . Dazu stimmt Visnudharmott. in Adbh. 644 = Agnipur. 
231, 21 bhayäya svämino jheyam animittam rutam gaväm ! nisi caurabha- 
yäya syät , Garga in Adbh. 642 — Agnipur. 231, 22 siväya svämino rätrau 
balivardo nadan bhavet 2 ), und im wesentlichen auch Vasantaräjas Säk., wo 
unter den günstigen Vorzeichen noch das Gebrüll des wütenden Stieres 
und das leise Brummen der Kühe bei Nacht genannt werden, unter den 
ungünstigen das Brüllen vieler Kühe bei Tage: väm,o 5 nulomas ca ravah 
khurena srhqena cägre khananam prthivyäh I prascisyate daksinatas ca cestä 

* t r_/ * tj * r * (/ * I (/ * ■ ■ * 

tathä nisithe ninado vrsasya bhambhäravo vämadisistasiddhyai siddhyai 

* * t/ * * Lr 1 ' 

gaväm syur nisi humkrtäni \ gävo nisithe saravä bhayäya bhayäya bahvyo 
divase ratantyah 3 * ). 

Ich glaube, daß wir nach alledem, vfsä väjt in 2, 43, 2 wohl mit Sicher¬ 
heit auf das Pferd beziehen und schon der rgvedischen Zeit die Anschauung 
zuschreiben dürfen, daß das Gewieher des Pferdes Glück, Gewinn, Sieg 
bedeutete. Ich glaube, daß wir dazu um so mehr berechtigt sind, als da¬ 
durch auch einige andere Äußerungen in den Liedern, wie mir scheint, einen 
tieferen Sinn bekommen. In 2, 11, 7—10 haben wir eine Schilderung des 
Vrtra-Kampfes. Sie beginnt mit den Worten: hart nu ta indra väjäyantä 
ghrtascutam sväirdm asvärstäm kleine beiden den Sieg erstrebenden Falben, 
o Indra, haben den schmelzbuttertriefenden Schall erschallen lassen'. 


Slawen wurden in vorchristlicher Zeit überall Pferde als Orakeltiere benutzt, es 
wurde aber nicht aus ihrem Gewieher gew eis sagt, sondern aus der Art, wie sie in 
den Boden gesteckte Spieße überschritten. Ähnlich war das Pferdeorakel, durch 
das bei den Liven und ihren Nachbarn ermittelt wurde, ob ein Blutopfer den Göttern 
angenehm wäre oder nicht; siehe Ersch und Gruber unter Orakelpferde, ln der 
Lausitz horcht am Weihnachtsabend das Mädchen an der Tür des Pferdestalles; wenn 
ein Pferd wiehert, so verheiratet sie sich im nächsten Jahre (Hopf, Thierorakel und 
Orakelthiere, S.73f.). Ob das ursprünglich slawisch oder aus germanischem Glauben 
übernommen ist, läßt sich wohl kaum entscheiden. 

2 ) Vgl. auch 6, 28, 1 ä gävo agmann utd bhadräm akran . 

2 ) Die beiden Zitate nach J. von Negelcin, Traumschlüssel des Jagaddeva, 
S. 203. 

3 ) Angeführt von liultzsch a. a, O. S. 72. 
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Ghrtascut wird das Gewieher hier genannt, nicht weil es, wie Säyana meint, 
der Donner der Wolke ist, der den Regen strömen läßt, sondern weil es den 
baldigen Gewinn des ghrtd , des Wassers, vorhersagt. 1, 36, 8 wird mit 
Bezug auf die Eroberungs- und Beutezüge der Väter gesagt: ghndnto vrtrdm 
ataran rodasl apd urü ksdyäya calcrire \ bhüvat kdnve vfsä dyumny dhutah 
krdndad dsvo gdvistisu Men Feind erschlagend schritten sie über Himmel 
und Erde und die Wasser; weites (Land) haben sie sich zum Wohnen ge¬ 
macht. BeiKanva ward der Stier glänzend, als er (mit Schmelzbutter) be¬ 
gossen war; das Roß wieherte bei den Beutezügen um Rinderb Sicherlich 
ist das Roß hier ebenso wie der Stier auf Agni zu beziehen; wie der Dichter 
dazu kam, gerade das Bild des wiehernden Rosses hier zu brauchen, ver¬ 
steht man aber doch erst, wenn man weiß, daß das Wiehern des Rosses 
Sieg und Gewinn kündete. So aufgefaßt paßt die Äußerung gut in den 
Zusammenhang des Liedes, das, wde VV. 2, 4, 10, 12, 13, 17 zeigen, ganz 
von dem Gedanken an Siegerlangung beherrscht ist. 

Der Glaube an die günstige Vorbedeutung des Pf erdege wiehers wird 
dazu beigetragen haben, daß man Agni auch sonst gern mit einem wiehern¬ 
den Roß verglich 1 ), und vielleicht gelingt es unter Berücksichtigung dieser 
Anschauung, auch der Eingangsstrophe des Marut-Liedes 5, 59, 1 einen 
Sinn abzugewinnen. Sie beginnt : prd va spat akrant suvitaya dävdne ’rcä 
dive prd prthivyd rtdm bhare. Schwierigkeiten macht hier die Mehrdeutig¬ 
keit des cp ran. Oldenberg ist überzeugt, daß akran nur von kr kommen 
könne; er erklärt daher spat für eine Interjektion 2 ). Aber eine solche ist 
nirgends bezeugt. In 8, 61, 15 mdra spdl utä vrtrahd paraspd no vdrenyah 
kann spät doch nur f Späher 5 sein, und in 10, 35, 8 visvä %d usrd spdl ud eti 
suryah paßt die gleiche Bedeutung vortrefflich; Oldenberg selbst gibt das 
Rgveda 2, 125 zu. Also wird auch in 5, 59, 1 spät r Späher 5 und das dazu¬ 
gehörige prd akran 3. Sing. sein. Nun zeigt die 3. Sing, des Aorists von 
krand allerdings viermal im RV. die Form des s-Aorists: akrän 9, 64, 9; 

9, 97, 40; akrän 9, 69, 3; sdm akrän 2, 11, 8. Man hat daher akran zu kram 
ziehen wollen. Allein bei den Wurzeln auf n , m, nd sind die 2. und 3. Sing, 
der beiden Aoriste offenbar schon in alter Zeit durcheinandergeworfen 
worden, da sie sich nur durch die Quantität des Vokals unterschieden. 
Auch in 7, 5, 7 tvdm bhüvanä jandyann abM krann dpatyäya jätavedo dasa~ 
syan kann abM kran doch nur zu krand gehören; es ist zu übersetzen: r die 
Wesen zeugend wieherst du (Agni ihnen) zu, zur Nachkommenschaft ver¬ 
helfend, du Wesenkenner 3 ) 5 . Ebenso finden wir von skand adMskan RV. 

10, 61, 7, dskan, skan VS. SB. KS. GB. Vait., aber dskän , skän KS. MS. 
TB. TA. ApS. SS 4 ). Andererseits ist gerade von kram , soviel ich weiß, 


2 ) Z. B. 1, 58, 2; 173, 3; 3, 26, 3; 7, 5, 7. 2 ) Vgl. SBE. 32, 349. 

3 ) Auch hier dürfte das Wiehern Agnis hervorgehoben sein, weil es ein günstiges 
Vorzeichen für die Fortpflanzung des Geschlechtes ist. 

4 ) Siehe die Stellen in Bloomfields Konkordanz unter askan gäm rsabho yuvä , 

49* 
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sicher nur äkrän KSA. TS. TB. ApS. bezeugt 1 ). Es scheint mir danach 
der Ableitung von aJcran in 5, 59, 1 von krand nicht nur nichts im Wege 
zu stehen, sie muß sogar als die wahrscheinlichere gelten. Es fragt sich, 
wer der spät ist. Nach Graßmann und Bergaigne 2, 378 scheint darunter 
der Blitz verstanden zu sein; das ist nicht mehr als eine Vermutung. Sehen 
wir uns die Marut-Lieder des Syaväsva 5, 52 —-60 2 ) an, so finden war, daß 
zwei von ihnen, 5, 56 und 5, 60, mit einer Anrufung Agnis beginnen; Agni 
ist überhaupt der einzige Gott, der in diesen Liedern neben den Maruts 
erwähnt ward (5, 58, 3; 60, 6—8), wenn man von dem farblosen rudräsa 
indravantah in 5, 57, 1 absieht. Ludwig hat daher gewiß recht, wenn er 
in dem spät Agni sieht. Allerdings tritt Agni sonst nicht als Späher der 
Maruts auf. Man wird daher vah als objektiven Genitiv fassen müssen; 
ähnlich nennt der Dichter in 4, 13, 3 die Sonne späsam visvasya jägatah 
Men Beobachter der ganzen Welt 5 . Auf keinen Fall ist aber vah , wie Sä- 
yana will, mit suvitdya däväne zu verbinden, ßuvitdya däväne ist entweder 
im allgemeinen Sinne zu verstehen, wie in o, 57, 1; 59, 4, wo von dem 
Kommen der Maruts suvitdya , suvitdya däväne gesprochen ward, oder es 
ist insbesondere auf das Gelingen des Liedes zu beziehen, das der Dichter 
vortragen wäll. Bei dieser Auffassung würde sich der sonst gänzlich fehlende 
Gedankenzusammenhang zwischen den beiden ersten Pädas einstellen und 
außerdem die genaue Parallelität zu 5, 60, 1 ergeben, wo Agni gebeten 
wird, den Glückswurf auszusondern, d. h. dem Dichter zu helfen, das Lied 
zustande zu bringen: tle agnim svävasam nämobhir ihä prasaüö v% cayat 
krtäm nah ! räthair iva prä bhare väjayädbhih pradaksinin marutäm stömam 

* t * I ^ Cf * j. * * * 

rdhyäm, Ich übersetze demnach in 5, 59. 1: r Nach euch ausspähend hat 
er aufgewiehert, um Glück zu geben; ich will dem Himmel singen, der 
Erde trage ich die Wahrheit vor.’ 

Häufiger noch als Agni wird Soma mit einem wiehernden Roß ver¬ 
glichen, und ein paarmal heißt es dann, daß er Gewünn oder Beute zu- 
sammenwiehern möge; so 9, 64, 3 äsvo nä cakrado vrsä säm ad indo säm 

r_j.' ? J j * t ■ fj 

ärvatah v% no räye düro vrdhi bvie ein Pferd mögest du, der Stier 3 * ), uns 
Kühe und Rosse zusammenwüehern, o Indu. Öffne uns die Tore zum Reich¬ 
tum’ ; 9, 90, 4 apäh sisäsann usäsah svär gah säm eikrado maho asmäbhyam 
vdjän f die Wasser zu gewinnen suchend, die Morgenröten, das Sonnenlicht, 
die Kühe, wäehere uns große Gewinne zusammen’. Wir werden danach 
auch 9, 67, 4 härir vdjam aeikradat übersetzen müssen: hier Falbe hat Sieg 


askann adhita präjani, askan parjanyah prthivim, asJcän ajani präjani, askän rsabho 
yuvä gäh, askän dyauh prthivim, askän somah, brahman somo ’skan, drapsas te 
dyäm mä skan. 

0 Siebe die Stellen a. a. O. unter äkrän väjl kramair atyakramid väjl, äkrän 
väjl prthivim, äkrän väjy antariksam, 

2 ) 5, 61 dürfen wir hier beiseite lassen, da es einen besonderen Charakter hat. 

3 ) vfsä steht hier nur, weil das Lied 9, 64, 1—3 mit dem Wort vfsan spielt. 


http://digi.ub.uni-heidelbe rg.de/diglit/luedersl940/0788 

© Universitätsbibliothek Heidelberg 


gefördert durch die 

DFG 










Vedisch hesant, hesa, hesas 

# / # + + 


773 


gewiehert 3 , nicht etwa wie z. B. Graßmann: 'schon wiehert nach dem 
Kampfpreis er 1 ) 3 . Auch von Indra heißt es einmal 10, 96, 10 ätyo nd vajam 
hdriväm acikradat 'wie ein Roß hat der Ealbenherr Sieg gewiehert 2 ) 5 . Die 
Sieg oder Gewinn wiehernden Rosse der vedischen Lieder sind aber doch 
sicherlich nichts anderes als die Rosse, die nach dem Epos kresitair vija- 
yävahaih 'mit Sieg herbeiführendem Gewieher’ wiehern. 

Was hier durch vdjam kr and, ist in 5, 84, 2 durch vdjam hes ausgedrückt; 
die Erde schleudert also das befruchtende Naß 'wie ein Sieg wieherndes 
(Roß)’ oder 'als ob es Sieg wieherte’ vorwärts. Der Vergleich von flutenden 
Wassermassen mit vorwärts stürmenden Rossen oder Wagen ist den vedi¬ 
schen Dichtern geläufig; 5, 53, 7 tatrdändh sindhavah ksodasä rdjah prä 
sasrur dhendvo yathä \ syannä dsvä ivädhvano vimocane 'die (Himmels-) 
Ströme, erbohrt, stürzten mit ihrem Schwall in den Luftraum wie Kühe, 
v r ie Rosse laufend am Ausspann der Fahrt’; 1, 130, 5 tvdm vfihä nadyä 
indra sdriave ’cchä samudrdm asrjo rdthäm iva väjayatö rdthäm iva 'du, 
Indra, ließest die Flüsse los, um nach eigener Lust zum Meere zu laufen 
w T ie Wagen, vde nach dem Siegespreis strebende Wagen’; 8, 12, 3 yena 
sindhum mahtr apo rdthäm iva pracoddyah '(der Rausch), mit dem du (Indra) 
die großen Wasser wie Wagen zum Sindhu vorwärts triebst 3 )’. Das Rauschen 
der Wasser aber wird auch sonst, je nach dem gewählten Bilde, durch Aus¬ 
drücke bezeichnet, die eigentlich Tierstimmen bezeichnen, wie nu (8, 69, 11; 
70, 4) oder ru (6, 61, 8). 1, 54, 1 heißt es von Indra äkrandayo nadyäh. 

Nadi ward AV. 3, 13, 1 ganz richtig von nad abgeleitet, das 1, 30, 16 usw. 
auch vom Gewieher des Pferdes gebraucht wird: ydd addh samprayatir 
dhäv dnadatä hate \ tdsmäd a nadyö näma siha. 

Nicht weniger umstritten als die Bedeutung von hesantam ist die von 
hesa in hesdkratu in 3, 26, 5. w r o die Maruts simhd nd hesdkratavah suda- 

# ■ J J J « m 

navah genannt werden. Nach Roth im PW. bedeutet hesdkratu 'zu brüllen 
verlangend, gern brüllend’, nach Graßmann 'mächtig brüllend’, nach Lud¬ 
wig 'stark brüllend’. Alle drei leiten hesa also von hes 'wiehern’ ab, was 
ich für ausgeschlossen halte, da Löwen nicht wiehern. Von Bradke, KZ. 
XXVIII, 297, wollte hesa lieber zu einem hes , his stellen, von dem er an¬ 
nahm, daß es 'glühen’ bedeute. Eine Wurzel mit dieser Bedeutung gibt 
es nicht, aber auch davon abgesehen dürfte der Vergleich der Maruts mit 
Löwen, 'die mächtig glühen (indem ihre Blitze mit dem funkelnden Auge 
des Raubtieres verglichen werden)’, etwas befremdlich erscheinen. Ebenso 
verfehlt ist Pischels Erklärung Ved. Stud. 1, 48. Er führt hesa wie hesant 
auf den Aorist stamm von hi zurück, indem er sich auf Bildungen wie nesa- 

tama , nestr von m, jesd von ji beruft. Hesdkratu soll 'gewaltige Kraft 

* * .... 

x ) Ludwigs Übersetzung: f dcr Gelbe hat Kraft gebrüllt’ kommt dem Richtigen 


näher. 


2 ) Hier läßt auch Ludwig den Herrn der Falben "nach kräftigem Futter’ wiehern. 

s ) Vgl. auch 3, 1, 4. 
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habend 5 bedeuten, mit der gleichen Sinnesentwicklung von hesa, wie Pischel 
sie für hesant annimmt. Ich kann nach dem oben Dargelegten für hesa 
weder die Grundbedeutung "eilig 5 noch eine Entwicklung dieser Bedeutung 
zu "gewaltig 5 anerkennen, aber auch krdtu kann doch nicht ''Kraft 5 in dem 
Sinn, in dem es hier gebraucht sein müßte, bedeuten. Während Geidner 
im Glossar hesdkratu als "dessen Wille das Brüllen ist, seinen Willen (oder 
Mut) durch Brüllen kundgebend 5 erklärte, gibt er es in der Übersetzung 
durch "mutgetrieben 5 wieder. Da er keine Erläuterung hinzufügt, weiß ich 
nicht recht, wie er diesen Sinn aus dem Kompositum herauslesen will; 
das "getrieben 5 verrät, daß er hesa jedenfalls von hi "antreiben 5 ableiten will. 

Für die richtige Deutung von hesdkratu kommt es ebensosehr auf das 
krdtu wie auf das hesa an, Krdtu bezeichnet die geistige Kraft nach der 
Seite des Intellekts wüe des Wollens; hesa ist, nach dem Akzent zu urteilen, 
eher Adjektiv als Substantiv, wenn auch eine sichere Entscheidung nicht 
möglich ist. Ich leite es von einer Wurzel his "verletzen 5 ab, die uns in der 
jüngeren Form hims vorliegt. Hesdkratu würde also der sein, "dessen Sinnen 
verletzend (oder Verletzung) ist 5 , "der zu verletzen beabsichtigt 5 . Wenn 
die Löwen hier hesdkratavah genannt werden, so ist das dem Sinne nach 
genau dasselbe als wenn im Pali Jät. 536, 2 der Löwe siho parahimsane 
rato genannt wird. Prakirnä himsräh kravyädäh bezeichnet Visnu 44, 10 
die Tiergattung, die wir "Raubtiere 5 oder "reißende Tiere 5 zu nennen pflegen, 
und in demselben Sinne wird später himsra in Verbindung mit pasu (Hak 
5,46; Hem. Abh. 1216; Trik. 264; Kavitämrtak. 20) oder jantu (Kathäs. 
60, 38; Pancar. 1, 11, 22) oder himsra schlechthin (Vaij. 71, 146; Ragh. 
2, 27) gebraucht. In den Anfängen liegt diese Bedeutung von himsra aber 
schon im Rgveda vor. In 10, 87, 3 wird Agni, der Raksas-Töter, himsra 
genannt, als er gemahnt wird, beide Fangzähne anzusetzen, den oberen 
und den unteren wetzerfd, also deutlich als Raubtier geschildert wird: 
uhhöbhayävinn upa dhehi ddmsträ himsräh sisäno 5 varam pdram ca . 

Der Vergleich mit reißenden Löwen paßt aber auch, gut für die im 
Gewitter dahinstürmenden Maruts. Sie sind furchtbar, grausig anzusehen: 
bhimdsamdrsah 5, 56, 2, ghordvarpasaJi 1, 19, 5; 64, 2; furchtbar, grimmig: 
bhimäsas tummanyavah 7, 58, 2; ihr Sinn ist zornig: krüdhmi mdnämsi 
7, 56, 8; jeder, der das Sonnenlicht schaut, fürchtet sich bei ihrer Fahrt: 
vtsvo vo ydman bhayate svardfk 7, 58, 2; man bittet sie, das Geschoß fern- 
zuhalten: sdnemy asmäd yuyota didyum 7, 56, 9. So werden sie auch sonst 
bisweilen wegen ihrer Wut mit wilden Tieren verglichen. Sie sind an Stärke 
furchtbar wie wilde Tiere: mrga na bhimäs tdvisibhih 2, 34, 1; ihr Andrang 
ist mächtig wie ein Bär, furchtbar u r ie ein wütender Stier: fkso nd vo maru- 
tah simiväm dmo dudhrö gaur iva bhimayuh 5, 56, 3. 

Von seiten der Bedeutung läßt sich, wie mir scheint, kaum etwas gegen 
meine Auffassung von hesdkratu einwenden, es fragt sich nur noch, ob wir 
berechtigt sind, his als die ältere Form der Wurzel hims anzusetzen. Der 
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herrschenden Ansicht-, daß himsaii Desiderativ von han- sei, ist zuerst wohl 
Wackernagel, Aind. Gr. 1, 44; 231, entgegengetreten. Bartholomae, ZDMG. 
50, 720, hat sie verteidigt. Eingehend hat dann Güntert, IE. XXX, 106ff., 
die Frage behandelt. Ich stimme Günterts Ansicht, daß himsaii keine 
Desiderativbildung sein könne, durchaus zu, da es nirgends desiderativen 
Sinn hat und außerdem jighämsa als Desiderativstamm von kan seit dem 
RV. bezeugt ist. Dagegen spricht weiter, daß schon in der älteren Sprache 
Desiderativbildungen zu himsaii , wie jihimsisanti SBr. 9, 1 , 1 , 35, jihim- 
siset SB, 9, 2, 1, 2, Vorkommen. Wackernagel, Ai. Gr. 1, 44, hat zu Mm- 
sati Md "zürnen 3 gestellt, das er auf *his-d zurückführt. Im Pali erscheinen 
neben himsaii, himsä . vihimsati , vihimsä Formen mit e in der Wurzelsilbe: 

i / * > p y a 

viheseti, vihesä , vihesaka, die allerdings nicht direkt von einer Wurzel his 
abgeleitet zu sein brauchen, da sie sich aus vihimsayati usw. erklären lassen. 
Eine Parallele bildet pr. kesua neben kimsua aus kimsuka (Hem. 1, 86). 
Heben himsaii , vihimsati steht im Pali aber auch das damit völlig synonyme 
hetheti , vihetheii , das nicht nur in das Sanskrit der Buddhisten übergegangen 
ist, sondern auch im Dhätupätha mit dem Präsens hethaii , hethate aufgeführt 
wird. P. hetheti könnte über *hetthayati auf *hitthayati und weiter *histayati 

w - * • > V I * t/ 

zurückgehen, das eine Ableitung von *histi sein könnte wie kiriayati von 
kirii . Wahrscheinlicher ist es mir. daß sk. hethaii , hethate aus * hestati , 

j . j j 

*hestate entstanden sind und daß sich p. hetheti zu *hestate verhält wie 

* * i. * ■ 

p. vetheti zu sk. vestate. Sk. *hestate würde dann eine Präsensbildung von 
der Wurzel his sein, die ihre Parallelen in vestate , dyotate, cetati usw. hat 1 * ). 
So werden wir, wie mir scheint, mit Notwendigkeit auf den Ansatz einer 
Wurzel his geführt. 


Güntert nimmt an, daß von his ein Nasalpräsens *himsäti gebildet sei, 
dessen Akzent später verschoben sei, wie in däsati , säjati, sväjati , dfmhati 
(neben drmhdti ), sumbhati (neben sumbhdti) usw. Er hält es für möglich, 
daß die Akzentverschiebung in himsaii unter dem Einfluß von nimsate 
"sie küssen’ erfolgt sei, w^as ich für sehr unwahrscheinlich halte, da sich 


1 ) Mit diesen Forrnen hat schon Charpentier, W% KM. XXX, 107, hethaii zusammen¬ 
gestellt. Im übrigen erklärt Charpentier, Desiderativbildungen der indoiranischen 

Sprachen, S. 73f., daß er trotz Wackernagel und Güntert an der Ansicht, daß hims 
Desiderativbildung von han sei, festhalte. Darüber ist nichts weiter zu sagen. Char¬ 
pentier führt zugunsten seiner Ansicht aber auch an, daß die indischen Grammatiker 
hims so aufgefaßt hätten und somit die c ganze indische Tradition’ dafür spräche. 
Da nicht anzunehmen ist, daß jemand eine so schwerwiegende Behauptung einfach 
aus der Luft greift, so stützt sich Charpentier offenbar auf Quellen, die mir unbekannt 
sind. Ich möchte mich hier mit der Feststellung begnügen, daß Päninis Werk jeden¬ 
falls nicht zu diesen Quellen gehört. Im Pänineischen Dhätupätha wird hisi himsäyäm 
unter den rudhädayah (7. Klasse) und den ädhrsiya der curädayah (10. Klasse) auf¬ 
geführt. Nach Pan. 7, 1, 58 wird die Wurzel zunächst nasaliert; Pänini selbst führt 
sie in 3, 2, 146; 167 als himsa, 6, 1, 188 als hims an. Die Formen himsayati, himsaii 
ergeben sich nach den allgemeinen Regeln. Hinasti wird von hims nach 6, 4, 23 

gebildet, die schwachen Formen himsanti usw. nach 6, 4, 111. 
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die beiden Formen, wenn sie auch reimen, der Bedeutung nach doch ganz 
fernstehen. Über das s von Mmsati spricht sich Güntert nicht aus; schließt 
man sich Wackernagels Ansicht an, daß s im Indischen auch hinter nasalem 
t, ü y f und hinter Anusvära, dem i. ü, f vorausgehen, zu s wird — und ich 
halte sie für unbedingt richtig —, so würde sich Mmsati für * Mmsati nur 
durch die Beeinflussung durch das Adjektiv himsrä, wo s laut gesetzlich 
ist, erklären lassen. Viel besser erklärt sich das s aber doch, wenn man 
mit Wackernagel annimmt, daß von his ein Präsens nach der 7. Klasse 
gebildet wurde. Baß der Wechsel des Zischlauts von hinästi — *himsänti 
ausgeglichen w r urde, ist begreiflich; in pinästi — pimsänti, sinästi — sim- 
sänti ist der Ausgleich in umgekehrter Richtung erfolgt. 

Nun ist hinäst/i aber doch mehr als ein Postulat; es findet sich in der 
Sprache seit dem AV. Bartholomae erklärt es allerdings für unmöglich, 
dieses hinästi als eine ursprüngliche Bildung anzusehen, da es erst vom 
AV. an vor kommt, f während hims schon im RV. steht 5 . Güntert, der sich 
dieser Ansicht offenbar anschließt, sucht die Entstehung von hinästi durch 
die Annahme zu erklären, daß sich nach dem Nebeneinander von yunäkti 

— prhcati , sinasti —- simsati, ubhndh — umbhata , trnedhi 

X« ^ * y * « ■ 




— trmhanti u, a. neben himsati ein jüngeres hinästi eingestellt habe. Da¬ 
gegen läßt sich geltend machen, daß die Sprache in ihrem ganzen Verlauf 
bis in die Prakrits hinein, den umgekehrten Weg ein geschlagen hat: yuhjati, 
prhcati , simsati 1 ) sind, wie übrigens Güntert selbst bemerkt, jünger als 
yunalcti , prnakti, sinasti und stehen auf einer Stufe mit Formen w ie p. bhin- 
datiy bhuhjati, chindati usv T ., die von der 3. Plur. aus die Sanskritformen 
bhinaiti, bhunakti, chinatti usw. verdrängt haben. Ich kann aber auch 
nicht zugeben, daß hinästi eine jüngere Bildung sein müsse, weil sie im 
RV. fehlt. Im RV. kommt überhaupt keine Form von Präsens Sing, des 
Verbums vor; wdr wissen also gar nicht, vüe in rgvedischer Zeit der Singular 
des Präsens lautete. Warum sollte man aber eine Form wie hinästi nicht 
auch noch zu einer Zeit gebraucht haben, als man schon Mmsanti sagte ? 
Daß das tatsächlich in rgvedischer Zeit der Fall war, wird aber doch mehr 
als wahrscheinlich, da, soweit ich sehe, im ganzen Bereiche der vedischen 
Literatur 1 mit einer einzigen Ausnahme vom Präsens Sing, nur Formen 
nach der 7. Klasse Vorkommen. Die Stellen 2 ) sind: hinasmi Käth. 27,4; 
hinästi , hinästi AV. 2, 12, 2. 3; 5, 17, 7; 5, 18, 13; 15, 5, 1—7; Käth. 6, 7 


x ) Dia letzten beiden Beispiele ubhndh — umbhata, trnedhi — trmhanti bleiben 
hier besser unerwähnt, da die älteren Formen von hinästi doch zu weit abliegen, als 
daß sie das Muster für die Bildung hätten abgeben können. Übrigens schreibt Güntert 
sinasti — simsati. »Sinasti , das auch sonst gelegentlich ln der wissenschaftlichen 
Literatur auftaucht, verdankt sein Dasein einem Druckfehler in Whitneys Wurzeln 
usw. S.173. 

2 ) Die hier und im folgenden gegebenen Listen, größtenteils auf dem PW. und 
Spezialglossaren beruhend, können natürlich keinen Anspruch auf Vollständigkeit 
machen, lassen aber doch die Richtlinien der Entwicklung deutlich erkennen. 
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Verse ( näsya tvacam himsati jätavedäh ; na sväpadam himsati kimcanainam). 
wo es sicherlich, wie Keith bemerkt, um des Metrums willen für hinasti 
steht, das in demselben Abschnitt in V. 25 (nainam rakso na pisäco hinasli ), 


27 (nainam sarpo na prdäkur hinasti), 28 (nainam pramattam varuno hinasti) 
erscheint. Andererseits sind auch in der nachvedisehen Literatur die 


Formen des Präsens Sing, nach der 7. Klasse noch häufig genug: hinasmi 
Bhatt. 6, 38; hinatsi Mbh. 1, 98, 16 1 ); hinasti Manu 2, 180; 5, 45. 47; 6, 69; 
Mbh. 6, 37, 28; 12, 58, 17; Mahäbhäsya 1, 2, 12; Räm. 5, 67, 17; Susr. Utt. 
50, 3; Kalpanäm. 16, 3; Vikramorv. 1, 16; Brhats. 41, 14; 57, 51; 78, 17; 
Brhajj. 4, 20; 8, 23; Panc. Pürnabh. 3, 95 (ed. Bühler 3, 105); Subliäsitär- 
nava, Ind. Spr. 2 5504; Drstäntasataka, ebd. 7275; Sarvadars. 37, 1; upa- 
hinasti Manu 11, 26. himsämi findet sich Räm. 4, 66, 17 ( = B 5, 2, 22); 
himsati Sämavidhänabrähm. 2, 3, 11 2 ); Mbh. 5, 38, 8; 12, 140, 68; 12, 277, 27. 

Aber auch abgesehen vom Singular des Präsens finden sich noch zahl¬ 
reiche Formen, die zum Präsensstamme nach der 7. Klasse gezogen werden 
müssen oder können, so in RV. himsänäm 10, 142, 1 , ähimsänasya 5, 64, 3, 
im AV. himste 12, 4, 13, ähimsatim 9, 3, 22 (metrisch gesichert). Der Form 
nach kann auch himsanti RV. 6, 34, 3; AV. 5, 19, 8 hierhergestellt werden; 
die Akzentverschiebung ist die gleiche wie in himsänäm , himste. Aus der 
übrigen vedischen Literatur gehören hierher: himstah Taitt. Br. 1, 7, 5, 3; 
1, 7, 10, 5; hinasäni Sat. Br. 6, 4, 4, 6; hinäsat Sat. Br. 1, 7, 4, 16; 6, 4, 4, 6; 
hinäsätah Sat. Br. 1, 1, 4, 5; 2, 1, 15 (Text fälschlich hinäsäva iti); 17; 
hindsäta (!) Mantrap. 2, 17, 13; hinäsän Mantrap. 2, 17, 13; himsyät, him- 
syat Maitr. S. 4, 7, 4; Sat. Br. 9, 2, 1, 2; himsyätäm Sat. Br. 7, 1, 1, 38; him- 
syuh Sat. Br. 4, 6, 9, 1; ahinat Taitt. Br. 2, 3, 2, 5, aus späterer Zeit 
himsyät Käty. Srautas. 4, 12, 24; Manu 4, 162; 8, 279; 8, 288; 9, 316; 
Räm. 4, 5, 30; 4, 18, 42 (= B 4, 17, 27); B 4, 8, 9; Mbh. 3, 29, 6; 29, 27; 
213, 34: 4, 15, 16; 12, 279, 5; 330, 18;Bhäg. Pur. 6, 18, 47; Susr. Sütr. 25, 17; 
himsynh Räm. 2, 91, 9 (— B 2, 100, 8); 5, 30, 30 (= B 5, 29, 25); Mbh. 1, 72, 
12; Susr, Sütr. 19, 22; vihimsyuh Manu 8, 238; ähimsyuh Manu 7, 20 (v. 1.). 

Die Formen von dem Präsensstamm nach der a-Klasse scheinen 
weniger häufig zu sein. Aus RV. und AV. läßt sich nur das Part. Fern. 


3 ) Kim hinatsi sutän iti = C 3911, wo hinasti Druckfehler ist. ln der kritischen 
Ausgabe 1, 92, 47 hat der Herausgeber vielleicht mit Unrecht himsasi in den Text 
gesetzt (Var. hinatsi, ca (oder tvam, tu) hamsi, ca hirnsih) . Mbh. 3, 196, 9 steht die 
merkwürdige Form himsi in einem Prosasatz: kirn himsy anägasam rtiäm iti. 
Nilakantha erklärt sie durch hinassi tädayasi. Man wird die Bestätigung durch die 
Handschriften abwurten müssen. 

2 ) Das Werk ist trotz seines Titels ein Sütra-Text. 
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himsanti anführen, das in ähimsantih RV. 10, 22, 13 ; AV. 9, 8, 13—18 vor- 
liegt 1 ). Andere derartige Formen sind ähimsanta Tändyabr. 21, 12, 2; 
ahimsanta Ait. Ar. 2, 1, 4; upahimsanÜ Räm. 2, 9, 10; himsate Mbh. 13, 
94, 10; himseta Mbh. 3, 206, 34; upahimseta Mbh. 13, 98, 50; himsase Mark. 
Pur. 132, 15 2 ). 

Von der ältesten Zeit an wird aber das Element hims- bei der Bildung 
der allgemeinen Tempora und in der Nominalbildung verwendet; schon 
im RV. sind himsit , himsista , ähimsyamänah , himsrä belegt. Daß Pänini 
und seine Nachfolger hims daher als Wurzel ansehen, habe ich schon S. 775, 
Anm. 1, bemerkt. 


Meiner Ansicht nach hat das neue Präsens Mmsati und die daraus 

■a 

verallgemeinerte Wurzel hims ihren letzten Ursprung in der 3. Plur. Präs. 
himsanti . In dieser Form wird auch zuerst die Akzentverschiebung ein¬ 
getreten sein, die wir dann auch in den beiden anderen, vom schwachen 
Präsensstamm gebildeten Formen himsänäm und Mmste (gegenüber him- 
sydt, himsyuh) finden. Pänini lehrt 6, 1, 188 ausdrücklich, daß bei svap 
usw., d. i. svap, svas, an, und bei hims vor einem mit Vokal anlautenden 
lasärvadhätuka , wenn der Vokal nicht das Augment i ist, die erste Silbe be¬ 
liebig betont werde. Als Beispiel führt die Käsikä svapanti , -svasanti, himsanti 
an, die also den Ton beliebig auf der ersten oder auf der zweiten Silbe 
trugen. Derartige Akzentregeln Päninis beruhen offenbar auf der Beob¬ 
achtung der gesprochenen Sprache; zu seiner Zeit schwankte man also 

noch zwischen himsanti und himsanti, 

■ * 

Für die von mir angenommene Entstehung der Wurzel hims lassen 
sich aber auch noch genaue Parallelen anführen, von denen hier jinv und 
pinv erwähnt seien. Zu jyä (ji), pyä (pi) w T urde zunächst 3 ) ein Präsens 
nach der 5. Klasse gebildet, von dem Reste in prä jinösi 5, 84, 1 , jinve 
4, 21, 8, prä pinvire Välakh. 1, 2, Part. Act. pinvän , pinväntarn , pinvattm - 
pinvatim AV. 9, 5, 34, Part. Med. pinvändh 9, 94, 2 vor liegen. Die 3. Plur. 
Pr äs. lautet aber nicht, wie zu erwarten, *jinvänti, *pinvänti, sondern, 
genau dem himsanti entsprechend, mit dem Ton auf der W 7 urzelsilbe P~ 
nvanti 1 , 164, 51, pinvanti 1 , 64, 6; 5, 54, 8; 7, 57, 1 . Von diesen Formen 
aus haben sich die Präsensstämme jinva und pinva entwickelt, von denen 
in der alten Literatur zahlreiche Formen vorliegen; sie entsprechen genau 
dem Präsensstamm himsa. Und wie aus diesem das Element hims weiter 

V t 

zur Bildung der allgemeinen Tempora und in der Nominalbildung benutzt 
wurde, so finden wir auch zu den Präs, jinvati , pinvati die Perfektformen 


P Daneben, wie oben bemerkt, im AV, ähimsatlm. 

2 ) Formen wie himsanti, himse (1. Sg. Med.) sind doppeldeutig und müssen hier 

natürlich außer Betracht bleiben. 


3 ) Ob jinöti, pinöti für älteres *jlnoti, 
ist, braucht hier nicht erörtert zu werden. 
Festgabe, S. 2. 


*p%nöti oder *jinäti, *pinati eingetreten 
Ich verweise auf Wackernagel, Jacobi- 
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jijinväthuh 1, 112, 6, pipinvdthuh 1, 112, 12, das Futurum jinvisyasi Alt. 
Br. 7, 29, 2, das Part. Pr. Pass .jinvitdh 1 ) AV. 19, 31, 7, parjdnyajinvitäm 
AV. 4, 15, 13 und die Nominalbildungen dhiyamjinvd 6, 58, 2 usw., visva- 
jinva 6, 67, 7, dänupinvd 9, 97, 23, pinvana "bestimmtes Gefäß 3 . 

Neben hesa findet sich im RV. auch hesas . In 10, 89, 12 wird Indra 

# * • J J 

gebeten: asmeva vidhya divd d srjänas tdpisthena hesasä dröghamiträn. Roth 
setzte im PW. für hesas "Verwundung, Wunde 3 an, Graßmann übersetzte 
es mit "Geschoß 3 , Ludwig mit "Lohe 3 . Audi P. von Bradke, KZ. XXVIII, 
297, glaubte für hesas eine Bedeutung wie etwa "Glut 3 annehmen zu müssen. 
Ausführlich hat Pischel, Ved. Stud. 1, 49 das Wort behandelt. Er sieht in 
hesas , wie in hesa, eine Bildung vom Aorist stamm von hi mit der Grund¬ 
bedeutung "Eile 3 und meint, man könnte übersetzen: "vernichte die falschen 
Freunde mit flammendster Eile 3 ; auch wir sprächen von "flammender 3 oder 
"brennender 3 Eile, Hast u. dgl., der Engländer sage "in hot haste 3 . Ich muß 
gestehen, daß mir eine solche Ausdrucksweise im Deutschen nicht geläufig 
ist; der englische Ausdruck ist allerdings ganz gebräuchlich, aber man sollte 
doch nicht vergessen, daß damit noch nichts bewiesen ist. Idiomatische 
Ausdrucksweisen, die sich in einer Sprache herausgebildet haben, können 
einer anderen völlig fremd sein; es scheint mir, daß man insbesondere in 
der Heranziehung des Slang für die vedische Interpretation oft zu weit 
gegangen ist. Immerhin hätte sich Pischel darauf berufen können, daß 
ved. osdm "schnell, bald 3 , Naigh. 2, 15 unter den ksipranämäni aufgeführt, 
offenbar, wie schon im PW. angegeben wird, von us "brennen 3 abgeleitet 
ist. Uhlenbeck. Et. Wb., hält das allerdings für nicht sicher; mir scheint 
aber die Herleitung durch Pan. 5, 2, 72 bestätigt zu werden. Dort wird 
gelehrt, daß an sita und usna das Suffix - ka gefügt wird im Sinne von "so 
handelnd 3 ; sitaka bedeutet danach soviel wie alasa , jada, usnaka soviel 
wie sighrakärin , daksa 2 ). Ich möchte trotzdem bezweifeln, daß der vedische 
Dichter von "heißester Eile 3 sprechen konnte, und Pischel scheint das selbst 
empfunden zu haben, denn er behauptet weiter, daß "Eile 3 hier soviel wie 
"Kraft 3 , "Glut 3 sei. Er folgert das daraus, daß der "glühende 3 oder "glühendste 3 
Donnerkeil (täpusäsnä 2, 30, 4; asanim täpisthäm 3, 30, 16) zugleich der 
"gewaltigste 3 , "stärkste 3 ( ojistham . . . väjram 4, 41, 4, der ebendort didyum 
"leuchtend 3 heißt) und der "fliegende 3 , "eilende 3 ( vajrasya . . . pdtane 6, 20. 5; 
paryarn . . . vdjram 1, 124, 12) sei; so seien z. B. auch ojisthena hdnmanä 
1, 33, 11 und tdpisthena hdnmanä 7, 59, 8 durchaus identisch. Ich kann hier 
nur wiederholen, was ich schon oben gesagt habe, daß ich einer solchen 
mechanischen Identifizierung keine Berechtigung zuerkennen kann. Wenn 

1 ) Konjektur, die Handschriften haben jinvdtah . 

2 ) Diese Bedeutungen von usnaka, wofür zum Teil auch usna eintritt, und 
Sitaka werden dann auch von den Lexikographen aufgeführt; siehe Am. 2, 10, 18f. 
(hier usna); Hai. 1,40 (hier usna); 2, 232; Hem. An. 3, 10; 95; Hem. Abh. 383f.; 

Vaij. 205, 108f.; 230, 15 (hier usna). 
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der eine Dichter an dem vajra die Glut, ein anderer die Kraft, ein dritter 
die Schnelligkeit hervorhebt, so geht daraus doch nicht hervor, daß diese 
Eigenschaften identisch sind. Auch was Pischel sonst über die Verwandt¬ 
schaft der Begriffe der Schnelligkeit, der Stärke und des Leuchtens oder 
Glühens bemerkt, dürfte für die Interpretation des Veda kaum von Wert 
sein. Die Bedeutung 'Eile 5 für hesas beruht im Grunde auf der etymolo¬ 
gischen Herleitung des Wortes, die ich nicht für richtig halte. Das Bei¬ 
wort täpistha , das hesas empfängt, kann sie jedenfalls nicht stützen. Eür 
die Annahme einer Bedeutungserweiterung zu "Kraft, Glut' liegt nicht der 
geringste Anlaß vor. 

Für die Feststellung der Bedeutung von hesas scheint mir zunächst 
die Beobachtung von Wichtigkeit, daß an allen Stellen des RV., wo Formen 
von vyadh mit einem Instrumental verbunden erscheinen, dieser das In¬ 
strument, mit dem die Durchbohrung stattfindet, bezeichnet; so außer in 
den nachher angeführten Stellen vidyutä 1, 86, 9; tahhih (asdnibhih) 10, 87, 4; 
särvä 10, 87, 6; tayä (saravyäyä) 10, 87, 13 ; tigitena 2, 30, 9; arcdsä 10, 87, 17; 
hirnena 8, 32, 26; tdmasä 5, 40, 5. Es ist daher höchst wahrscheinlich, daß 
auch hesas die Waffe bezeichnet, mit der Indra die Verräter durchbohren 
soll. Nun werden weiter die Waffen, mit denen die Götter ihre Feinde er¬ 
schlagen oder durchbohren, ‘‘glühend 3 oder ‘‘heiß 3 genannt; so heißt es von 
Indra 3, 30, 16 jaJit ny esv asänim tdpisthäm ; 3, 30, 17 brahmadvise tdpusim 
hetim asya ; ebenso von Soma 6, 52, 3; von Indra und Soma 7, 104, 5 in- 
dräsomä variäyatam diväs pdry agnitaptebhir yuvdm dsmahanmabhih ' tdpur- 
vadhebhir ajdrebkir airino ni pdrsäne vidhyatam ; von den Maruts 7, 59, 8 
täpislhena hdnmanä haut and tarn; von Brhaspati 2, 30, 4 bfhaspate tdpusd- 
sneva vidhya vfkadvaraso dsurasya vlräh; von Agni 4, 4, 1 ästäsi vidhya 
rahsdsas tapisthaih; 10, 87, 23 prdti sma raksäso daha \ ägne tigmena socisä 
tapuraqrähhir rstibhih . So spricht alles dafür, daß hesas * Waffe’ bedeutet 

i t/ *«** j * 

und daß wir den Halbvers zu übersetzen haben; c Wie ein vom Himmel 
geschleuderter Stein durchbohre mit heißester Waffe die trügerischen 
Freunde. 5 Hesas , von der oben erschlossenen Wurzel Ms gebildet, würde 
soviel wie die himsrdsdnih sein, die in dem Liede an Agni, den Raksas-Töter, 
in 10, 87, 5 genannt wird: ägne tväcam yätudhanasya bHndhi himsräsänir 
hdrasä haniv enam "Agni, spalte die Haut des Zauberers; der verwundende 
Donnerkeil soll ihn mit Glut erschlagen 3 . Eine kleine Unsicherheit bleibt 
allerdings zunächst bestehen. Hesas zeigt die typische Akzentuierung der 
Verbalabstrakta, nicht die der Nomina agentis. Wir müssen also annehmen, 
daß es zunächst "Verwundung 3 bedeutete, und es wäre wohl möglich, daß 
in leiser Abweichung von den vorhin angeführten Stellen in unserem Verse 
gesagt wäre: "durchbohre mit glühendster Verwundung 1 ) 3 . Es ist auch 

p Eine ähnliche Unsicherheit zeigt sich bei hdnman . So gibt z. B. Geldner 
im Glossar für J, 33, 11 tarn Indra öjisthena hänmanähan für hdnman die Bedeutung 
f Waffe, Keule 3 an; in seiner Übersetzung aber steht: r Indra erschlug ihn mit stärkstem 
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nicht zu leugnen, daß bei dieser Auffassung die Inkongruenz verschwinden 
würde, die sich zwischen dem upamäna und dem upameya ergibt, wenn 
man übersetzt: r Wie ein Stein durchbohre mit heißestem Geschoß die 
trügerischen Freunde. 5 Allein entscheidend ist das nicht. Wir dürfen an 
einen vedischen Dichter nicht den gleichen Maßstab legen wie an einen 
Kavi der klassischen Zeit, und daß die neutralen as- Stämme auch, zur 
Bezeichnung konkreter Dinge verwendet werden können, zeigen rödhas 
P Damm, Wall 5 , vdsas '"Kleid 5 , sddas "Sitz 5 , edhas "Brennholz 5 usw. Be¬ 
ziehungen von hesas zu Worten in den verwandten Sprachen, die vielleicht 
ins Gewicht fallen könnten, scheinen mir zu fehlen. Die Zusammenstellung 
mit gr. %aloQ "Hirtenstab 5 , gall.-lat. gaesum , ahd. ger "Speer 5 usw. 1 ) halte 
ich nicht für richtig; sie ist weder den Lauten noch der Bedeutung nach 
gerechtfertigt. Hesas , das nur dreimal im RV. vorkommt, ist offenbar ein 
Wort der Dichtersprache, das erst im Indischen gebildet ist 2 ). Die Ent¬ 
scheidung über die Bedeutung "Waffe 5 oder "Verwundung 5 wird von den 
beiden anderen Stellen, an denen das Wort erscheint, abhängen. 

In der Ableitung hesasvat findet sich hesas in 6, 3, 3; säro nd ydsya 
drsatir arepd bhlmd ydd eti sucatds ta d dhih\ hesasvatah surudho ndydm 
aktöh küträ cid ranvö vasatir vanejdh 3 ). Das Verständnis der Strophe wird 
durch die Dunkelheit von surudhah und ndydm erschwert. Für ndydm ist 
eine völlig befriedigende Erklärung bis jetzt nicht gefunden, obwohl der 
Ausdruck oft behandelt ist; Geldner (Gloss.) hat sich für die Auffassung 
als n/i aydm entschieden. Für die Frage, die uns hier beschäftigt, ist aber 
die Erklärung von ndydm von sekundärer Bedeutung, da mit ndydm aktöh 
offenbar ein neuer Satz beginnt. Über surüdh, das an zehn Stellen des 
RV., und zwar nur im Nom. oder Akk. PL surudhah , erscheint, hat Pischel, 
Ved. Stud. 1, 32ff., gehandelt. Er kommt unter Ablehnung der früheren 
Bedeutungsansätze "stärkende Tränke, Heiltränke, Heilkräuter, Balsam 5 
(Roth), "der Starke, der Held; stärkender Trank 5 (Graßmann), "Speise, 
Nahrung 5 (Ludwig) zu dem Ergebnis, daß surüdh mit Ausdrücken wie is, 
räti , väja, rayi , rdtna, vdsu, vdrya an anderen Stellen wechselt und "alles 


Schlage. 3 Dagegen spricht 7, 59, 8 tdpisthena hänmanä hantanä tarn doch wieder für 
die Bedeutung "Waffe 3 . 

Uhlenbeck, Aind. W T b. 362, Prellwitz, Etym, Gr. Wb. 2 500; siehe die voll¬ 
ständige Aufzählung bei Walde-Pokorny, Vgl. Wb. I, 528. 

2 ) Für völlig zweifelhaft halte ich übrigens auch, wegen der Verschiedenheit 
der Grundbedeutungen, den Zusammenhang zwischen hi "in Bewegung setzen 3 und 
his "verwunden 3 . Für Erweiterungen der Wurzel gheis verweise ich auf Walde-Pokorny 
a. a. O. I, 546. 

3 ) Die Strophe ist ausführlich von Böhtlingk, Ber. Sachs. Ges. Wiss., Phil.-Hist. 
Kl. 55, 115ff., behandelt worden. Ich möchte auf Böhtlingks Ausführungen nicht 
näher eingehen. In der Kritik früherer Erklärungen bisweilen zutreffend, bringen 
sie nichts Neues, was überzeugend genannt werden könnte. Für hesasvatah surudhah 
will Böhtlingk hesasvatih surudhah "prasselnde Speise’ lesen. 
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Gute, was den Menschen von den Göttern oder den Göttern von den Men¬ 
schen gewährt wdrd 5 bezeichnet. Das ist im. wesentlichen gewiß richtig, 
sicherlich aber hat surüdh noch eine Bedeutungsnuance gehabt, die aller¬ 
dings nicht leicht zu erkennen ist. Vielleicht darf darauf hingewiesen 
werden, daß surüdhah in der Hälfte der Stellen, wo es erscheint, von Gütern 
gebraucht ist, die durch Anstrengung erschlossen, durch Kampf gewonnen 
wurden, so daß vermutlich 'Gewinn 3 der wahren Bedeutung von surudh 
näherkommt. Zweimal wird rad in Verbindung mit surudh gebraucht: 
1, 169, 8 tväm manebhya indra visväjanyä rädä marüdbhih surüdho goagräh 
r du, Indra, bahne mit den Maruts für die Mänas einen Weg zu aßen zugute 
kommenden Gewinnen mit Kühen an der Spitze 5 ; 7, 62, 3 v% nah sahäsram 
surüdho radantv rtäväno väruno mitro aqnih 'zu tausend Gewinnen sollen 

* * tj * 

uns Varuna, Mitra, Agni, die mit der Wahrheit versehenen, einen Weg 
bahnen. 5 Schwierig ist wogen des irajyänta 7, 23, 2 äyämi ghösa indra 
deväjämir irajyänta yäc churüdho vwäci. Ich übersetze, teilweise im An¬ 
schluß an Pischel: 'Erhoben hat sich, o Indra, der Ruf zu den Göttern, 
daß sie (die Götter) im Streite Gewinne lenken möchten 5 ; jedenfalls handelt 
es sich hier um surüdhah, um die ein Streit entbrannt ist. Besonders klar 
ist 9, 70, 5, wo es vom Soma heißt: vrsä süsmena bädhate v% durmattr ädedi- 
sänah saryaheva surüdhah 'der Stier treibt mit Wut die Bösgesinnten aus¬ 
einander, wie ein Pfeilschütze auf die Gewänne zielend 5 . Auch in 1, 72, 7; 
3, 38, 5; 4, 23, 8; 6, 49, 8; 10, 122, 1 paßt die Bedeutung 'Gewinn 5 . Geldner 
ist offenbar aus ähnlichen Erwägungen zu demselben Resultat gelangt; 
während er in seinem Glossar für surudh die Bedeutungen gibt: 'Nahrung, 
Speise, Unterhalt, Lohn 5 , bemerkt er im Kommentar zu 4, 23, 8: ' surudh 
wohl: Gewinn, gute Gabe, Belohnung 5 . 

Der Vers 6, 3. 3 würde also, wenn wir hesasvatah zunächst unübersetzt 

J J J * V 

lassen, besagen: 'Wenn dir, dem Strahlenden, dessen Aussehen fleckenlos 
ist wie das der Sonne, die furchtbare Absicht kommt, (so fallen) dem hesa¬ 
svat die Gewinne (zu). Derselbe ist bei Nacht, w 7 o immer er auch weilt, 
erfreulich, der Holzentsprossene. 5 Roths Erklärung von hesasvat als 'ver¬ 
wundet 5 kommt nicht in Betracht; sie beruht auf der falschen Auffassung 
der Worte surüdho ndyärri. Ludwig sieht in hesasvat den 'Prasselnden 5 ; ich 
habe schon bemerkt, daß die Ableitung des Wortes von der Wurzel hes 
unmöglich ist, da hes nur 'wiehern 5 bedeutet. Natürlich muß hesasvat dem 
hesas entsprechend erklärt werden; ich muß daher von Bradkes 'glühend 5 
ebenso ablehnen wie Pischels "eilig 5 , das angeblich dem. Sinne nach nicht 
viel verschieden von den zahlreichen Beiwörtern ist, die Agni als den 
'strahlenden 5 , 'leuchtenden 5 bezeichnen und die ihn den 'starken 5 nennen. 
Wenn hesas 'Waffe 5 ist, kann hesasvat nur 'bewuffnet 5 sein. Diese Be- 

w S fr 

_ fr * 

deutung gibt schon Graßmann im Wb. an, wenn auch seine Übersetzung: 
'dann gleichst du nächtlich Pfeil- v er sehnen Helden 5 ein starker Mißgriff ist. 
Die Bezeichnung 'bewaffnet 5 paßt auch vorzüglich in die Schilderung Agnis 
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als des furchtbaren 1 ), beutelustigen Kämpfers, der in der Strophe die 
Schilderung des Gottes als des friedlichen nächtlichen Hausgenossen gegen¬ 
übergestellt ist. Wie es hier heißt, daß dem bewaffneten Agni die Gewinne 
zufallen, so wird in der oben angeführten Strophe 9, 70, o von Soma gesagt, 
daß er wie ein Pfeilschütze auf die Gewinne zielt. Die beste Bestätigung 
der von mir angenommenen Auffassung von hesasvat scheint mir aber der 
Dichter unseres Liedes selbst zu liefern. Er hat in V. 5 die beiden Formen 
Agnis noch einmal gegenübergestellt; hier sagt er deutlich: sä id ästeva 
präti dhäd asisyäh chisita tejö ’yaso nä dhdräm \ citrädhrajatir aratlr yö 
aktör ver nä drusädvä raghupätmajamhäh r er legt wie ein Schütze, der 
schießen will, den Pfeil auf; er schärft die Flamme wie des Eisens Schneide, 
er, der als Herr der Nacht glänzend dahinstreicht wie ein Vogel, der im 
Baum (im Holze) sitzt, mit schnell fliegenden Schwingen’. Man könnte 
freilich auch hier wieder fragen, ob hesasvat nicht doch vielleicht das Verbal¬ 
abstraktum enthält, also "mit Verwundung verbunden’ im Sinne von Ver¬ 
wundend’, "gewalttätig’ bedeutet. Wie hier sucatäh und hesasvatah als Bei¬ 
wörter Agnis nebeneinander stehen, so nennt der Dichter in 10, 87, 9 den 
Gott himsräm räksämsy abM sosucänam. Völlige Sicherheit läßt sich auch 
von dieser Stelle aus kaum erreichen. 

Zum dritten Male erscheint hesas in äsuhesasä , dem Beiwort der Asvins 

■ fr/ 

in 8, 10 , 2 bfhaspätim visvän deväm ahäm huva indrävisnü asvinäv äsuhesasä. 
Für äsuhesas wird im PW. zunächst Glessen Renner wiehern’ als Bedeutung 
gegeben. Später hat Roth die Unmöglichkeit dieser Übersetzung selbst 
eingesehen, da er aber äsuhesas als Beiwort der Asvins mit der von ihm 
für hesas angenommenen Bedeutung nicht zu vereinigen wußte, vermutete 
er (unter hesas), daß äsuhesasä Fehler für äsuhemanä sei. Im kleinen PW. 
wird das Wort als "schnell verwundend’ gedeutet. Von Bradke meint, die 
Asvins seien hier "mit rascher Glut’ genannt, weil ihre Glut rasch am 
Himmel auf leuchtet, eine höchst gezwungene Deutung. Nach Ludwig 
sollen die Asvins die "rasch stürzenden’ sein; zur Erklärung bemerkt er: 
"hesas könnte von hi -f- s abgeleitet werden wie von eru grus. D Das berührt 
sich aufs engste mit der Ansicht Pischels, der in äsuhesas ein Synonym 
von äsuheman erblickt, das wiederholt als Beiwort des Apäm Napät, ein¬ 
mal in 1, 116, 2 auch von den Rossen der Asvins gebraucht wird und nach 
Pisehel überall nur "schnell dahineilend’ bedeutet. Meines Erachtens kann 

* r 

äsuhesas nur "mit schneller Waffe versehen’ sein, womit Graßmanns Über¬ 
setzung "schnell fliegendes Geschoß habend’ der Sache nach übereinstimmt. 
Der Akzent wäre nach den Ausführungen Wackernagels Gr. 2, 1, 296 mit 
der Auffassung des Kompositums als Bahuvrlhi wohl vereinbar. Und für 
die "schnellen’ Waffen braucht man sich nicht nur auf den (bxvv öiorov 


1 ) Man beachte das bhlmä dhih. Pisehel verflacht die Worte bhlmd ydd eti . . . 
ta d dhih zu 'wenn du es ernstlich willst’, was kaum zu seiner an und für sich sehr 
berechtigten Mahnung, ganz wörtlich zu übersetzen (Ved. Stud. 1, 88), stimmt. 
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Öd. 21, 416, die xa%eag öiorovg Od. 22, 3; 24, 178, das §odv ßeAog Od. 
22, 83 oder auf die celeris sagitta römischer Dichter (celeri certare sagitta 
Aeneis 5, 485; celeres molire sagiftas Ov. Met. 5, 367) zu berufen; auch im 
späteren Sanskrit ist äsuga Mer schnell Gehende 5 , ein gewöhnliches Wort 
für Pfeil, und wenn Roth recht hat, daß send außer Heer auch Geschoß 
bedeutet, läßt sich dem äsuhesas auch äsüsena in der Formel näma äsuse- 

J * * * * 

näya cäsurathäya ca Käth. 17, 14 usw. vergleichen. Aber schon im RV. 
wird Rudra 7, 46, 1 ksipresu , Soma 9, 90, 3 ksiprädhanvan genannt und 
von Brahmanaspati 2, 24, 8 gesagt, daß er trifft, wohin er will, ksiprena 
dhänvanä Tnit dem schnellen Bogen 1 ) 5 . Gerade diese Ausdrücke scheinen 
mir, wenn auch nicht zu beweisen, so doch stark dafür zu sprechen, daß 
hesas in äsuhesas , und dann auch in den anderen oben besprochenen Stellen, 
nicht r Verwundung 5 , sondern r Waffe 5 bedeutet. 

Die Hauptschwierigkeit, die äsuhesasä bereitet, liegt darin, daß ein 
Beiwort c deren Waffe schnell ist 5 nicht zu dem Charakter der Asvins, w T ie 
er uns sonst im RV. entgegentritt, zu stimmen scheint; die Asvins sind 
helfende, rettende, aber nicht kämpfende Götter. Ist es aber wirklich so 
ganz ausgeschlossen, daß ein Dichter auch einmal eine etwas abweichende 
Vorstellung von den Asvins zum Ausdruck brachte ? Ich glaube, daß wdr 
die Frage beantworten können. Die Lieder 8, 6—11 bilden, wie die An¬ 
ordnung nach Gottheiten und Verszahl zeigt, eine geschlossene Gruppe 2 ). 
Die Tradition teilt 8, 6 und 11 dem Vatsa Känva zu. In der Tat wird 8, 6, 1 
und 8, 11, 7 Vatsa aus dem Geschlechte der Kanvas 3 ) als Dichter genannt. 
8, 7—10 werden anderen Kanvas zugeschrieben. 8, 7 dem Punarvatsa, 

/ M CU J ' * 

8. 8 dem. Sadhvamsa. 8, 9 dem Sasakarna, 8, 10 dem Pragätha. In 8, 8, 4. 

7. 8. 11. 15. 19 und in 8, 9, 1. 3. 6. 9 nennt sich aber Vatsa Kanva wiederum 

/ / ü 

selbst als Dichter, in 8. 10, 2 bezeichnet der Dichter sich nur als Känva. 

/ y y t 

Wir sind unter diesen Umständen sicherlich berechtigt, das Lied 8, 10, 
wenn nicht dem Vatsa selbst, so doch jedenfalls einem Mitglied seiner 
Familie zuzuschreiben. Nun nennt aber Vatsa in 8, 8 die Asvins zweimal 
vftrahanlamä: V. 9 äriprä vftrahantamä ; V. 22 puruträ vftrahantamä . Das 
Beiwort "die besten Feindestöter 5 ist für die Asvins genau so auffällig v r ie 
in 8, 10, 2 äsuhesasä. Es scheint mir zu beweisen, daß in der Vorstellung 
dieses Dichters oder dieser Dichterfamilie das Bild der Asvins doch auch 
kriegerische Züge auf wies, die sonst im RV. ganz zurücktreten. Auch, in 
sachlicher Beziehung wird man also gegen die vorgeschlagene Erklärung 
von äsuhesasä nichts eiirwenden können. 


x ) Vgl. auch 4, 8, 8 äti ksipreva vidhyati. 

2 ) Oldenberg, Hymnen des Rigveda I, 213. 

3 ) Da(3 dies das Geschlecht des Dichters ist, geht aus 8, 6, 3. 8. 11. 21. 31. 34. 43 
hervor. 
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Berichtigungen und Zusätze. 


(Im Texte ist durch Sternchen auf sie hingewiesen.) 

S.29: Die Ursprünglichkeit der Handschriften des Versjätaka ist bestritten; 
sielie F. Weller, ZU. 4, 46 ff. 

S.72: Nach unserer heutigen Kenntnis ist die Vasudevahindi keine Erzählung«- 
Sammlung, sondern die Jaina-Version der Brhatkathä. Die Valkalacirin-Geschichte 
steht in der spätestens ins 6. Jahrhundert gehörenden kirchengeschichtlichen Ein¬ 
leitung des an sich viel älteren Werkes. Diese Einleitung ist jedoch nicht Heina- 
candras unmittelbare Quelle gewesen; vielmehr hat er, wahrscheinlich über mehrere 
Zwischenstufen, nur ans der gleichen Quelle geschöpft wie die in einigen Punkten 
deutlich unursprünglichere Vasudevahindi. [Na ch einer Mitteilung von L, Alsdorf.] 

S.78: Sk. khola ist Lehnwort aus Pashto xöl; Morgenstiernc, Etym, Vocab. of 
Pashto, S. 96. 

S. 114; Siehe die Berichtigung auf S.168. Genaueres über vij S.376, Anm. 1. 
G ekln er hält in seiner Ü bersetzung des BV. an der meiner Ansicht nach falschen 
Auffassung von vij fest. 

S. 115: In d i esem Sinne ist auch phalakasaJctha zu verstehen, das die Iväsikä 
zu Pän. 5, 4, 98 anführt. 

S. 115: Weitere Stellen aus den Sr aut asütras, die das Angeführte bestätigen, 
hat Caland, ZDMG. 62, 123 f., beigebracht. 

S.118: Fs ist wohl äsphäre zu lesen. 

S.125: Die eingeklammerten Worte sind zu streichen. Päsa findet sich im 
Jätaka nur in den Gäthäs des Spielliedes, die ich, anders als S. 109, Anm, 3, be¬ 
merkt, jetzt für jünger anseho als die kanonischen Gäthäs. 

S.128: Ebenso nach Hiranyakesin, Srs. III, 12; Bhäradväja, Srs. IV, 12; Vai- 
khänasa, Srs. I, 13—14. Vgl. S.175. 

S. 128; Catuhsatam , das hier und Baudh. Srs. XII, 15; Hir. Srs. XIII, 19; Mä- 
nava Srs. Bäjasüyaprasna I, 4 erscheint, ist mit Caland a. a. O. S. 125, als 104 zu 
fassen; vgl. S.175. Nach Baudh. werden zunächst dreimal fünfzig ( tisrah pancäsatah), 
nach Hir. dreimal oder fünfmal fünfzig ( tisrah pancäsatah pahea vä pancäsatah) Würfel 
hingescliüttet. 

S. 130: Die Erklärung wird durch die in der Berichtigung zu S. 128 angeführten 
Stellen bestätigt. 

S.130: 6 rlaha ist allerdings r Griff’, da ich es jetzt aber für das wahrscheinlichste 
halte, daß der Spieler, um das krta zu machen, nicht Würfel zu dem hingeschütteten 
Haufen hinzu werfen als vielmehr Würfel von dem Haufen hinwegnehmen mußte, so 
würde ich glaha jetzt überall durch ' Griff’ übersetzen und von dem Ergreifen oder den 
zu ergreifenden oder ergriffenen Würfeln verstehen. Auf die richtige Bedeutung von 
glaha hat Caland a. a. 0. S.127 hingewiesen. 

S. 131: Die Gleichsetzung von samutksepa und glaha ist sehr unsicher. 

S.144: W ie Caland a. a. O. 3.126, Anm. 2, bemerkt, ist eher krtam ayänam Taitt. 
IL ICC 3, 3, 1 gemeint. 

6402 Luders, Kleine Schriften 50 
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S. 149: Der Bedeutungsansatz ist nicht richtig. Wie Caland a. a. 0. S. 127 bemerkt, 
bedeutet vicin.oti auch in Verbindung mit krtam und Jcalim offenbar Ausscheiden 5 , 
'absondern’. Dieser Ausdruck ist das stärkste Argument für die Annahme, daß beim 
Vibhldakaspiele Jcrta und kali nicht durch das Hinzu werfen, sondern durch das Weg¬ 
nehmen von Nüssen gemacht wurden. 

S. 153: Statt audbhidyam ist wohl udbhinnam zu lesen; siehe Caland a. a. O. 
S. 126. 

S.157: Caland hat a. a. 0. S. 126, mich nicht überzeugend. 


GUI 



,a c<i 





ver 


LJVt'l 1 


S.157: Das Zitat bezieht sich auf Taitt. S. IV, 3, 3, 1: krtam ayänäm. 

S.158: Richtig: 104; siehe Berichtigung zu S.128. 

S. 161: Der Ausdruck d nidhätoh bleibt unklar; siehe die Bemerkungen Olden- 

* ■ 

bergs, Rgveda I, 42f. Die Erklärung Geldners, Ubers. I, 46, halte ich für gänzlich 
verfehlt. 

S.161: Wie schon bemerkt, ist es mir jetzt wahrscheinlicher, daß der zweite 
Spieler so viele von den ihm zugeworfenen Würfeln wegnehmen mußte, daß die übrig- 
bleibenden bei. der Teilung durch vier keinen Rest ließen. Danach ist auch das 
S. 165 über Sakunis Spiel Gesagte zu berichtigen. 

S. 168: Richtig: wie ein Falschspieler den kali verbirgt; vgl. Jät. 544,60: katarn 
Aläto ganhäti kitavä sikkhito yathä. Der Nominativ kitavä ist unter dem Einfluß der 
-vant- Stämme aus Icitavo ungestaltet. 

S. 168: Der eingeklammerte Satz ist zu streichen. 

S. 169: Dies ist sicherlich der richtige Sachverhalt. 

S. 172: Es ist unnötig, zwei Bretter anzunehmen. Die gekünstelte Sprache 
Amaracandras gestattet ohne weiteres astäpadästäpada als r das goldene asläpcida ’ 
zu fassen. 

S.175: Statt 400 lies beiclemaie 104. 

S.19Ü: Siehe aber Brugmann, IF, 29, 410ff. 

S. 201: Die Angabe ist nach Luders, Bruchstücke der Kal pan äman d i t i k ä des 
Kumäraläta, S.24f., zu berichtigen. 

S.213: Die Hoffnung, weitere Bruchstücke der Dramenhandschrift zu finden, 
hat sich nicht verwirklicht. Nur ein paar Bruchstücke haben sich ein wenig ver¬ 
größern lassen. In Nr. 9 der Ausgabe ist jetzt in a 1 pravisati näyako vid/üsa,J(k) . , 
in b 3 vissrabdham ye visahya . . zu lesen. In Nr. 69 der Ausgabe ist in b eine obere 
Zeile [yasjs(a) k(i)[nk] ... hinzugekommen. Auf dem oben S. 205 f. abgedruckten 
Blatte ist in V 1 [p]r(ärt)l:h(aya)m[ä]nena zu lesen; in V 3 steht etassa (pawa)jitassa 
da, in R 3 varmiävarenau(sadha)[mj, wodurch die vorgeschlagenen Ergänzungen 
bestätigt werden. 

S. 230: Die Inschrift ist. zuletzt horausgegeben von Konow, Khar. Inscr. p. 162 ff. 
Danach ist zu lesen kha[d]e kupe [DaJsavharena in Z.3f., puyae atmanasa in Z.4 f., 

h I 

jatisu jhijtae [ijmo ca likhiya m . in Z.6. In der Übersetzung lies: f an diesem 

Tagesdatum ist der Brunnen gegraben von Dasavhara von den Posapuria-Leuten zu 
Ehren von Vater und Mutter, zur Förderung seiner selbst samt seiner Gattin und 
seinem Sohne, zum Wohle aller Wesen in den (verschiedenen) Gehurten. Und dies 
geschrieben habend Danach sind die folgenden Bemerkungen über den Inhalt 

der Inschrift zum Teil zu berichtigen. 

S. 231: Konow a. a. O. p. 1.45 liest die ersten vier Worte Tchade Jcue [ mujr[o fdasa 
asa. 



S.232: Durch neuere Inschriftenfunde sind die Zahlen etwas verschoben. Sie 
sind für K ani.sk a 3—23, für Väsiska 24—28, für Huviska 28—60, für Väsudeva 74—98, 

S. 232: Auch devaputra sähi in der Inschrift von S. 28, Ep, .1 nd. Vol. XX1, p. 55ff. 
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S.233: Auf Grund der neu gefundenen Inschriften und Konows Ausführungen 
a. a. O. p. LXXXf. ist die im Text vorgetragene Ansicht etwas zu modifizieren. Auf 
Kaniska, der zwischen dem Sommer von S.23 und dem Sommer von S.24 starb, 
folgte sein Sohn Väsiska, der bis S. 28 regierte. Sein Nachfolger war sein Sohn 
Kaniska II., der sicherlich bis S.4I regierte, doch wurden die östlichen Provinzen 
von Huviska, wahrscheinlich einem zweiten Sohne Kaniskas, als Vizekönig verwaltet. 
Huviska führt daher zunächst nur den Titel mahäräja devaputra oder devaputra sähi. 
In. S. 40 aber macht er sich unabhängig und nimmt den Titel räjätiräja an, und in 
S.51 ist er unabhängiger Herrscher (räjätiräja) auch im Norden. 

S.234: Weiteres bei Pelliot, T'oung-Pao, 1923, p. 97ff. 

S. 244: Konow hat in seiner Neuausgabe der Inschrift a. a. O. p. 3Off. gezeigt, 
daß Kharaosta nicht der Sohn, sondern der Vater der Gemahlin des Räjüla ist. 

S.246: Seitdem ist in Mathurä ein kleines Belief mit einer Beischrift in Kha- 
rosthl gefunden, es ist aber offenbar aus dem Nordwesten dahin gebracht; siehe 
Konow a. a. O. p.49f. 

S.248: Diese Interpretationsversuche sind ausführlich von Konow a. a. O. be¬ 
sprochen worden. Eine endgültige Deutung der schwierigen Stellen der Inschrift ist 
bisher noch nicht gefunden. 

S.250: Die Namen lauten richtig Vespasi und Khudaci. 

S. 252: Aus seitdem gefundenen Inschriften geht hervor, daß Hjpramurndaga 
Abkürzung des Namens Horamurndaphara ist. Der Name bedeutet offenbar 'den 
Glanz eines Gabenherrn besitzend’. 

S. 2:52: Lies: "die Tochter’ anstatt "die Mutter’. 

S. 252: Die folgenden eingeklammerten Bemerkungen sind durch Konows in der 
Berichtigung zu S.244 erwähnte Ausführungen erledigt. 

S. 263: Huber, B. E. F. E, O. XIX 7 , 1, S. 11, hat nachgewiesen, daß die Bildverse 
aus dem Vinaya der Mülasarvästivädins stammen (Trip. Tok. XVII, 4, 62). 

S. 265: Huber schlägt nach dem Chinesischen vor nänäratnair vicitrena türyena 
zu lesen. 

S.273: Das Wort ist nach Huber der Name Nandipäla. 

S. 275: In den Aufsätzen über die Asoka-Inschriften sind die neuen Lesungen 
von Hultzsch berücksichtigt, soweit sie mir gesichert zu sein scheinen. 

S. 299: Hultzsch liest F XII K ane vä nikyäyä, M ane ca nikaye, Se p. I J sava 
munä me, FI Sh asti pi cu ekatia samaye, aber hier steht nach der Phototypic ekatie da. 


S. 300 


S, 301 
S. 301 


Hultzsch liest karamino anstatt har ata ca. 


Hultzsch liest vijinamano yo tatra vadha va. 

Hultzsch liest satam nikrami sabodhi. Nach der Photo typ ie könnte man 
auch sanitarn lesen. Der Beweis, daß der nordwestliche Dialekt die Partizipialkon- 
struktion nicht kannte, läßt sich danach nicht führen. 

S.305: Hultzsch liest anunijhapayati. 

S. 311: Richtiger: 'Meine Lajjükas sorgen für das Volk, für viele Hundert - 
tausende von Seelen’; siehe S.335. 

S.322: Hultzsch liest ta[tha] ca [m]e p[r]aja anuvatatu. 

Hultzsch liest bhago amni. 

Durch die neuen Lesungen von Hultzsch (Jcachämi ti für katham iti in 
K, kasam für kesa in Sh, [kajsami ti für kesam iti in M, iftajle für ivale in K, [ijtare 
für atrake in M, ceva se für ca vase in KM, ca vo tarn für efej vo tit-he in Sh) sind die 
folgenden Bemerkungen zu F IX, soweit sie positive Deutungsvorschläge enthalten, 
zum Teil überholt. Ich verweise auf die Übersetzungen von Hultzsch. Die in eckige 
Klammern gesetzten Sätze sind zu streichen. 

S.327: Hultzsch liest u[bha]y[e]sa in Sh, ubhayesam [arajähe in M. Diese 
Lesungen sind mir zweifelhaft. 

50* 


o.325 
S.327 
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S. 328 
S. 330 


D ie Phototypie zeigt, daß no tatsächlich dasteht. 


Richtig suvihitänäm, da nach Hultzsch in K sumhitänam , in Sh M 
suvihitanam zu lesen ist. 

S.33I: Hultzsch liest ni?nsi[dhaJyä. Hach der Phototypie ist das dha be¬ 
schädigt, das i-Zeichen aber deutlich. 

* f 

S.339: Die Übersetzung, die Hultzsch von diesem Satze und den beiden, fol¬ 
genden Sätzen (I—K in Dh, J—L in J) gibt, halte ich für verfehlt. 

S.342: Hultzsch liest dafkheyaj und änamne in Dh, dakh[e]yä und äna[rn]ne 
in J. Die Lesungen sind nicht sicher. Jedenfalls aber ist Hultzschs Erklärung von 
änamne als änrnyam abzulehnen, da das y des Suffixes in der Ostsprache nicht an. 
den vorhergehenden Konsonanten assimiliert werden kann. Die richtige Form änani- 
yam (ananiyam ) steht in F VI in. K Dh J (gegenüber änamnam in G) und in Sep. I 
und II in Dh, wo J änaneyam bietet. Auch der Bedeutung nach paßt änrnyam nicht 
in den Zusammenhang. 

S.343: Hultzsch hat gezeigt, daß für das nagalajanasa in Burgess’ Phototypie 
vielmehr ena janasa zu lesen und . . . mate wahrscheinlich nicht zu dhammate, sondern 
zu mahämate, Schreibfehler für mahämatam, zu. ergänzen ist. Meine Erklärungen 
werden dadurch nur bestätigt. 

S.375: Auch Hillebrandts Konjektur yaträsmä u väsah (ZDMG. 71, 313) be¬ 
friedigt nicht. 

S. 393: Spies hat jetzt Schattenspiele in Südindien entdeckt; siehe ZDMG. 
N. F, 14, 387ff. 

S. 396: Ein chäyanälaa (chäyänätaka) wird in dem sakischen Lehrgedicht 5, 98 
erwähnt, das wohl erst aus dem 7. Jahrhundert stammt, aber auf ältere indische 
Quellen zurückgeht. Dazu kommt die nachher angeführte Stelle aus Somadevas 
Nltiväkyämrta. die das indische Schattenspiel für das 10. Jahrhundert bezeugt. 

S. 397 ; Esteiler hat in seinem Buche r DIo älteste Rezension des „Mahänätakam“, 
nachgewiesen, daß Madhusüdanas Rezension eine Bearbeitung der Rezension des 
Dämodara ist. 

S.417: Pis ist wohl gandhika r Parfümhändler’ anstatt gantkika zu lesen. 

S.422: Eine fast gleichlautende Eiste von Artisten findet sich Kaut. 123, S. 313, 
wo im Text sauhika statt saubhika steht. 

S.427: Den endgültigen Nachweis scheint mir Xitiväky. 55 zu erbringen. Dort 
wird in einer Liste von Spionen der saubhika aufgeführt und von Somadeva selbst 

4 4 

als ksapäyäm kändapatävaranena nänävidhanämarüpädarsl erklärt. Die Überein¬ 
stimmung dieser Angabe mit dem ganz unabhängig durch Interpretation der Texte 
gewonnenen .Ergebnis kann doch nicht zufällig sein. 

S.466: Die Erklärung von hamgusti ist falsch. Harngusti bedeutet Jünger; die 

t i 

richtige Übersetzung ist: "so wie Brlyäsi und Budasa’m ihre Finger darauf anbringen*. 
Die Stelle der Unterschrift vertreten die drei Striche, die das Maß des Daumens von 
der Spitze bis zum Mittelgelenk und von da bis zum zweiten Gelenk bezeichnen. 
Danach sind die folgenden Bemerkungen zu berichtigen. 

S.467: Neuerdings haben sich auch Pothis in der kursiven Schrift und Doku¬ 
mente in der ornamentalen Schrift gefunden; siehe Konow, Norsk Tidsskrift for 
Sprogvidenskap, Bd. XI, S.13. 

S.492: Die angeführten Namen, die zum Teil etwas anders gelesen werden, 
gehören, wie ich jetzt überzeugt bin, weder dem Indischen noch dem Iranischen an. 
Sie können für das Sakische nichts beweisen. 

S.492: Gusura hat mit Kujüla sicherlich nichts zu tun. Burrow, Language of 
the Karostlil Documenta, p. 87, setzt es np. vazvr, a v.vicira gleich. 

S.532: Die Beiwörter von pravara- bis abhyarcitom beziehen sich auf den 
Samgha; siehe die Berichtigung S.6 
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4 * 

S.544: Uber die alten Namen von Kucä, Aqsu und Uc-Turfan hat Pelliot, 
T'oung-Pao XXII, 126 ff. gehandelt und dabei, festgestellt, daß der verstümmelte 
Landesname als Hecyuka herzustellen und Hecyuka das heutige Uc-Turfan ist; vgl. 
S.595f. 

S.545: Yapgu ist in den Kharosthi-Urkunden vielmehr überall Eigenname. Die 
Herkunft des Wortes aus dem Türkischen ist recht unwahrscheinlich. 

-■ ri 

S.546: Uber gu&ura vgl. die Bemerkung zu S.492. 

S.566: Anders, aber mich nicht überzeugend, Wackernagel, KZ. 59, 23 ff. 

S. 606: Das Bild der Svayamprabhä, Königin von Kuci, ist, wie Waldschmidt, 
Buddhistische Spätantike im Mittelalter VII, 28 f., gezeigt hat, in einer Höhle in 
Qyzil mit Beischrift erhalten. 

S.614: Diese Strophen, mit Ausnahme der neunten, finden sich auch im Divyä- 
vadäna, S. 78 ff. und S. 467 ff. 

S.617: Die Stelle bei Hüen-tsang ist neu übersetzt und ausführlich besprochen 
von Pelliot, J. A. Tome OCXXIV, p. 66 ff. Pelliot hat auch darauf hingewiesen, daß 
es im 4. Jahrhundert n. Ohr. in Kuci einen berühmten Tempel des Suvarnapuspa gab. 

S.658: Der Ort erscheint als Chadasilä auf der Kupferplatte von Kalawän 
(Ep. Ind. XXI, 259). 

S.685: Nachträglich haben sich noch einige Bruchstücke der Handschrift ge¬ 
funden, durch die das zweite, fünfte und elfte etwas vergrößert werden. Auch laßt 
sich jetzt zeigen, daß die Bruchstücke 11 und 12 zu einem Blatte gehören. Die neu 
gefundenen Bruchstücke, die im allgemeinen die bisherigen Ergebnisse bestätigen, 
werden in der ZDMG., Bd.94, veröffentlicht werden. 

S.726: Rapson hat, ohne mich zu überzeugen, seine Auffassung AO. XI, 260ff. 
verteidigt. 

S.728: Burrow, Lang. Khar. Doc. p. 96, erklärt triksa aus titiksä, Konow setzt 
es sak. ttriksa ( — tib. rno.ba ) gleich. Ich möchte das Wort, das wahrscheinlich triksna 
zu lesen ist, jetzt mit sk. tlksna identifizieren. Sahidavya ist sicherlich Ableitung von 
sah f ertragen’. 

S.728: Eine bessere Erklärung von vashirna habe ich Textilien im alten Tür¬ 
kis tan, S. 32, gegeben, 

S.729: In Käsmiri ist, worauf mich Konow aufmerksam macht, der Wein mas. 

S.750: Die vollständige Namensliste hat sich seitdem in einem von Bailey, 
BSOS. VIII, 924ff., herausgegebenen Texte gefunden. Sie lautet hier: müla, guhi, 
muyi, sahaici , nä, saysdi, asi, pasi, makala , Jcrregi, sve, päsi. Danach sind im folgenden 
die auf falschen Lesungen Hoernles beruhenden Namen zu verbessern. Für ssa ist 
pasa zu lesen, für madala makala. 


Druckfehler. 


S. 14, 8 li GS Plir£LI18j * 

j * 

S.41, 20 lies stellt. 


S. 125, 10 lies vibhldaka. 
S. 202, 31 lies S. 208. 


S. 1.18,42 lies Caupar. 

S. 120 , 25 lies Unadiganas. 
S. 121, 29 lies Caupar. 



124,20 lies Käsikä. 


S. 255, 3 lies Brähmi. 

S. 264, 33 lies gtor-ma. 

S. 628, 36 lies das Dandakäranna. 

r * | 
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Register. 

Von O. Hansen, H. Hoffmann, W. Lentz, W. Siegling. 

I. Wortverzeichnis, 



1» Indisch. 

abhibhu 14 2 ff. 146. 

aläpayate 374 

erakä 760 


p. Akatti 80 

159. 162 

äli 431 

p. Kräpatha 80 


p. Alcitti 80 

abhihäla 277 

ali 557 

p. Okkäka 80 


p. akkha 124 

aya 142 ff. 155f. 

ävapana 120 A. 1 

osdm 779 
■ 


p. akkhadhutia 124. 

pr. ayasaka 223 

avasatha 3 6 5 

p. osärana 


175 

aydnaya 17 3 

äväganiaka 336 

395 ff. A. 4 


aksa 122. 124 ff. 

aräla 560 

äsuga 784 

A irävata 8 0 


128 A. 5 

ärvant 765 

äsusena 784 

* * 

Jcacchapa 178 


aksadhürta 124 

ala 430 

äsuh esasä 783 
* 

kata 146 
* 


aksapari 142 

ali 429 

äskanda 142 ff. 

p. kata 111. 14 6 f. 


aksapüga 129 

alin 429 

159 f. 

16 8 f. 


aksaräja 142. 1451. 

p. ala 430 

ästäre s. äsphära 

katjiinl 487 


159. 162 

avadhvamsd 435 

* 

äsphära 118. 785 

p. kmynapexmä 80 


aksävapana 1 19 f. 

p. aväkaroti 

äsphura 118 

kathaka 416. 


alcsäväpa 119 f. 

108 A. 2 

äsphurakasihäna 

421 A. 3 


A gastga 80 

avyakta 589 

118 

kanlhä 247 A. 2 


accha 372 

astäpada 171 f. 786 

äh an 473 A. 2 

kap arda ( kaparda- 


pr. ajjadhüdä 499 

asarnpäthya 488 

Iksväku 80 

m 

ka) 123 


ada 431 

asitäla 438 A. 2 

irä - 5 5 2 

karna (karni kä ) 


adhakosikyäni 331 

ätasca satah 420 

* 

irina 118 
* 

13 4 ff. 139 


atapatiye 277 

ädi 709 

il- 552 

kartart 135.137.139 


adhidevana 115 ff. 

ädevana 117 

üä- 552 

karma 708 


174f. 

ädhära 31 A. 2 

ilänida 552 

kalabha 80 


adhidaivatam 376 

p. äpatti 395 ff. A. 4 

Uävanlah 552 

Jcalatra 557 


adhyesanä 541 

p. dp attiutthäna 

pr. uksivana 730 

kalama (eine Art 


anunijhapeti 305 

395 ff. A. 4 

p. uggata 108 A. 3 

Reis) 557 


anuneti 305 

ämantrita 708 

utthäna 395ff. A. 4 

kalama ( S chreib - 


anta 709 

aya 134. 144 

udakakarman 38 

rohr) 557 


pr. apacira 730 

p. äya 10 9 f. 13 4 ff. 

uddäna 7 8 

kalä/paka 717 


apaphale 328 

äyatanavän 5 J. 7 

p. uddiyäna 493 ff. 

p. Icaläbu 80 


a/p abhmndatä 313 

Äräda 560 

i 

udbhid 156. .16 9 A. 2 

Jcali 122. 142. 144ff. 


apalibodhäye 320 

ärälika 560 

pr. Usauadäta 243 

157 ff. 162, 165 


apaviyaii 313 

äla (Auripigmont) 

usnaka 779 

p. kali 111. I46f. 


apavyayatä 313 

432 

ekalva 708 

167 f. 175 


p. abbhokkiranam 

äla (Pflanzenname) 

ekapara 169f. 

kavala 559 


424 

438 

ekap ori 142. 169 f. 

p. käka 110. 139f. 


abhidevana 118 

dläktä 432 

p. ekänika 494 

käna ( karia ) 135 ff. 


abhidheya 708 

äläna 77 f. 

edhas 7 81 

139 
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käthik 

:a 416 

grh- 561 

hin ci. jhämhi 413 

dyübhih 367 

käran 

l (kärana) (?) 

grhü- 565 

tad- 556 

elyükimandalci 113f 

137 

. 139 

gevaya 277 A. 1 

tädayati 556 

dväpara 142 ff. 157 

käla 

„Zeit“ 553 

gevayä 277 

tala 432 A. 3 

169 

käla „ 

schwarz“ 553 

go 185 

iä la (H ändeklat - 

dvitva 708 

ka lavi 

ddhi 134f. 

GodävaH 80 

sehen, Takt) 556 

dvipari 169 

käla 553 

p. Godhävari 8 0 

p. tälävacara 

dhana 133 

pr. kil 

'■amudra 471 

gopä 380 

425 A. 1 

pr. dhanwiayutena 

Jcute 334 A. 1 

pr. gova 745 

p. titthira 110. 140 

278 

pr. kute 575 

pr. gosadd 729 

pa. tiracchäna 

dha/mäni 758 

ku lata 

696 

grantha 417 

283 A. 3 

p. dhllä 497ff. 

küta ] 

135 f. 138 

granthävrtti 487 

tathäyatanäni 3 3 2 

pr. dhidä 497 

kr J48 A. 3 
* 

granthika 416. 

tula 265 

’ pr. dhüdä 498 

krta 14 2 ff . 14 8 ff. 

* 

421 A. 3 

pr. triksa 728. 789 

* dhümrakarna 754 

■■ 

165 ff. 

gräbha 155 

tripancäsa 1 29 

dhürtamandala 114 

* * 

krtnu 

« 

114 A. 4. 

*grämyäsva 754 

tripadi 137. 139 

dhüsara 7 54 

168 

A. 1 

glah 130 

tretä 143 ff. 157.169 

na 385 

kfsanc 

■ 

i 180 

glah 755 

tryaksa 128 A. 5 

nalaranga 3 9 5 

krsnai 

• m ■ 

renä 80 

glaha 130 ff. 153. 

damstra 558 

1- w ■■ 

nadä 555 

* 

p. keil 

ma n da la 

4 «i 

155. 755. 785 

da,ntablja 558 

na,da 760 

113 

f. 

cükrlvat 7 54 

dädaka 558 
■- 

nardita .146 

*kolin 

ta 754 

caghati 280 A. 1 

dädima 557 

nala 555 

krakac 

a (?) 138 

camtayänta 134. 138 

dänapati 92 

Neda 555 

kr atu 

774 

catuhsatarn 785 

* 

dann 752 A. 2 

nalada 555 

kränd 

771 

camara 595 

pr. dcTman 250 A. 4 

nalina 555 

kram 

771 

cara 172 A. 3 

pr. Dämaysada 237 

navikki 134. 137 

ksära 

589 

ci + vi 149 ff. 

Dilipa 46 

f 

näga 739 

ksiäliü 

* 

ca 366 

einend 135 139 

dw -j- prati 165 

nädi 555 

khara 

754 

citrä 415 

pr. Dinika 243 

näräca 555 

kharl 

135 f. 139 

* cirameh'm 754 

p r . duäha le 334 A . 1. 

näla 555 

khola 

78. 785 

cuncuna 135 ff. 

* 

_ r-r —■ 

/ o 

nälika 555 

gadi 7 

55 A. 1 

cola 559 

dukhiyana 27 8 

nims idhiyä 331 

pr. gaa 

liya 493 

cham darnnäni 279 

■ * 

p . Dudlpo 4 6 

nikyarn 323 

' gadu 418 

jada 180 A.1 

dundubhi (dundu - 

p. niggaha 395f. A.4 

gadda 

417 

p v.j amdunamca 

bhi) 134 ff. 

nlyraha 395 f. A. 4 

gananc 

i 317 

738 

p. dummukkha 348 

nijhati 303 

gananä 317 

pa. jantä 264 A. 1 

p. dummukkharüpa 

ibig hapayati 3 02 

gada 436 A. 1 

pa. jantäghara 

348 

nidäna 7 7 f. 

pr. gaddalil 140.166 

264 A. 1 

durodara 131 A. 2. 

395 f. A. 4 

gananc 

isi 313 

p. Jambdvati — 

132 A. 1 

}). nidäna 395f. A.4 

gama 

172 A. 3 

sk. Jämbavat/i 80 

durvarna 475 

nipäta 708 

garta 117 

jambünatam 695 

pr. duhidä 497 

p. nimantakam 

gärda 

753 

jalakriyä 38 

dekhata 339. 342 

109 A. 4 

*gardana,ka 755 

ji 148 

devana 118. 150 

Nimi 80 

garda-bhd 753 

jinösi 761 

desam 337 
* 

niluähasäpi 309 

gali 7. f 

>5 A. 1 

jinv 778 

p. desanä 395 ff.A. 4 

p. nivätaka 109A.4 

galdä 

l-r eT r* 

t ö b 

p. jütaniamiala 113. 

dohada 44ff. 183 

p. nissärana 

p. gaha 1. 75 

174 

dohala 4 5 

395 ff. A. 4 

pa. gimhäna 283A.3 

pr . j üdialaimandaM 

p. dohala 45 

nice 323 

guru 395ff. A. 4 

11.4 

pr. dohala 45 

*ncmi 754 

pr. gusura 492 A.3. 

jentäkah 264 A. 1 

daurhrda 45, 183 

p. nemi 110. 139 

788 


jyenläkah 264 A. 1. 

äauhrdü 45 

* ■ 

p, Nemi 80 
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pr. pajä 322 

pela 760 

budhna- 566 

■mukta 179 ff. 

p. pancapa tihikam 

p. pelaka 760 

bundd- 567 

muktäphala 179. 

424 

p rakäsavän 516 

pa. bunda 566 

183 ff. 

p. patikamma 

pranädl 555 

pa. bundikähaddha 

mnkhä 285 A. 5 

395 f. A. 4 

pranäli 555 

566 

p. muccati 184 

p. patibhänacitta 

pratikarman 

pa. bondi- 567 

p. mucchali 184 

424 

395 f. A. 4 

bradhna 124 

p. muttä 182 

p. patibhänäni 

pratiphalati 187 f. 

bhadrä ( bhadra ) 

pr. muttä 180 

425 A. 1 

pratisaryäya 425 

135 ff. 1391. 

p. muttika 182 

p alividhcmäye 320 

pratisärana 

]). bh adrä (6 hadraka ) 

pr. muttika 182 

p. patisärana 

395f. A. 4 

109 f. 110. 139f. 

sinclh. mundri 471 

395 ff. A. 4 

pratyaya 708 

bhanda 366 

mudrä 470 

pattäka 119 

pratyäliära 405 

bharu 623 

hind- mundrä 471 

palta b andha 134. 

pmmilin- 551 

bhalla 366 

Khas. munrö 471 

136 

pravätvat 761 

*bhäraväha 754 

märadeva 364 A. 1 

path mit sam 488 

prasna (?) 136. 139 

*bhärasaha 7 54 

mürhha 180 A. 1 

pattrl (?) 136. 139 

prahänasäla, 

bhalläksa 366 

a 

mürchati 180 

pada 708 

614f. A. 3 

bhtd —("■ ud lo3 A.» 1 

nvürtä 180 A. 1 

pr. pana 573 

präsaka 120 

b h üriyävaya 436 

mürti 413 

para 7 09 

presyä (presya) 134. 

mamh 458 

«■ 

p . motlia 182 

parivarlana 405 

136. 138 f. 

p. makaradantikmn 

mohur 470 

parivena 614 f.A. 3 

plu(td) 708 

424 

mldyati 18 0 A. 1 

parisad 313 

phatä 188 

pr. makkara 745 

pr. yatlhi 224 

paryana 614f. A. 3 

phana 188 

magha 458 

yamapatu 41 5 

padikilesa 321 A. 2. 

phana 188 f. 

mano 574 

■ 

yuga 708 

337 

phända 188 

p. mandakä 110. 

yuta 316 

palisäpi 313 

phäl Ui 551 

139 . 

yutäni 313 

pr. pasu 738 

phala 119 A. 1. 

mandala 113 A. 5 

pr. Ysamotika 237. 

päncl (panci) 135f. 

126 A.1. 179. 

pr. mandilya 745 

242 

139 

183 ff. 189 

madhura 605 

rabhasiye 330 

pätrika 137. 139 

phalaka 115 f. 

madhyädhidevana 

p. ravi HO. 139 

päda 673 

189 A. 2 

174 f. 

rasodbhava 17 9 

pädam 515 

phalati (phal ) 185. 

pr. mana 570 

rasabha 754 

päpunäti 336 

188 f. 

p. managt 570 A. 1 

p .rudda 44 

pälanä 285 A. 5 

phalya 190 A. 1 

mantilya 743 

p. rupparüpaka 394 

pall 555 

phutä 189 

manthin (?) 136. 

*rüksasvara 7 54 

pävara .146 

bamdhanamtika 3 40 

* i 

139 

rüpa 477 

päsaka (päsa) 

bahutva 708 

manthUava 7 44 

p. rüpadakkha 

120 ff. 

bahula ( vahula, ba- 

pr. masu 728 

395ff. A. 4. 488 

p. päsaka (päsa) 

huld) 135 ff. 

mahdmätra 79 

rüpäjwä 394 

120 

p. bahula 109. 110. 

mahilä 559 

p, rüpiya 472 

pinv 778 

' 139 f. 

mänihäla 744 

p. rüpüpajivini 394 

pisanga 696 

bädham 323 

mändhäla 744 

rüpopajlvin 394 

p. puttäna 283 A. 3 

bdl iti 551 

mändlura 743 

rüpya 472 

purusa 457 

bäleya 754 

■mändhilava 743 

*reniirüsi ta 754 

■ » 

purusänrte 439 

bidäla 560 

* 

märjant (?) 138 

rödhas 781 

pulisa 279 

bindu 702. 708 

mäll 134. 137 ff. 

p. lakkha . 1 . 0 8 A. 1 

puspa 189 

binduphala 182 A. 1 

p. mäli (■mälikä ) 

laksa 108 A. 1 

* 

pürva 709 

bindü 705. 708 

109. 110. 139 f. 

laghati 279 

prcchakä 13 7 f. 

pr. biräla 560 

m$ + ni 164 

lagivu 395ff. A. 4* 

prthivi 761 

p. bilära 560 

pr. mina 570 

ladati 555 
* 

perü 751 

pa. buddha 568 

mldam 552 
* 

layana 614f. A. 3 
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lal- 555 

pr. veruliya 560 

samvr nkta 376 

p. sobhanakarakam 

lavall 557 

p. vesiyäna 283 A.3 

samkhyä 163 f. 

423 

pr. lihifaka 466A. 1 

vaidürya 560 

samkhyäna 162.164 

p. sobhanagarakam 

lulc 709 

vaitasa 760 

p. samghatda, 110. 

423 

lut- 551 

vyänga 433 

139 

sobhyäya 425 

p. ludda 43 f. 

vyämisra 421 A. 2 

p. sacchi - 494f. A. 1 

p. sombhä 426 

luddha 44 

vyäla 433 

samjihänah 371 

somya 511. 

p. ludra 44 

sakati (sakata) (?) 

sa/indäna 7 7 f. 

saubha 425 

pr. lupadakha 

137 f. 

pr. Sakastana 244 

sthula 559 A. 2 

395 A. 4 

scikandhuh 6 9 6 

sajä 134. 136. 139 

spat 771 

pr. lupadakhe 488 

sakti ( sakti ) 

samjnä 709 

sphatati 189 A. 1 

lubdha 44 

135 140 

p. sanim 49 4. f. A. 1 

sphota 189 A. 3 

lubdJiaka 44 

pr. sagri 729 

pr. sandeya 558 

sva 708 

lul- 556 

sä hkukarna 754 

■H 

sädas 781 

svastha 709 

vajra 708 

pr. sad hi 729 

p. pr. saddhirn 

fiali 146 A. 1 

*vadabäpati 754 

pr. satM 140. 166 

494 A. 1 

hä mit sam 371 

pr . vctmära - 568 

sabda 417 

p. santi {satti ?) 109. 

hi 766 

vctrna 708 

*■ 

sabda 708 

110. 139 f. 

Ums 114: 

•fl! 

valguU 743 

säma - 591 

p. sapadäna 494 

kimsra 7 7 4 

v a starna 728. 789 

saryä, 760 

smrvpätham 488 

pr. hiranakäru 226 

pa. vassä na 283 A. 3 

säl iti 551 

sampäthya 488 

Ins 774 

valiula 135 

*sala 754 

saphalä (?) 137f. 

hid 775 

■- 

vä 7 08 

sa läk adhürta . 1 . 2 4 

sabhästhänu 117 

hethati 775 A, 1 

vägguda 743 

saläkä 124. 175 

samulksepa 131 f. 

hcsäkratu 773 

vaja 765 

sa läkö/pari 142 

132 A. 2. 785 

hesa.nt 766 

vdimä 13Sf. 

sallaka 178 

sammilya 551 

hesas 779 

■■ 

väyu 375 

säpata ( säpatä ) 134. 

sayugvan 368 

hesasvat 781 

väsa (?) 135. 139 

137 ff. 

p. särni 176ff. 

pr. hör aha 250 

vasas 781 

sinasti 776 

th l 

särnici 614 f. A. 3 

pr. horamur ndagena 

väha 754 

sivakäca 220 

sä-ranga 696 

251 

vigada 435 

sitaka 779 

p. sävata 109. 110. 

pr. horamurta 249 

p. vicinäti, vicinoti 

149. 786 

pr. suka 729 
pr. suki 729 

1 39 f. 

Simhala 557 

2. Andere Spraehen. 

vicärinl 763 
# 

pr. sukha 729 

p. Sibbi = 

sak. ämäca 468 A.2 

vij 114 A. 4. 785 

pr. sudhi 729 

sk. sä/mba 80 f. 

chin. a-mo-chih 

vi)ah 376 A. 1 

surüdh 781 
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Bhärhut-Stüpa, Darstel lung 
des Rsyasr ngaj ätaka 41 
■—■ Schachspieldarstellung 

117 A. 2 

Bharuka = chin. Po-lu-ka 
542 f. 

— Kolonie von Bharukac- 
cha 623 

Bharukaccha 623 
Bhatpiprölu -Inschriften , 
Dialekt des nordwest¬ 
lichen Indiens 217 


Bhattiprölu-Inschriften, 
Inschrift IA nicht me¬ 
trisch 219 

Bhedasamhitä 579—585 

v ■ 

— Textänderungen 583— 
585 

Bhütamudrä, Geheimspra¬ 
che durch Fingerstellun- 
gen 485 

Bilder erklär er 413—415 
Brahmanenkleidung , Wa¬ 
denstrümpfe aus Pan¬ 
therfell 273 

Brathmanenmord 83 A. 5 
Brettspiele 125 A. 3. 170ff. 
Bruder und Schwester, Be¬ 
zeichnung der Kinder 
des Oheims und der 
Tante und der Kinder 
des Oheims und der 
Tante des Vaters 90 f. 
Buddhacarita, Text der 
Rsyasrnga-Sage 6 

— kennt ältere Fassung des 
Mahäbhärata 6 

Buddha-Statuen 
in Ph-mo 624. 642 f. 
in Kausämbx 643 
in Srävasti 643 A. 2 
Gandrärju.na , Ahnherr der 
Dynastie von Agni 
621 

Caupar-Spiel (Chaupai) 

118 A. 4. 121 A.4 
Chändogya- Upanisad, be¬ 
steht aus selbständigen 
Stücken 525 
Chares bei Athenaeus 
III, 45 : 181 

chäyänätaka, Schattenspiel 
392 

cintämani, Wunschstein, 
seine Form in Ostturke- 
stan 469 f. 

citrä , Vorführung von Bil¬ 
dern 415 

darnhu, Provinz 461 
Dämaysada (Dämaj ada), 
ein Ksatrapa, nicht Dä- 
maghsada 236—238 
dänapati, Titel, des Akrüra 
in Dvärakä 92 

51* 
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Rogi ster: III. Sachverzeichnis 


Dandaka-Wold, seine Ent¬ 
stehung 626—631 
Dandin, s. Dasakumäraca- 
rita 

Darstellungen von Personen 
im Drama: Variationen 
264. 266. 271 f. 
Dasakumäracarita, Ge¬ 
schichte der Kämaman- 
j ari: Nachbild ung der 
Rsyasrnga- Sage 20 
Devagabbhä - Devaki 89 
Devakl, Mutter des Krsna, 

Schwester dos Kamsa 90 

* 

devaputra = Gott 86 

— Übersetzung des chine¬ 
sischen Titels t'ien-tzu 
234 

Dharrnärämavihära 529 f. 
Dh artnarucycbpadäna des 
D ivyävadäna 
S. 242 : 260f. 

S. 246. 253f. 254. 261. 
262 : 261 

Dlnika, sakischer Name 243 
dosas, Grundstoffe des 
Körpers 587 ff. 

Drama tisch e Vorführungen , 
mit stummen Spielern 
413 

1 amen, buddhistische 
190 ff’.; 

— dramaturgische Tradi¬ 
tion der lustigen Person 
208 

— Nachträge zur Text- 
ausgabc 210—213 

Dütängada, in Anlage mit 

Mahänätaka überein- 
* 

stimmend 3 91 
Dvärakä 8 3 
Eidechse, eßbar 176 
Einhorn-Sage, im Physio- 
logus 25. 70 

— beruht auf Rsy asr nga - 
Sage 25. 70 

Ekasrnga, s. Rsyasrnga 
Elemente, ihre Zahl 515 
Epiker, kennen alte Gä- 
th a D i cht ung 106 
Erde, keine Luftgottheit 
76 lf. 


Erzähler, professionelle, bei 
Todesfällen 100 
Esel, Namen des 753ff. 
Etymo logisches 

V olksetymologische Um¬ 
gestaltung eines Wortes 
44 

ali 429 f. 
äläna 7 7 f. 

p. kata—krta 111. 14 2 ff. 
p. kanha -- krsna (nicht 
kärsna) 83 

käla 'schwarz' bei Pänini 
aus südl. oder östl. Dia¬ 
lekt entlehnt 5 54 
pr. gusura 544 ff. 
pr. gothisamano 225 
tretä 142 ff. 

dädima 557 f. 

* 

deva, am Ende von Kom¬ 
posita = Höchstes 364 
dohada 44 ff. 183 
dväpara 142 ff. 16 9 f. 
pr. ni m si d h i v ä 3 31 f. 

JL ■ p */ 

phata 188 f. 
phana 188 
phanda 188 
phala 183 ff. 
p. bondi 566 ff. 
muktä 179 ff. 
mürchati 180 ff. 

1 aghu svasr 9 0 f. 

pr. lajjüka 310f. 

p. ludda 43 f. 

vi- 'nach verschiedenen 

Seiten gehend’ 434 

sama 591 ff. 

sedhä 177 f. 

hesas 781 

R 

horaka usw. 249 ff. 
gr. yamdTQat 79 
Falschspieler, steckt Würfel 
in den Mund 114 
— verschluckt Würfel 167 f. 
Fingermessungen, anstatt 
Unterschriften 466f. 
Fingersprache, s. Mudrp 
Fledermaus , zu den Vögeln. 

gerechnet 743 
Formulare, für buddhisti¬ 
sch e Kapitelvcrh an dl un - 
gen 52 6 ff. 


Nr. I : 527ff.; II : 528; 
III: 530 f.; IV: 531 f.; 

V : 534; VI: 534L; 

VII: 537 f.: VIII : 538 — 
540; IX : 540 

Frauen im Buddhismus 
34 A. 1 

— und Würfelspiel 112L 

Fünf zahl bei Tieren J 7 5 f. 

— symbolisch 158 L 

iJ 

Fürbitten 541 f. 

Gairampcika 544 

Gamjsa, Stadtname 
466 f. A. 1 

Gäthäs (der Jätakas), im 
Epos zitiert 40. 448—-452 

Gauriputrakas , ebenso wie 
die Mankhas, Bettler, 
die Bilder zeigen 414 

gausura, gusura, ostturke- 
stanischcr Titel 544—546, 
s. gosüra 

Gäyatri-Lehre 522 

Gebäude, jurtenartiges, mit 
Rauchloch=Badehaus (?) 


Geburt, wunderbare 2f. 
Geisterbeschwörung 404 
Gelüste der Schwangeren 


44—46. 183 A. 2 
Geschmäcke, Lehre von 
ihnen 5 81 f. 5 8 5—5 91. 
Ghata, Bruder Krsnas 83 
Glaha, nicht Wurf, sondern 
Griff, wahrscheinlich das 
Ergreifen oder die zu 
ergreifenden oder er¬ 
griffenen Wülfel, die der 
Gegenspieler von dem 


Haufen, den der Spieler 
hingeschüttet hat, weg¬ 
nimmt 130—133. 785 
Gold und Silber , Annahme 
von Gold und Silber den 
b udd hi sti s ch en. M Ön eben 
verboten, Verbot später 
verschärft 473—475 
gosüra, indischer Titel 545, 
s. gausura 

goihisamano > gosthisrama- 
na, ein Beamter des 
Komitees 225 
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G rammatisches 

Sprache der Asoka-Edik- 
fce Hochsprache 575 
Sauraseni, dem Sanskrit 
besonders nahe ver¬ 
wandt 560 

Wurzeln der Etymologie 
wegen erfunden 430 Ä.4 
jh Schreibung für z 233 
r hiatusti lgendos ’ t im 
Sakisehen für älteres k 
745 A. 3 

Lautlehre: Prakrit -m 

vor 'Enklitika verdoppelt 


Prakrit p und v zu m 
574 f. 
d > 1 78 

1 fü r 1 aus d 428 ff, 5 5 3 f f. 

w * 

im späteren Sanskrit 

1 in vedischen Texten 

(außer Känva-Rez.) geht 

nicht auf d zurück 551 — 

* 

553 


1 in allen altprakritischen 
Dialekten außer im Xord- 
westen neben d 547 


von Pänini nicht aner- 

9 

kannt 548 

im Rgveda wie im Pali 
für intervokalisches d 548 


ursprünglich auch in der 
Schule der Känvas 550f. 


im Sanskrit bis zumEnde 
des 4, Jhds. in Nord- 
westen nachweisbar, 
dann durch 1 ersetzt 549 f. 


Lokative im Ostdialekt 
der Asoka-Edikte stets 
auf -asi 275 f. 

Akkusativ Pluralis der 
maskul. a-Stämme im 
Centrald i alekt der As oka - 
Edikte auf -äni 279 ff. 
der i- Stämme auf -Tni 282 


beim Personalpronomen 
auf -eni 284 
anderer Pronominal¬ 
stämme auf -äni 282f. 
Formen auf -äni auf 
N o minati v üb er tragen 
283—286 


Formen auf -äni in den 
nordwestlichen Dialekt 
übertragen 286 f. 

Formen auf -äni im west¬ 
lichen Dialekt 287 
Akk. Pl. auf -äni im Pali 
288—290 

auf Nominativ übertra¬ 
gen 290 f. 

in der Ardhamägadhi der 
Jainas 29 If. 
in Mi.ttel.prakri.ts 293 f. 
Akk. Pl. der a-Stämme 
auf -e im westl, Dialekt 
287. 288 

Ablativ auf -ähi 222 
Nom. PL der a-Stämme 
auf e im Ostdialekt der 
Asoka-Edikte 299 
Perfekt im präsenti sehen 
Sinne 380 

hims nicht Desiderativ- 

bildung 775 A. I 

Praesens hinasti wird zu 

himsati 776 f. 

Suffix -imant-, -ima 558 

Syntaktisches: 

Genitiv bei: ad 365 

as 365 

i 565 

grh 561 ff. 

grab 562f. 

* ^ 

ruj oo3 

Absol ute fv onstru kt i. on 
im Ostdialckt der Asoka- 
Edikte 295—300. 308 
im Nor dwestdialekt 3 0 Of. 
im Westdialekt 301 
GrantJiiJcas, Vorleser 416 ff. 
Griechischeschrift, auf Mün¬ 
zern der Knsanas 235 f. 

m 

gusura, s. gäusura 
Hamsa, Name der Sonne 
512 

H. andschriftenkunde : 

Palmblatthaiidschriftl92 
Lederhandschriften 586 
Palimpsest 192 
die Handschriften in äl¬ 
terer Zeit noch nicht 
gleichmäßig beschnitten 
205 A. 1 


Samrnelhandsehrift 203 
Kolophone 690 f. 707 
H aridyüta, dem Dütängada 
ähnlich 392 

Hciripuspa, König vonKuci 
533 

Harivamsa, kennt ältere 
Fassung des Mahäbhä- 
rata 6. 17 
Hase, eßbar 176 
Hecyuka = chin. Hi -chou- 
lda, nicht Xoco, sondern 
U c * Tur fan 54 3 f. 59 5 f. 
789 

Herder .179 

Herz, Sitz der Wünsche 47 
hesas 781 

Hesychios, indische Glossen. 

79 f. 

Hetären 2 ff. 

H.-Drama 202ff. 
Himmelsgegenden 347. 358. 
516 

Hippuka, Ortsname 527 f. 
530. 543f. 

Ho-lao-lo- kia — Rauruka 
624 f. 631 A. 1 
H oraka . höramurta, hora - 
murnda usw. = dänapati 
249—251 
Hüen-tsang 

E kas rnga-Sage 24. 70 
Suvarnapuspa- Sage 
616 f. 

Geschichte von der Bud- 
dbastatue in P'i-ino 624 
H undertund fünf zig, Aus¬ 

druck für große Menge 
] 29 f. 160 

Idyqutsähri, Anlage A, Tem¬ 
pel a, Bild = Bild 9 in 
Bäzäklik Nr. 9: 267 
Igel, eßbar 176 
Ikkaku sennin, beruht auf 
der Rsyasniga-Sage 70 
Imaraka, Ortsname 538 
Indrärjuna, König von 
Agni 620 
Inschriften 

Fundorte: s. Stellen¬ 
index 

— auf Steinkisten 213ff. 
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Inschriften 

auf aufgerolltem Silber- 
band 223; 

— auf weißer Tafel oder 
Wandbildern 256 

— mit Nadeln in Metall 


gepunzt 223 
Allah äbäd-Inschrift des 
Samudragupta 241. 254 
Bäzäklik 256—274 
Balagaini 718 f. 
in Kamboja 417 
J ogimärä-IIöhle 395 A. 4 
Junnar 242 


Managoli 718 f. 
Mänikiäla 249 f. 
Mathurä 244—252 


Löwenkapitell 244—250 
Brähmiinschriften 721 ff. 
726 


N asik 


241 f. 


Taxila 250 


Isisihga, 8. Rsyasrriga 
J ätaka 

Gäthäs vertreten brahma- 
ni s eh en Dliarma 177 

— Reste volkstümlicher 
Dichtung von Buddhi¬ 
sten gesammelt 34f. 

— z. T. nicht buddhisti¬ 
schen Ursprungs 97 ff. 
359 

— ursprünglich buddhisti¬ 
sche Gäthäs 35 A. 2 

— von Epikern benutzt 
33 f. 39 f. 111 

— weichen von br ab mani¬ 
scher Sage ab 83 f. 

— älter als Mahäbhärata 


28 A. 6. 83 f. 

Gäthä-Handschriften 29 

m. A. 1 

■ Prosaerzählung jünger 
und im Widerspruch mit 
den Gäthäs 17 ff. 35ff. 
67 f. 81f’. 83. 84ff. 351 f. 
3 56 ff. 

Prosa aus singhale- 
sischer Fassung übersetzt 

29 

ursprünglich e Geschichte 
in zwei zerlegt 96. 357f. 


Register: III. Sachverzeichnis 


Jätaka 

stilistische und formelle 
Vorläufer der Epik 106 ff. 
361 

— Alambusa jätaka (523): 
115 

— Alambusa j ätaka (523) 
Rs yasrhga - S age 2 6 

—- Ananusociyaj ätaka 
(328): 96 f. 105 
—- Andabhütajätaka (62): 
112—115 


Jätakamälä, Ksäntij ätaka 
und Maitrlbalaj ätaka in 
. A j antä - Fresken 7 4—7 7 
Justizverwaltung, Sprueh 
über — 448 f. 

Ka PrajäpaM 382 
Kahäpana, kleine K u p f er - 
münze 474f. 

Kaisara —■ Caesar, Titel 
Kaniskas II. 23 3 f. 

4 

Kälayavana S age, viel lei cht 
dem J ätaka-Kommentar 


— Dasarathajätaka (461): 
35—40. 97 

— Ghatajätaka(454): 82.95 

— Jayaddisaj. (513): 36 
—Katthah äri j ätaka (7): 3 57 

— Kharädiyaj ätaka (1 5): 37 
— Ksäntij ätaka der Jäta- 

kamälä in Aiantä-Fres- 

■rj - * 

ken 74—76 

— Kumbhaj ätaka (512): 82 

— Littaj ätaka (91): 114 

— Mah äsutasomaj ätaka 
(537): 175 f. 

— Mahäurnmagga (546): 
80—82 

— Mataro da na j ät aka 

(317): 96 

— Mat takin id ali i ätaka 

- v * • iß 

(449): 95 

— Migapo taka j ätaka 
(372): 96 

— Maitrlbalaj ätaka. der 

J ätakamälä in A j antä - 

<y * ■ 

Fresken 76f. 

—< Na]linikäj ätaka (526) 
Rsyasr hga -Sage 26—35 
—- Samkiccajätaka (530): 
82 


bekannt 89 

Kali, ein bestimmter Wurf 
beim Würfelspiel 11.1 

— fährt als Würfeldämon 
in Nala ein 141 A. 3 

—- fährt als Würfeldämon 
aus Nala aus 163 

— personifizierter Un- 


giücksw urf 165 f. 
Kandjur, Legende von 
Rsyasrnga 20—24 
— Verwandtschaft .mit Jä- 


taka- Fassung 26 f. 

-—- jünger als brahmanische 
Fassungen 27 
— Mahävastu nicht direkte 
Quelle der tibetischen 
Fassung 6 6 

Kaniska II.. Sohn des Va- 
j h eska, Kusänkönig 
231—233. 787 
Kapila, Schutzgott von 
Agni 620 
Kastendichtung 35 
Kastenwesen, von Asvagho- 
sa bekämpft 207 
Kala, Bezeichnung eines 
bestimmten Wurfes beim 


— Sctaketujätaka (377): 
346—349 

— Somadattaj ätaka (410): 
96 

— S u j äta j ät ak a(352):95f. 

— Uddälakajätaka (487): 
352—355 

— Uragajätaka (354): 97 

— Vidhurap andita j .(545): 
107—115. 139 ff. 


Würfelspiel (Krta) 11.1 
Kätantra, dr ei Rezensionen 
660—663. 671—677 

— Kommentare 677—681 

— beruht auf Kau mär al äta 
714 ff.; 

— Kaläpa genannt 716 ff. 

— Kaumära genannt? 18 ff. 
K aumäraläla 6 8 5 ff. 

Technische Ausdrücke 


- Spiellied im Vidhüra- 
pandita (545): 109ff.I68f. 


708—711 

berücksichtigt Schrift? 11 
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Kaumäralä tu, selb stän dige 
G rammatj k 711 f. 

— berücksichtigt Sprache 
des buddhistischen Sans- 
kritkanons 712ff. 

— Quelle dos Kätantra 
714 ff. 

Kaurimuscheln, zum Wür¬ 
felspiel benutzt 123f. 

— beim Pacisi-Spiel 123 

Kekaka — Kckaya, Kai - 

kaya u. Kaikeya 108 A.4 

Khara 635 

Kharaosta 249, 252. 787 

Khotanspraehe, Sakisch 490 

— über dialektische Ab¬ 
weichungen vom Saki- 
schen 490—493 

Kilamudra , Briefe auf Holz¬ 
kellen 471. 

Königtum, bei den Ariern 
462 

Kolophone, s. Handschrif¬ 
tenkunde 

Kreide, beim Rechnen be¬ 
nutzt 487 

Krsna, Dvaipäyana, von 
Y adavas mißhand eit 
8 3 ff. 

Krsna-Sage, in den Jätaka, 
in der Prosaerzählung 
entstellt, in den Gäthäs 
mit der alten Sage über¬ 
einstimmend 80—95 

— Anspielung auf Unter¬ 
gang der Vrsnyandhakas 
im Buddhacarita 84 A. 3 
in der Jätakamälä 84 A. 3 

■— Mißhandlungen des Dvi- 
päyana und Untergang 
der Yädavas in der Jaina- 
Legende 84—86 

—• Ankura im Petavatthu 
91—93 

— Dvärakä 83 

— Kanha Väsudeva 83 

— Ghata (Ghata) 83 

— der älteste der Brüder 83 

— Vergewaltigung des 
Kanhad.jp äyana und 
Untergang der Andha- 
kavenhu 83—85 


Krsna- -Sage, Rohin. ey ya 
87 f. 

— Sibbi und Jambävati 
80—82 

Ksatrapas, älter als Kusa- 
nas 255 

— nördliche, Sakas 244 

— westliche, Sakas 239— 

241 


Ksemendra, B h äratamail - 
jari, Rsyasrhga - Sage 

I5f. 

— kennt überarbeiteten 
Text des Mahäbhärata 
15f. 

Kuci 5291. 533. 535. 542. 
614 f. 


Kuclsvara, Titel der spä¬ 
teren Könige von Kuci 
615 

Kuh, s. Pferd 
Kujüla 545 

Kumära läta , Verfasser der 
Kalpanämanditikä und 
des Kaumäraläta 707 
Kusuluka 545 
Lajjüka 310f. 

Lambäka 636. 642. 645 
Langwürfel, mit Augen auf 
vier Seiten (päsaka) 
120—122 


beim Spiele drei benutzt 
127 


— beim Würfelorakel drei 
Würfel durch Abzeichen 
unterschieden 127 
■— ein Würfel dreimal ge¬ 
worfen 128 

—Technik des Spieles 1331'. 

142 (s. auch Würfeln) 
Lederstreifen (bradhna) zum 
Spiel benutzt 124 
Lüge bei. Zeugenaussage 
verursacht Tod von Ver¬ 


wandten 439—442 
Mahäbhärata, Ablehnung 
der Dahlmannschen 
Theorien über Diaskeu- 
ase und Zykliker 47—64 

t/ 

— benutzt Gäthäs in der 


Volkssprache 33 f. 

■ Rsyasrhga-Sage 2 



Mahäbhärata, Text der 
Rsyasrhga- Sage nach der 
Grantha-Rezension 51— 
64 

— Text nach der Diaskeu- 
ase überarbeitet 3—6. 
49—51. 62—64 

— nach dem Padmapuräna 
11—15, 61 f. 

—Visokaparvan, sekundäre 
Erweiterung des Strl- 
parvan, Adhy. 9 : 101 f. 

Mahänätaka, entlehnt 
Strophen aus Räma-Dra¬ 
men 391 

— in Anlage mitDütängada 
übereinstimmend 391 

— Dialog fohlt 391 
erzählende Strophen 391 

— ausführliche Bühnenan¬ 
weisungen 393 

— ganz in Sanskrit 391 

■— große Zahl der auftreten¬ 
den Personen 391 

— Vidüsaka fehlt 391 

* 

— zwei Rezensionen, die 
des Dämodara älter als 
die des Madhusüdana 
397 ff. 788 

— Legende von der Ent¬ 
steh ung des Werkes 
399—401; 

— heute Lesedrama, aber 
ursprünglich für Auf¬ 
führung bestimmt 401 

—* Rämäyana genannt 



mahäräja, Titel der Kusa- 
na-Könige 234 
Mahävastu, 

Nalinij ätaka 6 5—6 9 
— Geschichte der Padma- 
vatx 69 

M aiträyanrya - U panisad, 
benutzt Chändogya- 
ur janisad 514 
Märdbhadra, Schutzgott 
von Agni 620 
Mankha, eine Art von 
Bettlern, die Bilder 
furchtbarer Gottheiten 
zeigen 414 f. 
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Maraihl , beruht auf Mä- 

härästri 508 

- * 

Mätrceta 714 
« ■ 

Medizinische Texte 579 ff. 
MemoriaIverse, über Ver¬ 
tragsbruch des Königs 
442—445 

— umgedeutet auf Lüge 
bei Zeugenaussage 444 f. 

— auf ungerecht urteilen¬ 
den König 445—448 

— auf Zeugenaussage über¬ 
tragen 448—454 

— in Sütras aufgelöst 441. 
450 

Metrik, als textkritisches 
Hilfsmittel 4. 35. 198 ff. 
207 

Mienensp iel, vorbedeutend 
207 f. 

Mißhandlung eines Rsi 
nicht als ungeheuerlich 
empfunden 83 A. 5 
Mittelindische Wörter im 
Sanskrit 46. 78 
Mönchssanskrit der zentral - 
asiatischen Klöster 263 
Mohur, ursprünglich mulir, 
Siegel 470 f. 

Mudrd, Hand- und Finger - 
Stellungen bei religiösen 
Verrichtungen und im 
täglichen Leben 484 f. 

— - beim Vortrag vedischer 
Texte 485f. 

■— beim Rechnen 486 f. 

— Siegel, im Sanskrit für 
Münze gebraucht 471 f. 

Münzwardein 477 
M ülasarvästivädin , Vi nava: 
Zitate in den Bois ehr if- 
tenin Räzäklik 256ff. 787 
Multän 651 
Müra, sakisch: Münze 
465—468 

— in Ostturkestan die chi¬ 
nesisch e K upfermünz e 
(cash) 468 f. 

Nagalaviyohälaka, Stadt- 
richter 334. 337 
Naivdsiha 621 
Nata 427 f. 
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Nebenfiguren in den Pra- 
nidhi-Darstellungen von 
Bäzäklik 265 

Nordarisch, falscher Karne 
für Sakisch 242 
Nüssespiel, s. Vibhitäka- 
nüsse 

Numismatisches 

Münze des Kharaosta 252 
Münze des Räjüla 253 

Münze der Kusanas 254 f. 

* 

Griechische Schrift auf 
den Münzen der Kusanas 
235 f. 

Opfer 19 

Opfermenschen 145 
Opferwettstreit 152 
Oppian, über das Stachel¬ 
schwein 179 
Pacisi-Spiel 118 A. 4 
—- Kaurimuschel beim Pa- 
cisi- Spiel 123 

Padmapuräna, Text der 
Rsyasrhga- Sage 6—15 
— die bengalische Rezen¬ 


sion die ältere 7 A. 1 

— benutzt Mbh. 14f. 

— beeinflußt seinerseits 
Mbh. 11—14 

Padmäva ti -Sage, N ach bil - 
düng der Rsyasrhga- Sage 


Paginierung von indischen 

Handschrift en 19 6 f. 

Pajunna —■ Pradyumna 91 

P cd äographis ch es 

Schrift der Kusana-Pe- 

» 

riode 586 

nordwestliche Gupta- 
Schrift 681—685 
Besond erh eiten derBräh- 
mi von Bhattipröju 221 
Worttrenmmg berück¬ 
sichtigt 222 

zentralasiatische Brähml 
596 f. 607 f. 

älteste z entraiasiatische 
Brähmi 191 f. 
archaische nördliche 
zentralasiatische Brähmi 
vor Anfang des 6. Jahrh. 


n ö r d! i che z entr alasiat i - 
sehe Brähmi 6 6 3—665 
späterer Typus erst' An¬ 
fang des 7. Jahrh. 533—■ 
538 

z entra i asi atisehe kursive 
Brähmi 466 f. A. 1 

Verhältnis der Drävidi 

* 

zur Brähmi 2.1.6f. 

la in der ältesten Brähmi 

rf A rj 

o4 / 

schon früh vielfach durch 

la ersetzt 547 f. 551 

kein Zeichen für lha 547 

la und la vielfach ver- 
# 

wechselt 548—550 
vsa auf Münzen der west- 

*j 

liehen Ksatrapas 237 
vsa sakische Schreibung 
für z 238 

Zahlzeichen für 40 und 
70 : 72 


u und ru in der Brähmi 
verwechselt 6311. 
Bestimmung der Zeichen 

für sa und sa in der 

■ 

D rävidi 213—217 
Pali, nördlich der Kar- 
madä entstanden 508 
Palikanon, Schriften aus 
Ostdialekt übersetzt 
288—291 
Pa limps est 192 
Pallava-Beinamen , ähn¬ 
liche N amensb ä Idungcn 
in Inschriften 225 
Palmblatthandschriften 
i 91 ff. 


Pancikä -Spiel, 

K aurimusc b ein o der 
Späncben gespielt 128 
Pänini, seine Zeit 473 
— sein Sprachgebrauch 
stimmt zum Vedi sehen 
473 

Paris ad, Behörd e 313—316 
Patanjali kennt die Ge¬ 
schichte von der Tötung 
des Karnsa, erwähnt Dar¬ 
stellung auf der Bühne 
und im Bilde 94 

Paf/ronvn 
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Perlen, nach späterer An¬ 
schauung aus Regentrop¬ 
fen entstanden 179 
-— nach älterer aus dem 
Blitze 181 f. 

— schützende Amulette 
181 f. 

— Etymologie von muktä 

179 f. 182 

Permutationen der äyas 
134 ff. 

Peshäwar, Vasen- Ins ehr i ft 
nicht metrisch 219 A. 1 
Petavatthu, Ankurap. 
91—93 

Pferd, wertvoller als Kuh 
443 f. 457 A. 2 
Physiologus, Einhorn- Sage 
25. 70 A. 2 

— beruht nicht auf Aelian 
25 A. 5 

P'i~mo = Pein, Pcym, 
heute Uzun-Tati 


Präna, Prana und Wasser 

ft J 9 

512 f. 

—■ Pränas Stützen des 

ft 

Rrahman 517 f. 
Pranidhicaryä des Bodhi- 
sattva unter früheren 
Buddhas 255. 260 
Pralislhäna , bei Kausämbi 
721 

Puppen 426 f. 

Purusa, viergeteilt 521 f. 
puta, im Sinne von An¬ 
gehöriger 231 
— s. auch putra 
Pütikhasa, eßbares Tier 176 
putra, (putta) bezeichnet 
Zugehörigkeit zu Ge¬ 
schlecht usw. 86. 347 A. 3 
s. auch puta 

räjaputra = ksatriya 86 
räjätiräja, Übersetzung des 
iranischen Titels saonano 

m 

sao 234 

-I- 


Piprähwä, Inschrift nicht 
metrisch 219 A. 1 
Pirdva, Landesname 
466f. A. 1 

-—• wahrscheinlich = Pirova 
der Niya-Dok. 466f. A. 1 
Plinius, über Stachel¬ 
schwein 178 f. 

Po r weiß’, Name der Kuci- 
Dyriastie in chines. Quel¬ 
len 530 

Posapura, das heutige 
Peshäwar 231 
Po-fiao — Väsudeva 235 
Prajäpati, sechzehnteilig 
522 f. 

Prakaranu, bürgerliches 
Schauspiel 202 f. 

Präkril der älteren Dra¬ 
men nicht nach Gram¬ 
matikern zu verbessern 
497 A. 7 

Dialekt der Bhattiprölu- 
Inschriften 217 
Präna, {len Sinnesorganen 
übergeordnet 378. 381 
— mit Säman identifiziert 
= Prajäpati 382 


Rama-Sage, im Jätaka 
35—39 

— in alten Gäthäs 39 f. 

— Namen der Helden als 
Eigennamen in Inschrif¬ 
ten 225 

Rämäyana, Rsyasrnga - 
Sage 16—18 

— Text jünger als der des 
Mahäbhärata und Pa- 
dmapuräna 17 f. 

— Bengali-Rezension jün¬ 
ger als Vulgata 18 A. 1 

— benutzt alte Gäthäs 
38—40 

Ratte, Ganesas Tier 740 

Rauhineya, vorkommend in 
Inschriften des 14. Jahr¬ 
hunderts 87 

Redaktionen, verschiedene, 
eines Sagenstoffes in der¬ 
selben Sammlung 48 

Regenlosigkeit 2 ff. 

Reliquienbehälter 213 ff. 

Rhinozeros 176 f. 

Rohineyya - Balaräma 87 

Rotwerden, Zeichen zorni¬ 
ger Erregung 419 f. 


Rsyasrnga, älter Rsy° 1A. 1 

— ein Rsi 1 

* * 

— Ahnherr der Srngivara 
Raj puten 72 

— in den Brähmanas 1 

* 

— im Mahäbhärata 2—6 

— in der Grantha-Rezen¬ 
sion des Mahäbhärata 
51—64 

■—■ im Harivamsa 6 

i 

— in der Bhäratamanj arl 
15 f. 

— im Bälabhärata 15f. 

— im Rämäyana 16—18 

— im Padmapuräna 6—15 

— im Skandapurana 
18—20 

— im Bhägavatapuräna 
20 A. 2 

— im Sivapuräna 20 A. 2 

— im Alarnbusa-Jätaka 26 
—- im Nalinikä-Jätaka 26 
—- im Mahävastu 65—69 

— in der Avadänakalpa- 
iatä 24. 65. 69 

—■ im Kandjur 20—24 

— irn Buddhacarita 6 
—• im Ta-chi-tu-lun 70 

— in Ikkaku sennin 70 

— bei Hüen-tsang 24, 70 

— Nachbildung in der Ge¬ 
schichte von PadmävatI 
im Mahävastu 69 

— Nachbildung in der Ge¬ 
schichte von Valkalaclrin 

in Vasudevahindi 71 

■* * 

— in Hemacandras Stha- 
virävalIcar ita 7 0 f. 

—- Nachbildung in der Ge¬ 
schichte von Kämaman- 
iari in Dandins Dasa- 

J * * 

kurnäracarita 20 

— Sage irn Physiologus 
benutzt 25. 70 A. 2 

— benutzt im Barlaam und 
Joasaph 72 

—- Darstellung in De van- 

dahalli 41 
« ■ * 

— Darstellung in Bhärhut 
41 

— Darstellung in Amarä- 
vati 41—43 
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j R-üpa, Name einer Kunst 
478f. 489 


V erklei dungskunst 4 7 Ö 
Plastik 479 f. 


— Handsehrifton ab¬ 
schreiben 480 

— angewandte Arithmetik 
480 

— Münzkunde 480f. 

— Prägebild, wird Be¬ 
zeichnung der Münze 
477 f. 

— Lesekunst 483 

— Fingerstellungen 487, 



— beim Vortrag von Tex¬ 
ten 487 f. 

rüpaäakkhas, Ärzte 48 8 f. 
rüpaka , Münze 477 f. 
rüpya, Silber 472 

— eigentlich geprägte 
Münze 473—475 


— daher Rupie 47 6 f. 
Sagen vom Untergang von 
Städten in Ostturkestan 


m 


men 


Samva.rgavidyä, Umgcstal- 
tung der Lehre von Väyu 
und Präna im Brähmana 
384—390 

— benutzt Ausdrücke des 
Würfelspiels 385 

Sanmira, kuc. Name 618 

Sanskrit , Sprache des bud¬ 
dhistischen Kanons 713f. 

Sans kritisier ungen in den 
Inschriften 217 A. 2 

—* bei Volksausdrücken 
unterblieben 178 

— falsche 46. 179—183 

S ä r iputraprakarana 190 ff. 

— Text 191—198 

— Rekonstruktion des In¬ 
halts 198—200. 204—210 

— ein Prakarana 202 f. 

p 

— in neun Akten 203 

so rvalogaisva.ra, Titel der 
beiden Kadphises 234 

Sarvästivädins , Pranidhi- 
bilder und die dazugep 
hörigenVerse in Bäzäklik 
stammen von den Sar¬ 
västivädins 263 


626—631 

— — — -von Rauruka im 
I) iv vävadäna 631—637 

— — — in der Bodhisat- 
tv ä vad änakalp alatä 6 3 7f. 

-—- — — im Tsa-pao- 
tsang-king 638—-640 

— — — bei Hüen-tsang 
640 f. 

&afca-Ära 239—241 

ßakas, im Mahäbhäsya 
240f. 

— in der Allahäbäd-In¬ 
schrift 241 

— im Harsaearita 241 

■- 

— in westlichen Höhlen - 
Inschriften 241 f. 

Sakasiana, Eaxaaxavr} 
244—248 

Sakisch, iranische Sprache 
mit zahlreich en indischen 
Lehnwörtern 242 

— iranische Sprache, nicht 
nordarisch 463 f. 

Samvargavidyä 3 6 5 


saubha, sobha, Fata Mor- 
gana 425 f. 

Sauviras 646 ff. 
Schachbretter, in den Boden 
eingezeichnet 117 A. 2 
Schattenspiel , chäyänätaka 
392 

— in Java und Siam 392f. 
412 

—• im heutigen Indien 393 

— durch Nllakantha be- 

■ v 

zeugt 393 f. 



—- in China 403 f. 412 
—- Abarten in Siam 413. 
415 f. 

-— Abarten in Java 392 f. 
413. 415 

Sohattenspieler , rüpopaj ivin 
394 

— saubhya (?) 402 
—* saubhika 402 

— saubhika, sobliika, so- 
bhanft 406 f. 422f. 

— ihre Kunst 423 f. 


Schattenspieler, ihr Name 
425—427 

Schenkung sformu lare, 
s. Stellenindex unter 
F ormulare 

Schildkröte, eßbar 176 
Schriftarten (Brähml etc.), 
s. Paläographisches 
Schriften, Entlehnung von 
Zeichen mit ursprüng¬ 
lich anderem Laut wert 


— lokale Differenzen 217 
Schwarzwerden , Z e:t eben der 

Furcht 419 f. 

Sechszahl , bei Tieren ] 77 
Segenssprüche der E Itern 
36 m. A. 1 

Setaketu — Svctaketu 
3 46 ff. 
iSibis 648 f. 

Sica, Stadtname 466 f. A. 1 
Silbermünzen, schon im 
5. Jahrh. vor Chr. 47 5 f. 
Sindhu Land 6 50 f. 

— westlich vom Indus 651 
Sindhu 'S auviras 648 ff. 
Sivapuräna, Rsisrnga (!)- 

Sage 20 A. 2 

Skandapuräna, Rsyasr riga- 
Sage 18—20 

— benutzt späteren Rä- 
mäyana-T ext 19 f. 

Skandhäksa, S chutzgo11 
von Agni und Kuci 620 
Sodasakalamdyä 509 ff. 

—• beruht auf Lehre vom 
Purusa und von Prajä- 
pati 522 f. 

Sonnenstand 179 
Späher des Königs schon 
in arischer Zeit 462 f. 
Spänchen (saläkä), zum 
Spiele benutzt 124 
Spaltung einer Person in 
mehrere auf den Dar¬ 
stellungen 264. 270 
Speiseregel, sozial be¬ 
schränkt 17 5 f. 
Spielhäuser 174 
Spielkreis, dyütamand ala 
113—116 
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Spielsaal 109 

Spruch dichtung, Personen 
der Heldensage in den 
Mund gelegt 101 
Sraddhä, Herzenstrieb, bei 
der Gabe nötig 364 
Stachelschwein, eßbar 17 Off. 
—- gefährlich für Hunde 
178 f. 

St ha v i rävalicarita, Valkala- 
drin-Sage 70 f. 

Sung-yün 625 
Süryaprabhä , Königin von 
Alm 620 

Suvarnadeva, kuc. Swarna- 
tep, chin. Su-fa-te, König 
von Kuci 535 ff. 618 
Suvarnapuspa, König von 
Kuci im 7. Jahrh. 533 

— Ahnherr der Dynastie 

Aj 

von Kuci 614—617 
Svaya niprabhä, Gemahlin 
des Tottika 606. 789 

Svetaketu, der eingebildete 
junge Brahmane, im Jä- 
taka 346—355 

— in älterer Sanskritlite¬ 
ratur 349 

— ln Chändogya-Upani- 
sad 349—350 

t 

— in Kausitaki- LTpanisad 
350 

— i m Sänkhävana - S rauta - 

rj 

sütra 350 

— Patronymikon Uddäla- 
ka, Auddälaki 353—357 

Syämaka 636. 642 A. 2. 

645 

Ta-chi-tu-tun . Rsyasr nga - 

* m * tj * C_7 

Sage 70 

Ta km an, F i eb erdäm on 
433—438 
Tätowierung 265 
Teppich, E i n s ch ränkungs - 
regel gegen neue Tep¬ 
piche für Mönche 269 

A. 2 

Tiere, fünf krallige, eßbar 
175 ff. 

— in Upanisads 365 

— Verkünder des Wissens 
509 f. 515 


Tierkreis , ostasiatischer, 
von Chinesen erfunden 
736—738 

-astrologischer Zyklus 

740 

- —- im Divyävadäna 
733 f. 

—- — im M ahäsamnipä ta - 
sütra 734—738 

— — im tib. Padma than- 
yig 731 f. 

-— — in Sanskrithand- 
schrift aus Sorcuq 
741—748 

— —- in manfchäischer 
Handschrift 748—750 

— — in sakischen Urkun¬ 
den 750f. 

— — in krorainischeni 
Wah rsagebueh (?) 727— 

731. 738—741 

-— — im Schi-örh-yüan- 
sch eng-siang - j uei - king 
731 f. 

— — in einem astrolog. 
Werk 732 

— — im Sme-bdun zes- 
pa skar-mai mdo 732f. 

Ti er kr ei säar Stellungen auf 
turkestanäschern Teppich 
731 A. 1 

-— auf chinesischen Spie¬ 
geln der TTmg-Zeit 
731 A. 2. 744f. 

— in Tempeln von Chi dam - 
baram und Trichinopoly 
731 A. 3 

Tiger (Sternbild), im Chi¬ 
nesischen ein Krieger 7 40 

Titel der Kusana als Welt- 

* 

herrscher : mahäräjä rä- 
j ät i räj a de vap utra ka i - 
sara 234 

Tocharisch, Grammatisches 
536 f. 

Tottika , König von Kuci 
606. 617 

Tränen schaden dem Toten, 
um den sie vergossen 
werden 99 

Trauer um Verstorbene 
töricht und sündhaft 98 f. 


Trostgeschichten (sokäpano- 
dana) 3 7 ff. 

— beim Tode von Ange¬ 
hörigen allgemein indisch 
98 

— in Ritual texten vorgo- 
schrieben 100 

— daher in Jätakas zahl¬ 
reich 100 

— im Epos 101 f. 
Trunkenheit, Ursache des 

Keulenkampfes der 
Yädavas 85 f. 

U ddä lalea , P atronv mi ko n 

* *j 

des Svetaketu 353—357 
Udräyana, König von Rau- 
ruka 631 ff, 

CJdyäna 496 

Uneheliche Geburt, unan¬ 
stößig 511 

Unterweisung, nur vom 
Lehrer statthaft 524 f. 
Usavadäta, Usabhadäta, 
Usabhadatta, sakisclier 
Name 243 

U ttaramad hurä — M at 1 i u rä 
an der Jamunä 88 
Väc, viergcteilt 521 f. 
Vajheska, Väsiska, Kusana - 



valkala-Darstellungen, in 

der zentralasiatischen 
Kunst 271 f. 

Valkalacirin-Sage, Nach - 
ahmung der Rsyasrnga- 
Sage 70f. 

— in der Vasudevahindi 785 

* * 

V ar sopagamana -Form e l 
527 ff. 

Varuna, der Ergreif er 563 
Väsudeva, Kusana-König 
235 

Vasudevahindi , Valkala■- 

i i J 

cirin-Sage 71f. 785 
Vasuyasas, König von Kuci 



Vayu, höchste Gottheit 

378. 383 

— mit Särnan identif iziert 
378 

— Odem der Götter und 
Menschen 383 
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— Sproß der Himmelsge¬ 
genden 512 

Verstoß, gegen buddhisti¬ 
sche Dogmatik in den 
Darstellungen 273 
Vertragsbruch dos Königs 
verursacht Tod von Ver¬ 
wandten 442—444. 
454—456 

—- auch nach iranischer An¬ 
schauung 456—460 

— arisch 461 
Vibhltakanüsse, als Würfel 

benutzt 122—125 

— das Spiel mit Nüssen im 
Veda und in der Ritual- 
literatur 125 

— im Mahäbbärata außer 
dem Virätaparvan 125f. 
134 

Vidüsaka, im Säriputrapra- 
karana 208 

Viertel, der kleinere Teil 
gegenüber dem unend¬ 
lich großen, später wört¬ 
lich gefaßt 521 f. 

Vinaya der Mülasarvästi- 
vädins enthält keine tur- 
kestanischen Elemente 
641. 657 

Viräj, höchstes Prinzip 
387—390 

Virätaparvan, spätere Sit¬ 
ten, und Gebräuche im 126 
Viyabhaya 656 

Vokkäna 636. 642. 645 

■ 

Vyäghra, Schutzgott von 
Agni und Kuci 620 
Vyäkarana 260 
Wahrsager , professionelle 

139 

Wasserspende an Tote 38 
Weihinschriften , nicht be¬ 
stimmt gelesen zu wer¬ 
den 220. 246 f. 

Wein und Weinbau in 
OstturkeJban 7 28—750 
Wiehern des Pferdes, glück¬ 
bringend 7 67 ff. 

Wissen , höher als Werk 384 

— vedisches, gilt weniger 
als rechter Wandel 359 f. 



Arten Würfel 125f. 

— zweifarbig 126 A. 1. 

170 ff. 

— s. auch hang würfe! 
Würfelbecher, in Indien un¬ 
bekannt 120 A. 1. 130. 
131 A. 2 

WürfeIbehä Iter (aksävapa - 
na) 1.19 f. 

Würfelbrett (phalaka) 115 

— (pattaka) 119 

— im alten Spiele unbe¬ 
kannt 116—119 

Würfeln mit rechter oder 
linker Hand 130 

— s. auch Langwürfel 
Würfelorakel im Power 

Manuscript 127. 134 ff. 

— in der Päsakakevall 128. 
134 ff. 

Würfelrausch 111 
Würfelschach 172. 174 



I. das ältere mit vibhitaka- 
Nüssen 

— im Rgveda : 150 Würfel 
benutzt 129 f. 160 

— nicht vier Würfel 130 

— vielleicht = bhara 
152 A. 1 

in der vedischen Lite¬ 
ratur 160 ff. 

— in den Upanisads 166f. 

— in der Ritual literatur 

128. 156—160 

— fünf Würfel benutzt 128 

— 49, 100, über 100, über 
1000 Würfel 128 

—- kein eigentliches Wür¬ 
felspiel 161 

— im Epos, mit Ausnahme 
des Virätaparvan, Hau¬ 
fen von Würfeln benutzt 

129. 162 ff. 

— Identität des epischen 
und vedischen Spieles 166 

— in der kanonischen Pali- 
literatur 167 ff. 

— Technik des Nüssespiels 
(Aussondern des genann¬ 


ten Wurfes aus dem hin- 
geschütteten Haufen) 
149. 1.60 -162 
Würfelspiel, 

Bedeutung der Zählkunst 
für das Spiel 162—166 

— Spielregel beim rituel¬ 
len Würfelspiel 156 ff. 

II. das spätere mit Lang- 
würfeln im Virätaparvan 
des Mbh., im Spiellied 
des V idhurapan(.1 i ta - J ä - 
taka, in den Würfel - 
orakeln und in klassi¬ 
scher Literatur 166 f. 

— Einsatz (vij) 131 ff. 165. 

— nicht glaha 131 f. 

-—■ ved. dliana 133 A. 1 

— einsetzen — dhä 148 A. 3 

— im Mbh. 164ff. 

— in Teile zerlegt 114 A. 4. 
1.67 

— Gewinn 150 ff. 153 A. 1.155 

— Spielregel 370 

— — Samvarga-Methode 
375—376 

— Ausdrücke des Würfel¬ 
spiels von der Sarnvarga- 
vidyä benutzt 385 

— Regeln über die Vertei¬ 
lung des Einsatzes 164 ff. 

— Würfelzahl 127 ff. 175 
■— der König spielt drei¬ 
mal 159 

— mit Brettspiel kombi¬ 
niert 17 0—174 

—■ Spielausdruck bildlich 
gebraucht 147. 150. 175 
Wunschstein läßt Geld und 
Juwelen regnen 469 f. 
Ysamotika, Vater des üa- 
stana, nicht Ghsamotika 
236—238. 255 

— sakraler Name 242 
Yuta (yukta), Delegierte 

der Parisads 316f. 

r 

Zahlkunst, sofortiges Ab¬ 
schätzen großer Mengen 
134. 161—164 
Zeitrechnung, s. Ära 
Zeugern, zur Wahrheit ver¬ 
mahnt 438—442 
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Zur Geschichte des Ostasiatischen Tierkreises 


731 


steht der Hahn hinter dem Affen 1 ). Mit Umstellung dieser beiden Tiere 
in unserer Liste entsprechen sich also die Reihen 2 ): 


Chinesisch 

Krorainis'ch 

Chinesisch 

Kroraink 

i Ratte 

muska 

m 

7 Pferd 

aspa 

2 Rind 

gava 

8 Ziege 

pasu 

3 Tiger 

vyagra 

9 Affe 

makad'a 

-* 

4 Hase 

sasaka 

io Hahn 

kukud'a 

* 

5 Drache 

näga 

u Hund 

svana 

6 Schlange 

jamdunamca 

12 Schwein 

sugara 


Es ist dies der älteste und, soviel ich weiß, der einzige bisher veröffent¬ 
lichte Text, in dem uns der zwölfteilige Tierzyklus in indischer Sprache 
entgegentritt 3 ). Wohl waren schon früher Erwähnungen des Tierzyklus 
in chinesichen und tibetischen Werken bekannt, die auf indische Quellen 
zurückgehen. Chavannes a. a. 0. S.86f., erwähnjb ein kleines Sütra, das 
Schi-örh-yüan-scheng-siang-juei-king, das zwischen 980 und 1000 von dem 
Mönche Schi-hu übersetzt ist. Uber den Inhalt des Sütra bemerkt Cha¬ 
vannes : r il traite des presages qui peuvent et re tires au moyen d 3 un dia- 
gramme dans lequel les douze causes (nidanas) sont mises en correlation 
avec les douze mois et avec les caracteres du cycle duodenaire; tout ä la 


fin, on lit le pa ~ 
leuse ce que p] E 
le bien ou le n ~ 
un diagramme E 
(correspondanl = 
au 9 C mois); 1 = 
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*) Eine Ui 
in der bildliche: 
nachweisen, auf 
Drache und Sei 

2 ) Die chi: 
T’oung Pao 190 
Völkern, die der 
auch das Schaf, 
lieh von der Zi( 
gestellte Tier ei 

3 ) Auf die; 
peln von Chidaj 
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yc une attention scrupu- 
mprendre parfaitement 
m Pechec, doit dessiner 
> en partant de Tavidyä 
■marana (correspondant 
places distinctes; dans 
:es corporelies qui sont: 
mt, le cheval, la che vre, 

it dem Tierzyklus kehrt, 
n Kapitel 19 der tibeti¬ 
sche, überhaupt nur einmal 
n t-urkestanis eben Teppich 
lingewiesen hat. Hier sind 
en umgestellt worden. 

turc des douze animaux, 
wölf Tiere bei den anderen 
Wort für Ziege bezeichnet 
r Ansicht, daß es Ursprünge 
der T^ang-Zeit ist das dar- 

ykr eisdarste 11 ungen in Tem- 
era S.342ff. behandelt hat, 
in auch eine Beeinflussung 
i ostasiatischen Tierzyklus 
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